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Prefazione

Per quanto breve, un’introduzione al buddhismo è sempre una notevole impresa. Fenomeno ampio e diversificato, con una storia che percorre un arco di venticinque secoli e un’espansione geografica che copre una vasta area del pianeta, il buddhismo ha trovato la sua espressione in una ventina di lingue, ha ispirato una grande varietà di stili artistici e ha profondamente plasmato una gran parte dell’umanità passata e presente.

Gli studi su questa materia possono avere molte e diverse origini e angolazioni: esistono numerose opere competenti  storiche, sociologiche, filosofiche, antropologiche, comparative e psicologiche  che forniscono ragguagli e approfondimenti rilevanti. Poiché per i buddhisti i testi hanno sempre rivestito una grande importanza, per questa introduzione ho scelto un approccio testuale. La mia intenzione è stata di presentare il buddhismo come una tradizione di saggezza, tuttora viva, munita di un fondamento razionale e di una coerente visione del mondo: una tradizione che, nella sua lunga storia, ha dimostrato il proprio vigore e la capacità di un’autocritica che non è, però, autodistruttiva.

Rendendomi conto dell’immensità del compito e delle mie limitazioni linguistiche, ho ristretto l’ambito di quest’opera al buddhismo indiano, ovvero alle ramificazioni e alle scuole sorte in India, le cui fonti sono state scritte nelle lingue locali. Si può ritenere soddisfacente una simile riduzione di campo se si considera che il buddhismo ebbe origine in India dove, nei quindici secoli successivi, visse la sua fioritura all’interno di una grande tradizione. Naturalmente, sono ben consapevole di quanto i suoi sviluppi storici in Tibet, Mongolia, Cina, Giappone e, più di recente, in Occidente siano importanti, spesso straordinari e degni di grande attenzione.

Questa introduzione è destinata ai lettori non specialisti e non presuppone altro che un interesse verso l’argomento. Per quanto di necessità lungi dall’essere esaustiva, aspira a tracciare un quadro chiaro sia delle origini e dei fondamenti del buddhismo sia di alcune sue teorie e pratiche più raffinate, così come sviluppate da talune scuole più tarde. Da qui, per continuare ed estendere lo studio, i materiali non mancano. Oggi sono facilmente reperibili, e in numero abbondante, testi, traduzioni e studi sia generali che specialistici. Le attese dell’autore sarebbero ampiamente appagate se questo volume suscitasse nel lettore curiosità e desiderio di saperne di più.

Non occorre dire che questo libro è solo un breve compendio di testi originali e di lavori di molti studiosi, sia contemporanei che del passato: a tutti esprimo il mio debito di gratitudine perché quest’opera dipende da loro anche laddove i rispettivi contributi non siano menzionati attraverso espliciti riferimenti. Desidero manifestare uno speciale ringraziamento a Rupert Gethin, condirettore del Centre for Buddhist Studies della University of Bristol, per i dettagliati consigli personali e le tante proposte di miglioramento. Mi assumo la responsabilità delle lacune, di cui sono fin troppo consapevole.

Dedico questo libro ai miei studenti della University of Manitoba, che, nei tre decenni scorsi, ho avuto il privilegio d’introdurre alle religioni dell’India e per i quali, in origine, era stata approntata la maggior parte del presente materiale.

KLAUS K. KLOSTERMAIER

Winnipeg, febbraio 1999

 I. Introduzione

Il buddhismo, in ogni aspetto della sua grande varietà, rintraccia la propria origine negli insegnamenti della figura storica di Gotama, (in sanscrito Gautama), Buddha. Nello sforzo di riassumere e sviluppare ulteriormente le parole e le idee a lui attribuite, le molte e diverse ramificazioni del buddhismo elaborarono varie tradizioni scritturali, una vasta letteratura di commenti e un numero incalcolabile di trattati scolastici.

In tempi remoti, il buddhismo si ramificò differenziandosi in molti ordini, scuole di pensiero, lignaggi di ordinazioni e di insegnamento. Riguardo alle questioni disciplinari e dottrinali, alcuni hanno sviluppato delle posizioni reciprocamente inconciliabili, altri hanno conservato un gran numero di insegnamenti e pratiche comuni.

Nessuno è in grado di insegnare o di praticare il “buddhismo” come tale: un maestro o un praticante segue sempre una specifica tradizione, legittimata da autentici esponenti di quella interpretazione. Alcune di queste tradizioni hanno un lignaggio che risale alle antiche origini indiane, altre si basano su sviluppi locali più recenti, esterni all’India. D’altronde, fin dall’inizio, i buddhisti hanno dimostrato una grande sollecitudine a trasmettere al mondo intero i propri insegnamenti: non solo hanno portato la parola del Buddha, sia memorizzata che trascritta, in paesi quali Cina, Tibet, Mongolia, Corea, Giappone, Thailandia e Indonesia, e l’hanno tradotta nelle lingue di queste popolazioni, ma, forti della fede che la sua universalità sarebbe stata meglio espressa aderendo alla molteplicità degli idiomi locali, l’hanno anche adattata alle diverse necessità e circostanze.

La scoperta e l’adozione del buddhismo da parte di europei e americani, avvenuta dalla metà del XIX secolo in poi, ne hanno creato nuove espressioni. Le diversità di ambiente ed educazione non consentono un trapianto totale delle tradizioni asiatiche esistenti. Con l’eccezione di quei pochi che raggiungono i monasteri nello Sri Lanka, in Birmania, (Myanmar), e in Thailandia, la maggior parte di coloro che sono attratti dal buddhismo si sforza di praticarlo, in condizioni molto diverse, nella propria patria in Occidente. Non sarebbe giusto sminuire questi sforzi e le conseguenti espressioni occidentali del buddhismo: lo stesso Buddha era persuaso della validità universale della verità e della Via che aveva trovato ed era molto flessibile riguardo agli stili di vita e alle condizioni in cui i suoi insegnamenti sarebbero stati praticati.

Ai tentativi di svelare gli insegnamenti originali del Buddha è stato dedicato un cospicuo numero di saperi. La prova filologica e storica è stata messa all’opera per distinguere, nelle fonti, i diversi strati e, circa il processo attraverso cui hanno avuto origine i diversi canoni scrittuali, si è scoperto molto. Il buddhismo non è necessariamente identico a quanto originariamente insegnato dal Buddha storico: esso si compone di interpretazioni, adattamenti e aggiunte, compiuti nel tentativo di giungere a sistemi di idee e pratiche che fossero logicamente coerenti e realizzabili.

In questo volume non si è compiuto alcuno sforzo per isolare quel che potrebbe essere stato l’originario insegnamento del Buddha: perfino quell’”originario insegnamento” fu sottoposto a trasformazione durante i quarantacinque anni di ministero pubblico del Buddha. Il nostro proposito è di illustrare il buddhismo così come è inteso dalle scuole tradizionali, che si affidano alle trasmissioni sia testuali che di ordinazione. Per farlo, ci si basa sull’assunto che ci sia stata una tradizione ininterrotta, a partire dal Buddha storico fino al presente, che nelle sue fonti scritte abbia conservato l’essenza degli insegnamenti del fondatore e che, anche se non sempre sostiene l’ideale, ne sia sempre a conoscenza. Se fossero sovrapposti, i molti, e tanto diversi, “buddhismi” si annullerebbero l’un l’altro a causa delle relative interpretazioni, spesso reciprocamente in contraddizione, dei testi e delle dottrine; analizzati singolarmente, essi di solito hanno una loro sensata coerenza e, nei secoli, in molti li hanno trovati d’aiuto.

I. 1. Diventare un buddhista

I primi buddhisti diventarono tali in quanto riconobbero nell’insegnamento del Buddha il compimento dei loro sforzi individuali, la verità che deriva dall’illuminazione. In seguito, sempre durante la vita del Buddha, come ci narrano le antiche fonti, le conversioni avvennero sulla base dell’ammirazione per l’equilibrio e la pace interiore dei primi buddhisti. Sebbene alcuni abbracciassero la fede perché ritenevano di poter così trovare la sicurezza materiale, una vita relativamente facile e un buon prestigio sociale, la giusta motivazione per diventare buddhista, però, è. stata l’interesse prevalente per il raggiungimento di uno stato di completa libertà ed emancipazione interiori. È sempre stato il contenuto dell’insegnamento del Buddha ad attrarre le persone serie.

Quando, nel XIX secolo, [
], i primi occidentali iniziarono ad apprendere alcuni elementi essenziali sul buddhismo, ne rimasero attratti in quanto era una religione con una nobile etica e non radicata in una fede in un dio individuale o in un dio redentore. Ai filosofi occidentali del XIX secolo sembrò offrire migliori alternative rispetto al cristianesimo, [
]. In seguito, gli europei, che avevano assistito agli orrori e alle devastazioni della prima guerra mondiale, predilessero in modo particolare l’enfasi posta sulla non-violenza. Nauseati dalle autorità cristiane che avevano predicato lo sciovinismo e giustificato le atrocità belliche ritenendole necessarie alla difesa della fede e della civiltà, molti abbracciarono entusiasti una religione che si vantava di non aver mai utilizzato, per espandersi o per difendersi, forza e violenza. Alcuni europei che si convertirono all’inizio del XX secolo divennero figure di spicco nel buddhismo contemporaneo, [
], favorendone la diffusione in Occidente attraverso traduzioni di testi classici e opere di divulgazione degli insegnamenti.

Diventare un buddhista è fra le cose più facili e al contempo più difficili da attuare. Innanzitutto, esiste una molteplicità di “buddhismi” e di comunità buddhiste, ognuna con le proprie peculiari concezioni relative all’appartenenza. Non si può diventare “buddhista” in un’accezione generale: occorre scegliere una determinata forma.

Se si sceglie di confluire nel Theravàda, [
], oggi prevalente nello Sri Lanka, in Birmania, (Myanmar), e in Thailandia, si deve solo recitare per tre volte i Tre Rifugi: «Buddham saranam gacchàmi  – Dhamman saranam gacchàmi – Sangham saranam gacchàmi», (Mi rifugio nel Buddha, mi rifugio nel Dhamma, mi rifugio nel Sangha). In più, si deve verbalmente affermare la fede nell’Illuminato e accettare le Quattro Nobili Verità e l’Ottuplice Sentiero. Tutti i neofiti promettono inoltre di osservare cinque precetti etici basilari. Il più elevato ideale del Theravàda è la condizione di monaco o monaca, [
], ovvero di chi prende i voti solenni: gli appartenenti alla comunità monastica devono promettere di attenersi non solo alle cinque regole generali già citate, ma anche a cinque precetti specificamente monastici, nonché devono sottomettersi periodicamente a pubblici esami di coscienza durante i quali il proprio comportamento è sottoposto al setaccio di svariate centinaia di norme. L’intera vita di un monaco o di una monaca è governata da regole: nulla è lasciato alla fantasia o al caso.

Ma questo è solo l’aspetto esteriore dei buddhisti di “professione”: la loro ragione di adesione è stata l’illuminazione, che può essere ottenuta unicamente attraverso uno strenuo lavoro su se stessi. Più progrediscono, più l’opera diviene sottile e complessa.

Da chi si unisce a una comunità buddhista Mahàyàna ci si attende che prenda il voto di bodhisattva e che pratichi molte virtù fino a un grado di autentico eroismo. Per quanto sia davvero facile imparare i nomi di queste “Sei Perfezioni”  la perfezione del dare, della moralità, della pazienza, della perseveranza, della meditazione e della saggezza, praticarle è infinitamente più difficile.

I.2. Scritti “interni” ed “esterni” al buddhismo

Il buddhismo ha un’enorme importanza come fenomeno storico. Religione e stile di vita diffuso in tutta l’Asia, nella sua lunga storia ha lasciato una profonda impressione in ogni aspetto dell’intera cultura orientale. Praticamente in ogni lingua asiatica ha prodotto una smisurata letteratura nonnché arte e ideali di vita sublimi, pervadendo la mentalità delle popolazioni. Il buddhismo si rivolge alle eterne questioni umane ed esprime profonde visioni di ciò che è all’interno della natura umana. Nessuno che si interessi ai valori e agli ideali umani può ignorare questa immensa esperienza volta a elevare l’umanità al suo grado più nobile. I proverbiali tratti distintivi del Buddha sono saggezza e compassione, e oggi il genere umano ne ha di sicuro una tremenda necessità. Anzi, non solo parla di saggezza e compassione, ma insegna anche come acquisirle.

Scriverne sembra inizialmente facile; per illustrare la propria tradizione, gli stessi buddhisti hanno elaborato delle sinossi ben organizzate: le Quattro Nobili Verità, l’Ottuplice Sentiero, i dodici Anelli della Catena della coproduzione condizionata, i tre addestramenti di moralità, concentrazione e saggezza. Accanto a queste semplici formule, ne esistono dozzine di altre, insieme a sofisticati edifici intellettuali dall’architettura incredibilmente complessa. D’altronde, c’è ormai una smisurata letteratura i cui esperti autori sono sia interni che esterni al buddhismo; una letteratura che da molti e differenti punti di vista ne tocca ogni aspetto, sia storico che contemporaneo.

In questa sede, però, può essere illustrata soltanto una piccola parte di questo immenso fenomeno. E persino questa porzione può essere osservata da molte angolazioni diverse. Riguardo al buddhismo esiste una presentazione tradizionale, o “interna”, come pure un sapere storico-critico “esterno”. Innanzitutto, nei confronti della propria storia, i buddhisti hanno dimostrato un maggiore interesse se confrontato con quello degli hindu rispetto alla loro. Le stesse scritture canoniche forniscono notizie sui sovrani contemporanei al Buddha, sulla sequenza degli eventi relativi alla sua vita e al periodo immediatamente successivo alla sua morte. I buddhisti singalesi stilarono cronache che hanno fedelmente registrato la storia del buddhismo nello Sri Lanka dal III secolo a.C. fino all’inizio del XVIII secolo. Gli eruditi buddhisti tibetani, [
], composero storie del buddhismo, in India e Tibet, che hanno tramandato le tradizioni antiche.

I resoconti tradizionali mescolano storia e leggenda. Mentre è fuori questione la storicità di Gotama e dei sovrani citati nel canone pali, le date attribuite non lo sono affatto, [
]. Così si sono stilate differenti cronologie sulla base delle comparazioni con gli elenchi dinastici occidentali. Solo poco tempo fa, [
], gli studiosi occidentali hanno convenuto che la vita del Buddha si sia svolta tra il 540 e il 480  a.C. In ogni caso, il mondo buddhista, dando per assunto che il Buddha sia vissuto tra il 624 e il 544 a.C., ha celebrato nel 1956 il duemilacinquecentesimo anniversario del suo parinibbana.

La datazione buddhista si affida alle antiche, e nel complesso affidabili, cronache dello Sri Lanka. Tali cronache, [
], registrano date precise in relazione agli accadimenti riportati, sulla cui base è stata sfilata la cronologia tradizionale.

In modo analogo, non esiste accordo rispetto ai fatti e alle date relativi alla creazione del canone e dei concili. Mentre i buddhisti, generalmente, tendono ad accettare la precisione dei resoconti nelle cronache antiche, gli studiosi occidentali, sulla base delle metodologie della critica testuale, raccontano una storia ben più complessa e intricata, (si veda il quarto capitolo).

Senza voler sminuire il valore degli sforzi delle ricerche volte alla risoluzione dei problemi di cronologia e critica letteraria, per il Buddha  e per i buddhisti  questi riguardano interessi marginali: non toccano il cuore dell’insegnamento e non contribuiscono in nulla al “progresso nella virtù” o verso l’illuminazione. Per quanti vogliono seguire il sentiero del Buddha, nell’accettazione dell’attendibilità della tradizione nel suo complesso, sono sufficienti la mole dell’antica letteratura buddhista e la generale concordanza che vi si riscontra riguardo argomenti importanti relativi alla pratica e alla dottrina. Opinioni diverse riguardo alle date di nascita e morte del Buddha non modificano la visione profonda insita nelle Quattro Nobili Verità, né le indagini di critica testuale sul canone pali toccano i requisiti principali per riuscire a ottenere l’illuminazione così come insegnato nei testi dai maestri.

I.3. Testi e pratica

La pratica di coloro che si definiscono buddhisti non sempre concorda con gli ideali espressi nelle scritture, ma questa è una caratteristica universale di tutte le tradizioni che richiedano una sottigliezza dei costumi superiore alla media. Lo stesso canone pali riporta ogni genere di uso erroneo e di fraintendimento dell’insegnamento del Buddha compiuto dai coevi seguaci della sua via.

Da un’introduzione per i non-buddhisti, ci si aspetta che offra una presentazione degli ideali del Buddha, piuttosto che una descrizione dei buddhisti, magari ideale. Oggi sono a disposizione numerose opere, scritte da antropologi e sociologi, giornalisti e viaggiatori, che raccontano con abbondanza di dettagli la vita effettiva dei buddhisti contemporanei. In questa sede, l’analisi sarà basata sui testi che delineano l’ideale buddhista, ovvero le opere considerate dai buddhisti “seri” la linea guida per la pratica: sono i testi che, nonostante la frequente degenerazione della pratica, sono stati conservati integri e, nei secoli, hanno costituito la base di ogni riforma buddhista.

D’altronde, nel buddhismo i testi hanno sempre svolto un grande ruolo. I diretti discepoli del Buddha ne hanno memorizzato i discorsi e le direttive in materia disciplinare. Il canone pali deve aver costituito una delle primissime raccolte fissate per iscritto e, nei secoli, alcune delle principali attività dei monaci consistettero nel memorizzare, copiare e tradurre i testi che sono il fondamento per la pratica ortodossa, perché trasmettono le esatte formulazioni della dottrina.

Se localmente vennero compiute molte eccezioni riguardo alle norme dettate dal canone, il testo non subì mai alcuna modificazione che lo adattasse all’eccezione. Così, per quanto non sia possibile derivare dalla conoscenza dei testi le pratiche effettive di una specifica comunità monastica buddhista, la comunità conserva la tradizione testuale e la recita in modo rituale.

I.4. A proposito di questo libro

Questa breve introduzione vorrebbe fornire tanto una panoramica generale quanto riuscire ad approfondire almeno alcuni temi centrali del buddhismo indiano. Poiché è ba​sata sui testi, presenta al lettore alcune delle più importanti fonti scritturali. Si divide in tre parti, a loro volta suddivise in diversi capitoli.

La prima parte affronta i fondamenti del buddhismo, i proverbiali “Tre Gioielli”: il Buddha, il Dharma e il Sangha. In tale contesto, si parlerà sia del panorama indiano che è di sfondo all’insegnamento del Buddha, sia dello sviluppo del buddhismo. Un compendio commentato del contenuto di due classiche opere del primo buddismo, il canonico Dham​maapada e il postcanonico Milindapanha, presenterà secon​do le formulazioni tradizionali gli insegnamenti riguardo specifici argomenti.

La seconda parte offre un’analisi ordinata degli insegnamenti: un’ampia descrizione del sentiero che conduce alla liberazione secondo il canone pali; una disamina dettaglia​ta della meditazione, la pratica più caratteristica; un rias​sunto del sentiero del bodhisattva così come presentato in un’opera classica quale il Bodhicaryàvatàra di Santideva.

La terza parte introduce a formulazioni filosofiche mag​giormente tecniche e agli insegnamenti di determinate scuo​le che nel corso del tempo si sono venute affermando. Il nono capitolo affronta la struttura teorica del buddhismo Theravàda secondo l’Abhidharma e in relazione alle dispute tra buddhisti e (soprattutto) hindu; il decimo capitolo parla del Madhyamaka e dello Yogacara, due importanti sistemi filo​sofici (Mahàyàna), e del Vajrayana, un tardo sviluppo del buddhismo indiano, la sua espressione tantrica.

Data la natura del soggetto trattato, è inevitabile una cer​ta sovrapposizione tra alcuni capitoli. Essa è già presente nelle fonti, come il canone pali, in cui lo stesso Buddha è rappresentato mentre spiega i suoi insegnamenti in una somma di modi reciprocamente complementari e sovrapponibili. Perfino il miglior testo moderno sulla materia non può evitare, in un modo o nell’altro, qualche sovrapposizione. La storia del buddhismo non è lineare: progredisce in una forma a spirale, ogni volta tornando sui punti nodali, ma da prospettive diverse. Per poter familiarizzare il lettore ine​sperto con gli insegnamenti fondamentali, saranno via via utilizzati alcuni termini (come dharma/dhamma) di cui però si darà una spiegazione nel dettaglio solo in un capitolo suc​cessivo. In modo simile, per poter tracciare un ampio profilo dello sviluppo del buddhismo, i nomi delle figure stori​che e delle scuole saranno messi in rilievo e affrontati con maggiore attenzione in un’altra sezione. Come già detto, non esiste una progressione storica lineare da un buddhismo originario e “primitivo” a un buddhismo “moderno”, com​pletamente sviluppato. Ciò a cui diamo il nome di insegnamenti propri del Buddha ha dato origine a una molteplicità di interpretazioni. E queste, dal canto loro, non sono state elaborate sotto l’egida di un’autorità centrale, bensì da individui, gruppi o scuole di pensiero che hanno operato con notevole indipendenza.

Come dimostra il vasto numero di libri sulla materia, non esiste un modo unico o migliore per scrivere un’introduzio​ne al buddhismo. Pur non aspirando ad essere esaustiva, que​sta introduzione mira alla completezza, nella speranza di of​frire un quadro genuino, per quanto parziale, del buddhismo. Ogni singolo argomento trattato è stato sottoposto a un va​glio scrupoloso da mani esperte, come dimostra la biblio​grafia. I riferimenti alle fonti e alla letteratura secondaria sono ben lontani dall’essere esaurienti, ma questa vuole essere un’introduzione per i neofiti, non una sintesi del buddhi​smo nel suo complesso per gli esperti.

Le fonti buddhiste e le loro relative traduzioni inglesi non sono state incorporate nella bibliografia generale, in quanto sono state raccolte rispettivamente nelle appendici 1 e 2. La maggior parte delle traduzioni inglesi delle opere è reperibile in tre collane: “Sacred Books of the East”, “Sacred Books of the Buddhists” e “Pali Text Society Transla​tion Series”.

Un’ultima avvertenza riguarda l’uso dei termini tecnici dal pali e dal sanscrito, le due lingue in cui sono scritte le fonti delineate in questo libro. Utilizzerò termini pali (con l’equivalente in sanscrito tra parentesi) se riferiti al canone pali, e quelli sanscriti in relazione a opere scritte in questa lingua, [
]. Nel glossario ogni termine indiano è accompagnato dalla precisazione (p.) se pali e (s.) se sanscrito. Per en​trambi si è seguita la tradizionale traslitterazione, fatta ec​cezione per quei casi in cui la parola indiana sia entrata nell’uso corrente della lingua. Le vocali si pronunciano approssimativamente come le vocali italiane. Per quanto con​cerne le consonanti si ricordi che c si pronuncia sempre come nell’italiano cena, anche davanti alle vocali a, o, u; s e s si pronunciano come nell’italiano scena, anche davanti alle vo​cali a, o, u; j si pronuncia come la g dell’italiano gente, anche davanti alle vocali a, o, u; r si pronuncia ri. Una delle particolarità delle lingue indiane sono le consonanti aspirate: kh, gh, th, dh, ch, jh: in questi casi la h è pronunciata in modo chiaro come un’aspirata. Il sanscrito possiede un certo numero di suoni simili alle inglesi t, d e n che non hanno però equivalente in italiano. Questi sono indicati con t, d, e n. la nasale n si pronuncia approssimativamente come l’italia​no gn di gnomo. Sebbene la differenza tra questi suoni non sia percepibile per chi non ha familiarità con le lingue indiane, è necessario indicarla perché può comportare varia​zioni del significato di una parola.

Prima Parte - I Tre Gioielli

Così come ogni atto religioso per un buddhista ha inizio con la "presa di rifugio" nei Tre Gioielli (Triratna), ovvero nell’Illuminato, (il Buddha), nell’Insegnamento, (il Dham​ma), e nella Comunità, (il Sangha), anche tutti i libri sul bud​dhismo devono cominciare da una spiegazione di questi elementi che ne costituiscono la base.

Se il devoto accetta il racconto della vita del Buddha narrato nelle fonti antiche, gli studiosi moderni hanno invece sottoposto queste cronache al vaglio della storiogra​fia scientifica nel tentativo di stabilire i "fatti". In modo analogo., i praticanti ritengono che l’insegnamento della loro specifica comunità corrisponda alla parola del Bud​dha, laddove lo studioso occidentale affronta in maniera comparativa le differenti tradizioni, alla ricerca delle ra​gioni storiche che hanno consentito lo sviluppo delle singole forme. Nel suo complesso, la comunità buddhista, e soprattutto i suoi rappresentanti religiosi, si considera cu​stode non solo degli insegnamenti ma pure delle pratiche che rendono il buddhismo una religione viva. Anche in questo contesto, l’approccio di un moderno studioso oc​cidentale sarà diverso da quello di un membro attivo di ta​le comunità.

Nelle pagine che seguono, al fine di definire il signifi​cato dei Tre Gioielli per un seguace buddhista, lo sguar​do sulle visuali tradizionali e sui testi avrà origine innan​zitutto dall’interno della tradizione. Per questo motivo la trattazione è stata arricchita sia da un riassunto piuttosto esteso di due fondamentali opere buddhiste, il Dhamma​pada e il Milindapanha, sia da una spiegazione della tradizionale rappresentazione del bhàvacakra (la “Ruota del Divenire”).

2. Il Buddha

2.1. Il Buddha storico

Difficilmente oggi si mette ancora in dubbio l’esistenza storica di Gotama Buddha, il fondatore del buddhismo [
]. Tut​tavia, soltanto gli scritti canonici buddhisti ne descrivono la vita e l’opera, e ovviamente la loro prospettiva tende ad alli​nearsi alla tradizione religiosa, in quanto l’interesse dei testi tradizionali è volto a rinforzare la dottrina tramite il raccon​to della biografia del Buddha e ad accordare gli eventi della sua vita con quello che è considerato il suo insegnamento. [
]

Anche se una datazione esatta è tuttora motivo di dibat​tito tra gli studiosi [
], sono correntemente accettati come sto​rici la sua esistenza e gli accadimenti più importanti della sua vita [
]. Questi, per almeno duemila anni, hanno costitui​to il soggetto di raffigurazioni artistiche e perfino oggi sono la fonte degli argomenti su cui si costruiscono i sermoni bud​dhisti. È caratteristico delle fonti antiche unire le cronache degli avvenimenti con interpretazioni di significato religio​so. Gli scritti canonici non furono istituiti per fornire grez​zi materiali di studio agli storici futuri, bensì per dare guida e principi alla comunità dei buddhisti, che vedono nella vi​ta del Buddha l’esemplificazione dei propri ideali.

Secondo la tradizione, Maya, la madre di Gotama Sid​dhattha, (s. Gautama Siddhartha), che desiderava un figlio, vide apparire in sogno un elefante bianco che le entrava nel fianco. Dal consulto con un astrologo apprese il significato del sogno: il figlio a cui avrebbe dato vita sarebbe stato, o sovrano del mondo, o ad esso avrebbe rinunciato. [
]. Nato dal fianco destro della madre nel parco di Lumbini, dove Màya volle fare una sosta durante il viaggio verso la casa paterna, [
], il neonato annunciò a chiara voce la sua alta condizione e compì sette passi. Venuto a conoscenza della nascita del fi​glio, il padre, sovrano di Kapilavatthu, (s. Kapilavastu), un piccolo regno appartenente alla stirpe dei Sakya, (s. Sàkya) in un’area che oggi si situerebbe in Nepal, si affrettò ad accoglierlo.

Màya morì una settimana dopo il parto e Gotama venne educato dalla seconda moglie di suo padre, che era anche sorella della madre. All’età di sedici anni fu unito in matri​monio con Yasodhara, principessa di un reame vicino. Cre​scendo nel lusso, circondato da una famiglia premurosa, Gotama fu difeso da qualsiasi cosa potesse turbargli la mente e metterlo in condizione di pensare a rinunciare al mon​do. All’età di ventinove anni divenne padre e il figlio ebbe nome Ràhula.

Il padre di Gotama aveva impartito l’ordine che durante le uscite del figlio si rimuovessero tutte le cose spiacevoli, ma accadde che, mentre percorreva la città in carrozza, il principe s’imbattesse, consecutivamente nei giorni, in un vecchio che riusciva a stento a camminare, in un lebbroso le cui estremità erano state divorate dalla malattia e in un pic​colo corteo che conduceva alla cremazione un cadavere po​sto su un catafalco. Chiedendo all’auriga quale genere di esseri fossero questi, gli fu risposto che vecchiaia, malattia e morte erano il fardello di ogni umano, incluso se stesso. In​contrò anche un uomo che aveva rinunciato al mondo e ir​radiava pace e contentezza. Gotama iniziò a riflettere sulla propria vita e sulla sua fine.

Il padre, notando il rabbuiarsi dell’umore del figlio, gli promise di dargli ciò che desiderava pur di vederlo felice. Incontrando il padre, Gotama gli presentò queste quattro richieste: eterna giovinezza, mai seguita da vecchiaia; bel​lezza e salute immutabili, non ostacolate dalla malattia; vita eterna priva della morte. Quando il padre gli rispose che era per lui impossibile esaudire questi desideri, ridusse l’elenco a una sola voce: essere sicuro che non sarebbe rinato dopo aver lasciato il corpo attuale. Il padre non poté garantirgli nemmeno questo.

Così il principe Gotama lasciò il padre, la moglie e il fi​glio e, all’età di ventinove anni, abbandonò la casa per il ro​mitaggio, diventando un asceta itinerante, come molti suoi contemporanei, alla ricerca della libertà dalla rinascita. Nella successiva arte buddhista, la «Grande Partenza» divenne un soggetto prediletto: le immagini più commoventi mo​strano il suo servitore tornare insieme a Kanthaka, il destrie​ro di Siddhattha, con la sella vuota.

Inizialmente Gotama si unì alla cerchia di Alàra Kàlama, (s. Aràcla Kàlàma), un saggio brahmano che insegnava me​ditazione e risiedeva a Vesali, (s. Vaisàli). Dopo aver appre​so ciò che Alàra Kalama aveva da insegnargli, gli fu offerto dal maestro il ruolo preminente nella comunità. Siddhattha rifiutò perché non aveva trovato ciò che stava cercando. Quindi lo lasciò e si unì a Uddaka Ramaputta, (s. Udraka Ràmaputra), un altro insegnante di meditazione che seguiva un sistema differente. Siddhattha in breve padroneggiò la nuova tecnica e, di nuovo, gli venne offerta la posizione più elevata anche in questa comunità. Tuttavia, volendo conseguire qualcosa di più alto, Siddhattha se ne partì per tro​vare da solo ciò che stava cercando.

Trascorse un lungo periodo nella solitudine dei boschi presso Uruvelà, (s. Uruvilvà), nel Màgadha, in prossimità di un piccolo gruppo composto da cinque asceti. Evitò qual​siasi contatto con le persone, trascurò il proprio corpo e giunse agli estremi dell’automortificazione, convinto di tro​vare in questo modo l’emancipazione dello spirito dai lacci della natura. Sculture successive lo mostrano in questo stadio ridotto a uno scheletro, gli occhi incavati, ormai vi​cino alla morte, ma lontano dall’essere illuminato. Comprese che questa non era la via per trovare l’illuminazione. Cominciò ad alimentarsi con cibo nutriente e i cinque com​pagni, che ne avevano precedentemente ammirato l’asceti​smo, ed erano già pronti a diventare suoi discepoli non ap​pena avesse conseguito il suo scopo, adesso si separarono da lui, convinti che Siddhattha avesse abbandonato l’ideale della rinuncia.

Ma Siddhattha, ben lungi dall’essersi allontanato dalla ri​cerca, si determinò a non lasciare quel posto finché non avesse conseguito l’illuminazione. Dopo aver accettato un fascio d’erba da un mietitore, la sparse sotto un albero di asvattha, (ficus religiosa), che in seguito sarebbe stato chia​mato l’albero della Bodhi, e si sedette in meditazione con la risoluzione: «La pelle, i nervi e le ossa possano avvizzire, la carne e il sangue disseccarsi nel mio corpo, ma non lascerò questa postura seduta se non avrò ottenuto la completa il​luminazione».

Per questa decisione, si allarmò Mara, il dio della vita e della brama, così come quello della morte. Volle dunque farlo desistere cercando di intimorirlo o utilizzando la se​duzione perché tornasse a una vita di piacere. Fece sì che si formasse una violenta tempesta, che scagliasse su Siddhat​tha una pioggia di sabbia e pietre, braci ardenti e aguzze ar​mi metalliche. I proiettili nel toccare il suo corpo si trasfor​marono in fiori. Quando vide che con la violenza non avreb​be conseguito il suo scopo, Mara istruì le sue tre bellissime figlie, Tanha (Sete), Rati (Desiderio) e Raga (Passione), perché lo seducessero. Ma i loro sforzi risultarono vani e alla fi​ne gli augurarono di riuscire nel suo tentativo di ottenere l’illuminazione.

Il grande momento che trasformò il ricercatore Gotama nel Buddha, nell’Illuminato, avvenne durante la notte di lu​na piena del mese di Vesakha (s. Vaisakha; maggiogiugno), mentre era seduto sotto l’albero della Bodhi, l’albero dell’il​luminazione. L’illuminazione non consistette nell’ottenere il genere di autocoscienza trascendentale (turiya) di cui parlano le Upanasad, ma nella comprensione della concatenazio​ne di cause ed effetti che sono responsabili degli ostacoli che mantengono una persona nel samsàra, impedendole così di tagliare i lacci che la legano e di diventare libera. Durante tutta la sua vita, anche nei discorsi, il Buddha avreb​be enfatizzato il fatto che aveva conseguito l’illuminazione da solo, senza l’aiuto o il consiglio di un maestro.

Il Mahàvagga, il primo libro del canone pali, [
], esordisce con la cronaca degli eventi della notte successiva all’illumi​nazione del Buddha: «Allora il Signore sedette a gambe incrociate fermo nella postura per sette giorni ai piedi dell’al​bero dell’illuminazione esperendo la beatitudine della libertà». [
]. In ognuna di queste notti contemplò da ogni punto di vista la catena della causa-effetto, il contenuto dell’espe​rienza dell’illuminazione.

Libero da ogni desiderio ed estaticamente felice di aver raggiunto la conclusione dello strenuo viaggio poiché aveva ottenuto la visione definitiva della natura della realtà, il nuovo Buddha era pronto a lasciarsi questo mondo alle spal​le per sempre. La mutevolezza e il desiderio dei sensi dell’uomo comune contrastava con la sottigliezza e la pacificità di ciò a cui era giunto, per cui ritenne che sarebbe stato uno spreco di forze insegnare questa visione agli altri. Fu neces​saria l’intercessione di Brahma Sahampati perché il Buddha si persuadesse a insegnare il Dhamma, (s. Dharma), a bene​ficio dell’umanità, sulla base del fatto che senza di esso il mondo sarebbe stato perduto e che esistevano persone che avevano bisogno solo di un piccolo aiuto per conseguire anche loro l’illuminazione. La compassione per gli esseri an​cora intrappolati nel mondo della nascita e della rinascita, a cui era ignota la via per uscire dalla sofferenza, mosse allo​ra il Buddha a continuare la sua vita nel corpo per insegnare all’umanità il Dhamma.

I primi a cui il Buddha desiderò comunicare questo mes​saggio d’illuminazione furono i suoi precedenti insegnanti, Alata Kalama e Uddaka Ramaputta, per i quali aveva mantenuto una grande considerazione in quanto uomini saggi, colti e intelligenti. Apprendendo, tramite le sue appena ac​quisite capacità di visione mentale, che entrambi erano mor​ti da poco tempo, pensò ai suoi cinque compagni asceti nella foresta di Uruvela. Li rintracciò mentalmente in un parco di gazzelle chiamato Isipatana, non lontano da Benares.

Si erano allontanati da Gotama perché avevano ritenuto che avesse abbandonato l’ideale della rinuncia quindi, ve​dendolo comparire da lontano, decisero di non prestargli attenzione. Tuttavia, quando li raggiunse, compresero istin​tivamente che gli era accaduto qualcosa che lo aveva trasformato e gli resero onore lavandogli i piedi e offrendogli del cibo. E vollero non solo ascoltare, ma anche diventare i suoi compagni.

Nel famoso "Discorso nel Parco delle Gazzelle" a Bena​res, come fu noto successivamente, per la prima volta il Bud​dha spiegò ai cinque le ariyasaccàni, (s. àryasatyàni), le “Nobili Verità” dell’universalità della sofferenza, della sua origi​ne, della sua cessazione e dei mezzi per liberarsi da essa. Ascoltando il Buddha spiegare il Dhamma, i cinque eremiti, ormai pronti dopo anni di ascetismo e meditazione, conseguirono istantaneamente l’illuminazione. Divennero la prima comunità del Buddha «libera dalle afflizioni, senza attaccamento». Il Mahavagga conclude la cronaca dicendo: «A quel tempo c’erano sei arahant, (s. arhat), [i liberati] nel mondo».

L’esordio dell’insegnamento del Buddha a Benares diven​ne noto nel Buddhismo come il "primo giro della ruota del Dhamma", l’inizio del glorioso movimento buddhista. La comunità crebbe immediatamente di numero: un ricco di nome Yasa s’interessò al Buddha e si sentì attratto dalla sua dottrina. Non solo aderì all’ordine, ma si portò appresso tutta la famiglia, i suoi conoscenti e gli amici, decuplicando gli arahant. Si aggiunsero sempre più persone, e spose e madri si lamentarono di essere private di mariti e figli. Ma anche le donne vollero aderire e il Buddha stabilì di fatto un ordine per le monache, accettando sua zia, che lo aveva cre​sciuto come madre adottiva, quale primo membro ordinato.

Con l’allargarsi della comunità, la complessità della vita religiosa comunitaria divenne evidente e il Buddha dovette promulgare un gran numero di precetti e proibizioni per re​golare la vita di un Sangha sempre più grande. Il Buddha non si ritenne il capo di una nuova religione: pur annun​ciando di aver trovato la verità suprema e di aver raggiunto la perfezione e l’illuminazione senza l’aiuto di un maestro, neppure per un momento richiese venerazione e sottomis​sione com’era uso per la maggior parte dei guru. Insegnò il Dhamma che, laddove compreso e riconosciuto, rende tutti eguali. In seguito insistette che l’ordine, nel suo comples​so, agisse in qualità di autorità superiore, e che nessun indi​viduo si arrogasse il potere di prendere decisioni indipen​dentemente dalle inclinazioni della comunità.

Per oltre quarant’anni Gotama Buddha, anche chiamato Sàkyamuni (s. Sàkyamuni), l’asceta della stirpe dei Sàkya (s. Sàkya), vagò per il nordest dell’India con un seguito che man mano cresceva di numero, predicando alle masse e insegnando ai seguaci più intimi come vivere al fine di conse​guire l’illuminazione. La "Via di Mezzo", ossia l’evitare l’autocompiacimento e l’automortificazione estrema, congiun​ta a una vita etica e a un atteggiamento positivo nei confron​ti di tutti, attrasse molti che altrimenti, forse, non avrebbero scelto la rinuncia: «I seguaci del Buddha mangiano bene e dopo si fanno un bel riposino», diceva la gente, e il Buddha ​era attento che ogni monaco e monaca avessero cibo sufficiente e che non mancasse loro nulla di essenziale.

Per assicurare il mantenimento di alti modelli etici, ai monaci e alle monache fu ingiunto di riunirsi una volta ogni quindici giorni e di ascoltare una recitazione di tutte le regole dell’ordine, una cerimonia chiamata patimokkha, (s. pitimoksa). Il più anziano del gruppo recitava le diverse centinaia di regole che erano state dettate dal Buddha, [
], soprattutto in risposta ai problemi di disciplina che erano sorti via via. Chi si sentiva colpevole di aver infranto una regola doveva dichiararlo e confessare la trasgressione. A meno che non si trattasse di una grave infrazione, al trasgressore sarebbe stata sanzionata una penitenza per fare ammenda dell’errore. I monaci e le monache erano inoltre incoraggiati a segnalare eventuali infrazioni che non fossero state dichiarate dal trasgressore. Il Mahavagga e altri scritti riportano molte cronache di monaci, monache o laici che denunciavano, al Buddha o ai membri anziani degli ordini, comportamenti che non avevano gradito o che avevano trovato dubbi o riprovevoli da parte di un componente del Sangha.

Quando il numero degli adepti raggiunse le migliaia, Buddha delegò molta della responsabilità, relativa alle ordinazioni di nuovi membri e alla definizione della disciplina, a gruppi di anziani ed esperti monaci e monache.

Il Mahaparinibbana Suttanta, che descrive eventi accaduti durante l’ultimo anno della vita del Buddha, [
], riporta che Ananda, che aveva servito a lungo il Buddha, gli pose delle domande a proposito della guida della comunità dopo la sua morte. Per costume, i guru indiani designavano in vita il successore, che avrebbe dunque continuato l’opera di insegnamento e di guida con l’autorità del fondatore. Non così il Buddha. Solo il Dhamma sarebbe stato regola e guida della comunità: un Dhamma trasmesso ai componenti completamente e senza riserve. «Siate un’isola per voi stessi, siate una lampada per voi stessi», il Buddha disse loro. [
]. Li avrebbero guidati il suo insegnamento e le regole di vita della comunità monastica così come si erano sviluppate nei quarant’anni di vita attiva del Buddha.

Quando gli fu chiesto quali riti funebri avrebbero dovu​to seguire, il Buddha disse che ciò non rientrava nelle oc​cupazioni del Sangha, ma che erano di competenza dei laici. Ciononostante, lasciò istruzioni dettagliate. Le sue spoglie mortali avrebbero ricevuto gli onori di un cakkavatti (s. cakravartin), un “sovrano universale”: dopo l’imbalsamazione, sarebbe stato riposto in una bara per essere infine cremato. I suoi resti sarebbero dovuti essere deposti in un tumulo, in seguito detto thúpa (s. stupa), da edificare a un crocicchio. Promise inoltre benedizioni per coloro che ne avrebbero onorato la memoria deponendo fiori sul thúpa, l’avessero imbiancato o espresso in altro modo devozione nei suoi ri​guardi.

Tutto fu compiuto secondo i desideri del Buddha. Il cul​to delle sue spoglie fu così sentito che una "guerra di reli​quie" scoppiò tra le diverse comunità che reclamavano il diritto a possederle. Avvenne dunque che furono divise, così come la tradizione le ha conservate, in ottantaquattro thúpa.

2.2. I Buddha del passato e del futuro

Gotama Buddha non affermò mai di essere l’inventore" del buddhismo: descrisse la propria illuminazione come la riscoperta di una saggezza perduta e dimenticata, la riaper​tura di un antico sentiero nella giungla dagli arbusti che l’avevano ricoperto e nascosto per generazioni. Secondo una tradizione, egli ritenne che questa sua opera di riapertura sarebbe durata solo cinquecento anni e che poi un altro Bud​dha sarebbe apparso a proclamare il vero Dhamma a un’altra generazione, così come già altri Buddha prima di lui avevano fatto. Un effetto collaterale della sua illuminazione fu la capacità di vedere nelle sue vite precedenti, osservando la propria crescita come bodhisatta (s. bodhisattva). [
].

Il canone pali, come altri canoni buddhisti, contiene una sezione intitolata Jataka (“Storie di nascite”). In questa sono raccontate 547 vite precedenti del futuro Gotama Buddha: Buddha completi come Vipasyl (p. Vipassi), Visvabhú (p. Vissabhu), Krakucchanda e Kanakamuni, le cui biografie ri​cordano per molti aspetti quella di Gotama Buddha, ed esseri umani e animali che compiono imprese eroiche al fine di ottenere l’illuminazione. Una delle incarnazioni più note e amate di Gotama Buddha è quella del principe Vessanta​ra: esempio di pratica di eroico altruismo, il principe non condivideva spontaneamente solo i beni materiali, se qual​cuno glieli chiedeva per necessità, ma giunse addirittura a dare la moglie e i figli e a offrire la propria carne. [
].

Fra i racconti delle vite precedenti di Gotama Buddha, ve ne sono alcuni in cui sono narrati persino gli atti malva​gi da lui commessi e per i quali venne punito negli inferni. Ma l’incarnazione immediatamente precedente a quella come Sakyamuni avvenne nel paradiso di Tusita (p. Tusita) e l’aver rinunciato a questa forma estremamente piacevole di esistenza per una vita terrena, in cui avrebbe potuto diventare il benefattore di innumerevoli esseri umani, è un segno della sconfinata compassione del Buddha.

L’intenzione di queste fantastiche e piacevoli storie è dimostrare che l’esperienza di vita del Buddha comprende tutte quelle possibili, e che la nascita umana è un’opportu​nità unica per conseguire l’illuminazione, e di conseguenza la liberazione dal ciclo dell’esistenza. In più, questi raccon​ti aiutano a inculcare negli ascoltatori l’inesorabilità della legge del karma, una delle pietre angolari della dottrina bud​dhista. Persino il futuro Buddha non ha potuto evitare le conseguenze delle sue azioni, e quelle buone, compiute ri​nascita dopo rinascita, lo conducono con certezza a una vi​ta in cui l’illuminazione sarà conseguita.

Se il passato di Gotama Buddha si estende attraverso in​teri eoni, fino a giungere ai Buddha precedenti i cui inse​gnamenti sono stati dimenticati, il suo futuro è altrettanto aperto. Lo stesso Buddha tacque quando gli venne chiesto se avrebbe "continuato a" o avrebbe "cessato di" esistere dopo la morte, ma i suoi seguaci credettero che in una forma o in un’altra sarebbe stato con loro per riapparire talvolta nel futuro. Una gran parte del mondo buddhista è in attesa che Buddha Maitreya, il prossimo Buddha, personificazione della benevolenza, appaia e illumini il mondo in un futuro prossimo.

2.3. La raffigurazione del Buddha

Forse non è azzardato dire che il Buddha sia il perso​naggio storico maggiormente ritratto e che le sue immagi​ni siano più numerose di quelle di qualsiasi altra figura re​ligiosa. Secondo la tradizione, la prima raffigurazione del Buddha fu una statua di legno di sandalo scolpita, quando era ancora in vita, su ordine del re di Kosambi (s. Kausam​bi), Udayana. Il re diede istruzioni affinché le fattezze del ritratto fossero quelle corrispondenti all’epoca in cui il Buddha avrebbe lungamente dimorato nel cielo di Trayas​trirnsa, così che, in sua assenza, lo avrebbe potuto contemplare.

Le più antiche sculture ancora esistenti si collocano pres​so gli stupa di Sànchi e di Bharhut, (ca. 300 a.C.), e sono la rappresentazione simbolica del Buddha nella forma delle impronte dei suoi piedi, le cui piante mostrano la ruota a mille petali, segno di grande personalità, [
], un albero (quello dell’illuminazione), una ruota (il dhammachakka [s. dhar​macakra], la “ruota del Dhamma”) o una colonna di fuoco. Le più antiche raffigurazioni conosciute sono legate a due centri: Gandhàra e Mathura. Il Gandhara era situato nell’area dei regni indogreci fondati da Alessandro il Macedone dopo aver invaso l’India (ca. 324 a.C.) e le immagini del Buddha qui rinvenute sono visibilmente influenzate dalla figura del dio greco Apollo. Mathura era la capitale di un antico regno indiano e le sue sculture sono autenticamente e puramente indiane. In breve tempo si formarono dei mo​delli per le raffigurazioni del Buddha: in posizione seduta, eretta o distesa su un fianco. L’ultima venne utilizzata esclu​sivamente per raffigurare il parinibbana (s. parinirvàna) del Buddha. Il Buddha eretto è usualmente rappresentato in una posa regale, mentre quello seduto è in atteggiamento medi​tativo o di insegnamento.

Fra le immagini che si incontrano più frequentemente esiste quella del Buddha nel bhumispassa (s. sparsa) mudra, (il gesto del toccare la terra): il Buddha è seduto nella posizio​ne del loto, con la mano sinistra poggiata in grembo e quella destra che tocca la terra in basso. Si commemora così l’invocazione del Buddha alla terra, chiamata a testimoniare la verità del suo insegnamento. Un’altra rappresentazione mol​to frequente è il Buddha nell’abhayamudra (il gesto della protezione dalla paura): che sia seduto o eretto, il Buddha mostra all’osservatore il palmo della mano destra in un ge​sto di rassicurazione.

La scuola del Gandhàra ha seguito le convenzioni natu​ralistiche della scultura ellenistica, producendo un vasto numero di raffigurazioni del Buddha dal volto femmineo, una aureola che gli cinge la testa e abiti variamente drappeggiati. La scuola di Mathura sviluppò un proprio stile. Non si prefisse l’intento di riprodurre le sembianze fisiche del Bud​dha storico, preferendo piuttosto esprimere l’essenza della sua illuminazione: mente e corpo totalmente pacificati, fulgore soprannaturale, indumenti impalpabili. [
]. Come si può riscontrare in migliaia di rilievi e pannelli, l’arte popolare continua a ricordare gli eventi miracolosi relativi alla vita del Buddha e i racconti preferiti dei Jàtaka.

Come sempre accade nella tradizione indiana, la fattura delle immagini venne presto regolata da un canone che ha definito con precisione le proporzioni tra le membra, secondo uno schema che richiede, prima di iniziare l’opera, una griglia di linee verticali e orizzontali. Nello Sri Lanka lo utilizzano ancora oggi per le figure del Buddha. Nei templi buddhisti inoltre, le immagini del Buddha sono venerate secondo riti formali e regolari. In una particolare festività, la statua che raffigura il Buddha è lavata, aspersa e portata in processione. [
].

2.4. La rammemorazione del Buddha

Rammemorare il Buddha e invocarne la presenza sono state per molto tempo tra le pratiche più comuni e altamente raccomandate. Come dice Paul Williams: «Il bisogno della presenza del Buddha, della sua consolazione, delle sue spiegazioni, del suo insegnamento e, forse, della sua protezione, rappresentò un fattore significativo dello sviluppo del buddhismo nei secoli che seguirono la morte del Maestro». [
] Il canone pali ripete in molti luoghi [
] una breve formula che enumera gli aspetti notevoli del Buddha, su cui i buddhisti si soffermano per esprimergli devozione: «Ecco quegli è il Sublime Santo Perfetto perfettamente Svegliato possessore del cibo della sapienza, benvenuto, del mondo conoscitore, insuperabile guida delle umane genti, maestro degli dèi e degli uomini, Svegliato, Sublime!». [
].

Ogni attributo è ulteriormente sviluppato secondo l’ese​gesi tradizionale. Così, il significato di arhat è esteso per in​cludere il senso della libertà da ogni vizio, l’aver tagliato via tutti i raggi della ruota dell’esistenza, il valore di essere ve​nerato come colui che non compie alcun male, neppure di nascosto. Il senso esteso di «possessore del cibo della sa​pienza» include la visione interiore, i poteri psichici mentali, l’occhio divino, l’orecchio divino, la facoltà di leggere nelle menti altrui e la capacità di ricordare le vite precedenti. In questo modo, la pratica di rammemorare il Buddha diviene una recitazione di gran parte della dottrina.

Secondo Paul Williams, la visualizzazione del Buddha durante la meditazione ha «rappresentato un fattore decisi​vo per la nascita del Mahàyàna e dei sutra Mahàyàna». [
]. Il Rastrapola Sutra trasforma la rammemorazione del Buddha in un’ardente descrizione della bellezza e delle attrattive del Buddha in gloria:

«Elogio te, che hai un alone dorato, i segni distintivi di grandezza e un volto come una luna splendente. Elogio te, che non hai eguali in saggezza: nessuno è puro come te nell’intero universo. La tua chioma è soffice, benevola, scintillante; il tuo usnisa [
] è simile a un monte regale ab​bagliante da mirare. Tra le tue sopracciglia, un capello in cerchio sta splendendo. I tuoi occhi sono meravigliosi come il gelsomino, come una conchiglia d’ostrica, come la neve splendente, come un loto blu. Guardi a que​sta terra con tenerezza. La tua lingua è lunga, sottile e rossa [
] e la tieni nascosta nella bocca, con cui insegni la Legge al mondo. Elogio te e la tua parola dolce e amo​revole. I tuoi denti sono fulgidi, saldi come diamanti, in numero di quaranta, ben serrati. Insegni al mondo con il tuo sorriso. Elogio te e la tua parola dolce e veridica. La tua bellezza non ha eguali e la tua gloria illumina una grande parte. Le tue gambe sono più delicate di quelle di un cervo: avanzi con il portamento di un elefante, di un pavone, di un leone. Il tuo corpo è ricoperto da segni propizi, la tua pelle è soffice e dorata. Il mondo non si stanca mai a mirare la tua bellezza [...]. La tua mente è colma di compassione per ogni creatura. Tu diletti per generosità e virtù, tranquillità e fortezza. La tua voce è simile a quella del cuculo. Elogio te, il sommo e il mi​gliore degli uomini. [
].

2.5. Le donne nella biografia del Buddha

Tutte le cronache tradizionali citano il miracoloso concepimento del Bodhisatta e la sua eccezionale nascita da Maya, la morte di questa a una settimana dal parto e come il piccolo principe Gotama sia stato allevato dalla zia materna in qualità di madre adottiva. Esistono molti rilievi che dipingono queste scene e presentano Maya in una posizione privilegiata. In modo analogo, tutti i resoconti tradizionali della vita del Buddha raccontano le nozze con Yasodhara una principessa di un regno confinante.

L’opera in sanscrito intitolata Mahavastu ha tramandato un racconto del corteggiamento arricchito da alcuni casi interessanti. Il re Suddhodana, padre di Gotama, invita diverse vergini di nobile lignaggio per vedere da chi sarà attratto il principe. Lo sguardo di Gotama cade su Yasodhara, figlia di Mahanàma, un nobile della stirpe dei Sàkya. Quando il re Suddhodana chiede a Mahànàma la mano della figlia per Gotama, ottiene un rifiuto: «Non posso dare Yasodhara al principino. Perché il ragazzo è cresciuto tra le donne e non ha eccelso nelle arti, nel tiro con l’arco, nel cavalcare l’elefante, nel maneggiare l’arco e la spada e nelle qualità regali. In breve, il principe non è per nulla progredito». [
]. Il re Suddhodana non poté far altro che concordare: «A causa dell’eccessivo affetto, non ho addestrato il ragazzo in alcuna arte.» [
]

Gautama, non appena ebbe saputo del rifiuto e delle motivazioni addotte, invita tutti i giovani dalle città delle province vicine, noti per la loro bravura nelle arti marziali a gareggiare. In tutte le discipline Gautama mostra forza e qualità straordinarie e vince con facilità ogni singola gara. A questo punto, non ci sono ulteriori impedimenti alle sue nozze con la sedicenne Yasodhara, che lo ama quanto è amata. L’amore che gli porta, e il suo rifiuto di impegnarsi a chiunque altro le si fosse proposto, in seguito alla proposta del Buddha, è un tema costante in questi racconti.

Nei Jataka, Yasodhara compare sempre come sposa del Buddha, in ogni circostanza. Soprattutto uno è di particolare rilevanza: in questo, infatti, si viene a sapere che una volta era stata Yasodhara, sotto forma di tigre femmina, ad assegnare il titolo di re del mondo animale al Bodhisatta, che aveva forma di leone. [
]. Apprendiamo inoltre che in precedenti rinascite Yasodhara ha spesso salvato la vita al Bodhisatta. [
].

Ma, in generale, c’è nel Mahàvastu la tendenza a identi​ficarla con importanti figure mitiche e ‘ad assegnarle un ruo​lo piuttosto attivo nella vita del Bodhisatta. Alla corte di Ka​pilavastu, Yasodhara viene descritta come una persona pie​na di risorse ed è citata tra le figure più importanti e forti: la sua posizione nel rango segue il re, padre di lui, e Maha​prajapati Gautami (p. Mahapajapati Gotami), la madre adot​tiva. Il fatto che Gautama la abbandoni non sembra smi​nuire la sua posizione: la cronaca dice che lei è a capo del corteo di donne che riceve il Buddha durante la sua prima visita alla città natale e sarà presente come testimone al suo primo incontro con il figlio, che lui aveva lasciato neonato tra le braccia della moglie.

Molti resoconti tradizionali la vedono incoraggiare Rahu​la perché richieda al Buddha, durante la sua visita alla città natale, il proprio patrimonio: come eredità il Buddha gli mo​stra la sua tunica, la sua ciotola e i suoi discepoli. [
]. Il cano​ne pali dice che Rahula prese gli ordini e racconta di come Mahapajapati insistette con il Buddha perché permettesse alle donne di entrare nel Sangha. Il Mahàvastu riporta come Mahaprajapati fosse divenuta cieca per aver pianto troppo quando il Buddha era partito e come il Buddha le avesse miracolosamente restituito la vista. Sia lei che Yasodhara pre​sero i voti monastici e diventarono delle monache di grande prestigio.

La frequenza con cui Yasodhara è citata e il ruolo molto positivo che ha giocato nelle vite del Bodhisattva rappresen​tano elementi che indicano un rapporto d’amore. Dunque, perché lui è partito senza chiederle il consenso? Non avven​ne di certo per mancanza d’amore o perché non si piacesse​ro; fu piuttosto la percezione di un obiettivo più elevato che richiedeva un impegno totale della mente e che lui percepì come incompatibile con una vita familiare: si trattò di una "chiamata" che pretendeva una dedizione completa, qualcosa che tutte le religioni hanno in comune, e che non si accorda con la percezione ordinaria di una vita normale.

3. Il Dhamma: ambiente ed espressioni

3.1. L’ambiente indiano coevo

3.1.1. Karma (p. kamma) e samsàra

Per quanto affermasse l’unicità della sua visione e l’originalità del suo insegnamento, il Buddha condivise la maggior parte della cultura e della rappresentazione del mondo con i suoi contemporanei indiani. Accettò la diffu​sa credenza nella reincarnazione: l’incapacità paterna a ga​rantirgli un’esenzione da questo destino universale fu l’ul​tima conferma che lo risolse a lasciare il mondo per dedi​carsi alla ricerca dell’immortalità. Similmente condivise le credenze comuni negli dèi e nei demoni, nei paradisi e negli inferni, nei segni propizi e in quelli infausti. In ultima analisi, ciò che rese la sua fede diversa da quella dei suoi contemporanei fu che non considerò nulla di tutto ciò im​portante.

In modo analogo, il Buddha credette che la sua ultima e definitiva esistenza fosse stata preceduta da molte altre, e che non fosse stato in questo mondo un’unica volta, ma mol​te altre volte precedenti. Inoltre, per quanto i suoi insegnamenti apparissero unici, essi non furono altro che la rinno​vata dichiarazione di una verità eterna e dimenticata. Infat​ti, il Buddha paragonò la propria attività con la riapertura di un sentiero in una giungla che era stato chiuso perché si era trascurata la sua manutenzione: non affermò di aver trac​ciato il sentiero, ma di averlo piuttosto riscoperto.

In una storia degna di nota, parla ai suoi discepoli di al​cuni suoi predecessori di milioni di anni prima:

«Fu nel 91° evo, o monaci, che Vipassi il Sublime Santo, Perfetto, perfettamente Svegliato, sorse nel mondo; fu nel 31° evo, o monaci, che Sikhi il Sublime Santo, Perfetto, perfettamente Svegliato, sorse nel mondo [...]. E fu nel nostro felice evo, o monaci, che io attuale Santo, Perfet​to, perfettamente Svegliato, son sorto nel mondo.» [
]

La storia della vita di Vipassi, novantuno eoni fa, è note​volmente simile alla sua. Il Buddha non attese un proprio ordine per durare per sempre, tuttavia sarebbe venuto il tem​po in cui il sentiero nella giungla si sarebbe richiuso finché un nuovo Buddha non sarebbe sorto per riaprirlo.

Soprattutto relativamente a karma e samsàra, un assun​to comune non fu solo condiviso dal Buddha con i contem​poranei, ma divenne per lui la molla decisiva per la propria ricerca:

«Se non fossero presenti nel mondo tre cose, il Perfetto non sarebbe apparso in questo mondo, il Buddha Supre​mo, l’insegnamento e l’ordine che annunciò non avreb​bero brillato in questo mondo. Quali sono queste tre cose? Nascita e vecchiaia e morte.» [
]

Il samsàra, l’interminabile ciclo di nascita, vecchiaia e morte, è una necessità, un fatto che nessuno può cambiare:

«Ci sono cinque cose che nessun essere in questo mondo, né un dio né M’ara, possono ottenere: che ciò che appar​tiene alla vecchiaia non invecchi; che ciò che appartiene alla morte non muoia; che ciò che appartiene alla malat​tia non si ammali; che ciò che appartiene alla decomposi​zione non si decomponga; che ciò che appartiene al tem​po non cessi.» [
]

Ogni nuovo inizio è l’inizio di una morte: «Come ogni frutto giunto a maturazione minaccia di cadere di primo mattino, così tutto ciò che è nato minaccia di morire». [
]. Per contrasto, quando i testi parlano del conseguimento dell’illuminazione di un individuo, la formula stereotipa è: «Distrutta è la rinascita [...] non c’è più ritorno a questo mondo».

L’ovvia caducità di ogni cosa è sempre fortemente sottolineata nei buddhisti: il Grande Non-senso dell’incessante giro di nascita e morte è il "male" universale, la "sofferenza" inevitabile di ogni cosa. Questa legge universale, tuttavia, non è meccanica, ma opera su una base etica e morale La struttura mentale di un individuo, le predisposizioni, le esperienze passate sono ciò che determina il futuro.

L’intenzione" costituisce il discrimine buddhista nella creazione del karma. Nel canone pali, ci sono racconti importanti in cui serie infrazioni del Vinaya sono presenti all’attenzione del Buddha, al quale i bhikkhu domandano che tipo di punizione ne debba seguire. La prima domanda posta sempre dal Buddha è se queste infrazioni siano commesse con intenzione. In caso di risposta negativa, stabilisce che non c’è offesa, quindi nessuna necessità che segua una punizione: nessun cattivo karma. D’altra parte, atti intenzionali, mai messi in esecuzione, portano comunque un cattivo karma, anche se non si è verificata alcuna infrazione punibile secondo le regole del Vinaya.

Ciò che noi siamo è il frutto di quanto abbiamo pensato e compiuto. E così come per i suoi contemporanei, anche per il Buddha non c’è un inizio alla catena del karma: non è possibile tornare indietro a un tempo che abbia preceduto il karma, trovare un momento in cui si sia stati liberi dal desiderio, non avviluppati nell’ignoranza. Però vi è una fine, se si seguono gli insegnamenti del Buddha.

Il Buddha non afferma solo l’universalità della legge del karma, ma ne vede le connessioni tra i diversi stadi che conducono dall’ignoranza alla rinascita. Quest’analisi delle condizioni della rinascita è una caratteristica piuttosto unica del buddhismo, e la via consigliata per eliminare la rinascita consiste così nel ridurre le sue condizioni:

«Questo corpo non è vostro, né appartiene a nessun altro. Dovrebbe essere visto come il risultato del karma precedente, posto in effetto da ciò che è stato voluto e sentito. Pertanto, l’addottrinato nobile discepolo fissa rettamente l’attenzione sulla genesi condizionata: quello essendo, que​sto è; quello non essendo, questo non è; quello sorge, que​sto sorge; quello dissolvendosi, questo si dissolve.» [
]

Il grande male, da cui il buddhista cerca liberazione, è l’eterno ciclo del divenire e dissolversi, regolato dall’impla​cabile karma. L’intento è di fuggire da esso. Ciò può essere compiuto solo trovando una posizione al di fuori del karma: solo eliminando tutti i dharma si è in grado di uscire dalla catena del karma. La libertà può essere ottenuta unicamen​te con il dissolvere uno a uno gli Anelli della Catena della coproduzione condizionata, sfuggendo così dalla rinascita e dalla rimorte.

3.1.2. Dharma (p. dhamma)

Dharma o dhamma, (derivato dalla radice sanscrita dhr, “sostenere”, “conservare”), è una delle parole più frequenti che si incontrano nelle religioni indiane e nei vari contesti, acquista una molteplicità di significati diversi: legge, dottri​na, ordine stabilito, "elemento", qualcosa che non si può ri​durre in una realtà che sia del pensiero, del linguaggio o della fisica. Nell’ambito buddhista, il termine viene utilizzato per descrivere sia la dottrina del Buddha sia un partico​lare insegnamento relativo alla natura della realtà.

Il buddhismo si diversifica dalla maggioranza delle scuo​le di pensiero indiane in quanto non ha fra i suoi assunti l’esistenza di una sostanza eterna materiale, o di una spiri​tuale primigenia, da cui si sia evoluto il mondo nella sua multiformità. E non tenta neppure di spiegare il processo mondano postulando l’azione reciproca tra una moltitudi​ne di entità immutabili. Il Buddha spiega il mondo dei fe​nomeni come "composito", ovvero composto da un vasto (ma finito) numero di elementi chiamati dharma. [
]. La visio​ne profonda del suo carattere composito priva ogni cosa di una propria apparente individualità sostanziale. Se le cose sono composte da così tanti elementi intercambiabili, non c’è nulla che le renda delle entità individuali. I dharma sono i colori, i suoni, le facoltà sensoriali, il respiro, le sensa​zioni, gli stati di coscienza, la buona e la cattiva sorte, la na​scita, la morte e così via. Un dharma è definito come un «vettore delle sue qualità», un «fattore di esistenza», un ele​mento della cosiddetta realtà. I dharma sono originati da al​tri dharma in funzione dipendente e cessano di esistere una volta esaurita l’energia. Tutti i dharma – eccetto il nirvàna (p. nibbana) – sono transitori, come il duhkha (p. dukkha).

Applicata all’esistenza umana, la teoria dei dharma produce la visione intuitiva del fatto che un essere umano è un composto di molti dharma, nessuno dei quali è permanente. La personalità non è "in-dividualità", cioè un essere indivisibile, bensì "dividuabilità", ovvero un cumulo di fattori di esistenza la cui composizione segue un determinato modello.

In dettaglio, la persona umana è divisibile in cinque gruppi di dharma, detti skandha (“cumulo”, “aggregato”), che sono:

• rupa: “corpo”, ogni forma percepibile;

• vedana: “sensazione”, tutte le sensazioni di piacere e dolore;

• samjna (p. sanna): “percezione”, tutto ciò che può essere percepito o immaginato, inclusa la facoltà di discernere la percezione e di immaginare oggetti; [
]

• samskara (p. sankhara): “processo dinamico”, il potere prodotto da qualcosa, come pure ciò che ne è prodotto. I samskara sono responsabili della formazione del karma. Comprendono l’attaccamento alla vita (corporea), il desiderio, l’offuscamento, l’avversione, la volizione; 

• vijnana (p. vijjana): “coscienza”, l’elemento che trasmigra in una nuova rinascita ed è così responsabile della reincarnazione.

Nessuno di questi aggregati, neppure riuniti insieme in un unico complesso, è identico al "sé" o costituisce una sostanza immortale chiamata "anima". Dal rifiuto del dharma di assegnare una sostanzialità ad alcuno di questi fattori, molti hanno concluso che abbia predicato una forma di nichilismo, ma i buddhisti hanno sempre negato que​st’interpretazione dell’anatta (s. anàtma). Come precisa Wal​pola Rahula:

«L’insegnamento del Buddha sull’Anatta, o Non-Anima o Non-Sé, non deve essere considerato come negativo o ni​chilista. Come il Nirvàna, esso è la Verità, la Realtà e la Realtà non può essere negativa. E la falsa credenza in un Sé immaginario e inesistente che è negativa. L’insegnamento dell’Anatta dissipa l’oscurità delle false credenze e produce la luce della saggezza. Non è negativo: come Asanga ha detto giustamente: «C’è il fatto che non c’è il Sé» (nairatmyastita).» [
]

Identificare il "sé" con uno dei cinque skandha (p. khanda) è una delle illusioni più comuni e dannose. Il discepolo deve imparare per prima cosa, quindi, che nessun dharma può essere il sé. In effetti, in nessun luogo si legge che non esiste un sé, ma solo che non è identico ad alcun dharma transitorio. Come dice uno di questi testi:

«L’addottrinato nobile discepolo non considera la forma corporea come il sé, o il sé come qualcosa che abbia una forma corporea, o una forma corporea come qualcosa che esiste nel sé, o il sé come qualcosa che esiste nella forma corporea [...]. Non considera la sensazione come il sé o il sé come qualcosa che ha sensazioni [...]. Non considera la percezione come il sé, né il sé come avesse percezione [...]. Non considera i processi dinamici come il sé o il sé come avente processi dinamici [...]. Non considera la coscienza come il sé o il sé come avente coscienza [...]. Egli comprende ogni aggregato per quello che realmente è, impermanente, doloroso, nonsé; com​posto e diretto verso il decadimento. Non li avvicina, non ci si aggrappa e non li identifica come "me stesso". L’addottrinato nobile discepolo vede nella forma corporea [...] «che non è mia, che non è me, che non è me stes​so». Così, quando la forma corporea [...] muta, in lui non sorge dispiacere, ansia, sofferenza, compianto o dispe​razione.» [
]

3.1.3. Mara

Qui e là nei testi canonici si incontra la figura di Mara. L’abbiamo visto avvicinarsi al Buddha nel tentativo di confonderlo per impedirgli di proclamare al mondo il suo dhar​ma. Nel primo buddhismo, Mara fu inteso come la perso​nificazione del male, il Signore di questo mondo. Così si rivolge al Buddha: «A me appartengono l’occhio, tutte le forme corporee, il campo della visione [...]. A me appartengono l’orecchio, i suoni, il campo dell’udire [...]. A me appar​tengono il naso [...] la lingua [...] il corpo [...] la mente, le condizioni della mente, il campo della cognizione menta​le». [
]. 

Il Buddha concede: «Tutto questo, o Maligno, è tuo. Ma dove tutto ciò non è, tu non hai accesso».

Mara è descritto come il perseverante antagonista di tutto ciò che lotta a favore della liberazione. «Mara ti segue ovunque», dice il Buddha ai suoi discepoli. Infatti, Mara è l’antico dio indiano della morte e al contempo la personifi​cazione della brama per la vita, il potere della transitorietà che attrae le persone. In ultima istanza è il potere che mantiene gli umani all’interno del ciclo del divenire. Il Buddha vuole che noi fuggiamo dalla morte, dalla transitorietà, dal samsàra. Solo ciò che si decompone può morire, e deve mo​rire se si può decomporre: quanto è oltre, è al di fuori della sfera di Mara. E uno dei grandi conseguimenti del Buddha quello di aver sconfitto Mara sul suo terreno, essere fuggito dal suo dominio nel regno che non è più sotto la sua legge.

3.2. Hinayàna, Mahàyàna, Vajrayana: il buddhismo è uno o tanti?

3.2.1. Le origini

Il canone pali contiene un testo, [
], presentato quale primo vero insegnamento pubblico del Buddha dopo aver conse​guito l’illuminazione, che fu rivolto ai cinque asceti che avevano vissuto con lui a Uruvela, i quali lo avevano abbando​nato poco prima della sua illuminazione. E chiamato il Dhammacakkappavattana Sutta, o “Discorso della messa in moto della ruota del dhamma”. Rhys Davids, che ne fu il pri​mo traduttore in lingua inglese, attribuì ad esso il titolo "La fondazione del Regno della Rettitudine", perché contiene l’insegnamento fondamentale del primo buddhismo, il cuore del messaggio del Buddha.

Ci sono due estremi, dice il Buddha, che una persona che ha rinunciato al mondo non deve seguire: le vie del «mon​do», cioè cercare la gratificazione, seguire le passioni, e la via della «mortificazione di se stessi». Entrambe sono vie «dolorose, ignobili e vane». C’è un Sentiero di Mezzo, dice il Buddha, che evita questi due estremi, realizzato dal Tathàgata: un sentiero «che produce la visione e la gnosi, e che guida alla calma, alla perfetta conoscenza, al perfetto risve​glio, al nibbàna».

E cos’è quel sentiero di mezzo? È il Nobile Ottuplice Sentiero che consiste di:

1. retta visione (sammàditthi);

2. retta intenzione (sammàsankappa);

3. retta parola (sammavàcà);

4. retta azione (sammàkammanta);

5. retto modo di vivere (sammàjiva);

6. retto sforzo (sammàvàyàma);

7. retta presenza mentale (sammàsati);

8. retta concentrazione (sammàsamàdhi).

Più volte il Buddha puntualizza che quanto da lui pro​clamato al mondo sotto la dizione «Quattro Nobili Verità» non era una dottrina già affermata, perché «questa visione, o monaci, questa conoscenza, questa saggezza, questa sa​pienza, questa illuminazione [...] nacque in me»: esse costituiscono l’essenza propria della sua illuminazione.

1. «Questa è la nobile verità della sofferenza (dukkha) [
]: la nascita è sofferenza, la vecchiezza è sofferenza, la malattia è sofferenza, la morte è sofferenza, l’unione con ciò che è discaro è sofferenza, la separazione da ciò che è caro è sof​ferenza, il non ottenere ciò che si desidera è sofferenza».

2. «Questa è la nobile verità sull’origine della sofferenza (dukkhasamudaya): l’origine della sofferenza si identifica con la brama (p. tanha; s. trsna), [
], la quale conduce a nuove esistenze, è congiunta con il diletto e la concupiscenza, e trova appagamento ora qua ora là. Esiste la brama per il godimento degli oggetti dei sensi, la brama per l’esistenza e la brama per la non-esistenza».

3. «Questa è la nobile verità della cessazione della sofferenza (dukkhanirodha): la cessazione della sofferenza è l’estinzione, il completo svanimento, l’abbandono, il rifiuto di questa brama, la liberazione e il distacco da essa».

4. «Questa è la nobile verità del sentiero che conduce alla cessazione della sofferenza (dukkhanirodhagamini): e è il Nobile Ottuplice Sentiero».

Il canone pali e la dottrina ivi contenuta appartengono alla tradizione dei theravadin, gli “anziani”. Oltre a questa linea di trasmissione del Buddhadhamma molto ben documentata e rappresentata, ce ne sono tante altre sorte nel tempo e in competizione con essa nell’illustrare il vero insegnamento del Buddha. Si legge nel canone pali dell’interesse del Buddha affinché si mantenesse l’unità nel Sangha e la sua preoccupazione riguardo al tentativo compiuto dal cugino Devadatta di dividere il Sangha – una delle trasgressioni più gravi che un buddhista possa compiere, punita con l’espulsione.

Molte volte durante la vita del Buddha sono sorti disaccordi relativi al contenuto della sua dottrina e alla tolleranza di interpretazione delle regole disciplinari, e il canone pali riferisce molti casi dove il Buddha pone chiarezza su ciò che non è correttamente compreso. Nelle questioni pratiche, egli appare come una figura magnanima che concede le modifiche richieste da circostanze e ambienti diversi. Dopo la sua morte, il Sangha assunse la funzione di risolutore di discordie tra i membri ma, come si sa dalla storia, [
], non tutte le dispute ebbero risoluzione e diverse importanti tradizioni sviluppate all’interno del buddhismo sono in mutuo disaccordo su alcuni punti della dottrina e della disciplina.

Svariati secoli dopo, dal punto di vista del Samdhinirmoccaya Sútra, il discorso del Buddha nel Parco delle Gazzelle vicino a Benares fu considerato soltanto il primo dei tre gi​ri della ruota, l’inizio della diffusione dell’insegnamento che avrebbe avuto il suo culmine nella saggezza affermata pro​prio in questo sutra. Da questa prospettiva, l’insegnamento primo, così come appare nel canone pali, deve essere consi​derato "minore" rispetto a quello "maggiore" del testo della Prajnàparamità (“Perfezione della Saggezza”): fu infatti denominato Hinayàna, il “Piccolo Veicolo”, in comparazione con il Mahàyàna, il “Grande Veicolo”, che contiene l’intera rivelazione del Buddha.

Il primo giro della ruota produce la dottrina delle Quat​tro Nobili Verità. Ma, pur essendo meraviglioso, era «prov​visorio, soggetto a varie interpretazioni e a controversie». Il secondo giro della ruota, «che rivela la vacuità a coloro i quali sono entrati in modo corretto nel Mahàyàna», insegna la nonsostanzialità di tutte le cose. Anche questo, però, fu considerato provvisorio, soggetto a interpretazioni e con​troversie:

«Il Bhagavàn compì il terzo giro della ruota della dottrina, davvero meraviglioso e stupefacente, che possiede buone differenziazioni per quelli che sono in modo corretto en​trati in tutti i veicoli, che concerne la mancanza di esi​stenza intrinseca dei fenomeni, che sono nonprodotti, incessati, originariamente quiescienti, e naturalmente passano nel dolore. Questa ruota della dottrina mossa dal Bha​gavan è insuperata, non provvisoria, di significato defini​tivo, incontrovertibile.». [
]

3.2.2. Il Mahàyàna

Le ragioni del sorgere del Mahàyàna sono complesse e gli studiosi sono tutt’altro che concordi nelle loro visioni riguardo all’origine di questa forma di buddhismo e alla sua relazione con la tradizione Hinayàna. A lungo si è cre​duto (sulla base di forti argomentazioni di autorevoli stu​diosi) che il Mahàyàna abbia rappresentato un movimento laico interno al buddhismo che combatteva in favore di una costituzione maggiormente egualitaria e di una diminuzione d’importanza dell’ascetismo monastico. Si è dato come presupposto che i mahàsatighika, staccatisi dal corpo prin​cipale nel secondo concilio, avessero costituito il cuore del gruppo da cui si sarebbe sviluppato il multiforme Mahà​yàna. Ancora oggi molti studiosi, soprattutto giapponesi, sostengono la visione delle origini laiche del Mahàyàna, ma un più recente gruppo di studiosi occidentali, [
], basandosi su prove archeologiche e storiche, è giunto alla conclu​sione che il Mahàyàna ebbe inizio come movimento mo​nastico minoritario all’interno del Sangha, e tale era rimasto per secoli, almeno fino al V secolo d.C. [
]. Nella loro interpre​tazione, il Mahàyàna non rappresenta un’innovazione o un mutamento drastico, bensì pone solo l’enfasi su determi​nati elementi già presenti nella dottrina buddhista tradi​zionale così come codificata nel canone pali. Gregory Schopen, uno dei principali sostenitori di questa prospettiva, sostiene che l’importanza dei testi – soprattutto dei sutra – è indice di un’origine monastica. Inoltre suggerisce che il Mahàyàna [
] si sia sviluppato localmente intorno ai seguaci di specifici sutra altamente stimati, e che quindi non fu as​solutamente un movimento organizzato che si era eretto contro l’Hinayàna.

Il Mahàyàna sorse prima che si avesse una versione defi​nitiva del canone pali, ovvero prima che la scuola Theravà​da avesse completato la propria tradizione testuale degli in​segnamenti del Buddha. I sutra Mahàyàna, che spesso ini​ziano con la formula «evam maya srutam», (“così io ho udi​to”), pretendono di essere la parola del Buddha con eguale (o perfino maggiore) dignità dei sutra del canone pali. Nelle polemiche più tarde, i mahayanisti non solo rifiutarono le scuole di pensiero hindu e giaina, ma perfino quelle dell’Hi​nayàna. Ciò, tuttavia, non ci deve far trascurare il fatto che non soltanto le parole del Buddha, così come trasmesse dal canone pali, costituiscono il fondamento anche del Mahàyàna, ma che fra quest’ultimo e l’Hinayàna esistono molti punti in comune, come affermò in una dichiarazione uno dei maggiori studiosi buddhisti, Walpola Rahula, al World Bud​dhist Sangha Council, il 27 gennaio 1967:

«Il Buddha è il nostro unico maestro.

Prendiamo rifugio nel Buddha, nel Dhamma e nel Sangha.

Non crediamo che questo mondo sia stato creato e go​vernato da un dio.

Seguendo l’esempio del Buddha, che è la personifica​zione della Grande Compassione, (mahàkaruna), e della Grande Saggezza, (mahàprajna), riteniamo che lo scopo della vita sia sviluppare compassione per tutti gli esseri viventi senza discriminazioni e operare per il loro bene, per la loro pace e per la loro felicità, e svi​luppare la saggezza che conduce alla realizzazione della Verità Ultima.

Accogliamo come vere le Quattro Nobili Verità, lette​ralmente Dukkha, il sorgere di Dukkha e il Sentiero che conduce alla Cessazione di Dukkha, e la legge universale di causaeffetto come insegnata nel Prattyasa​mutpàda (“origine interdipendente” o “coproduzione condizionata”).

Comprendiamo, secondo l’insegnamento del Buddha, che tutte le cose condizionate (samskàra) sono imper​manenti (anitya) e dukkha, e che tutte le cose condi​zionate e incondizionate (dharma) sono prive del sé (anàtma).

Accogliamo come vero che le Trentasette Qualità che sono causa dell’Illuminazione (bodhipaksadharma) siano aspetti differenti del Sentiero insegnato dal Bud​dha che conduce all’Illuminazione.

Ci sono tre modi per ottenere la bodhi o Illuminazio​ne, secondo l’abilità e la capacità di ogni individuo: letteralmente come un discepolo (sràvaka), come un Pratyeka-Buddha e come un Samyak-sam Buddha (Buddha Perfettamente e Completamente Illuminato). Accogliamo per vero che il percorrere la carriera di un Bodhisattva e il diventare un Samyak-sam Bud​dha al fine di salvare gli altri è ciò che è sommamente elevato, nobile ed eroico.

Ammettiamo che nei diversi paesi ci sono state diffe​renze riguardo alla vita dei monaci buddhisti, delle credenze e delle pratiche, dei riti e delle cerimonie, dei costumi e delle abitudini buddhisti popolari. Queste forme ed espressioni esteriori non dovrebbero essere confuse con gli insegnamenti sostanziali del Buddha.» [
]

Tuttavia, in parecchi scritti Mahàyàna esistono afferma​zioni che sottolineano sfavorevolmente alcune distinzioni dall’Hinayàna. Una di queste dice:

«Chiunque, dopo aver ottenuto il pensiero dell’illumina​zione (bodhicittotpàda), non studi le scritture Mahàyàna, ma anzi sia in comunicazione con gli adepti Hinayàna, ne legga le scritture, le studi e le reciti o le insegni, diviene uno spirito ottuso ed è strappato via e allontanato dalla Strada della Saggezza. E qualsiasi occhio di saggezza pos​sa aver ricavato [dal meditare sull’illuminazione], que​st’occhio diviene offuscato e ostruito.» [
]

Ciononostante, l’Hinayàna continuò a prosperare in India fianco a fianco con il Mahàyàna. Entrambe le tradizioni ebbero collegi e monasteri rinomati [
] e spesso gli hinayàni​sti e i mahayanisti vivevano sotto il medesimo tetto. I mis​sionari di entrambe le tradizioni si sparsero per l’intera Asia per diffondere il buddhismo. Mentre l’Hinayàna divenne la forma predominante nell’Asia meridionale e sudorientale, [
], il Mahàyàna si diffuse soprattutto nell’area settentrionale e orientale, proliferando in una grande quantità di scuole in Tibet, Cina e Giappone. Tuttavia, diverse scuole Hinayàna sono sopravvissute in Cina e Giappone.

Lo stesso Mahàyàna non è un fenomeno omogeneo. Pur negando la letteralità di (alcune) scuole Theravàda, gli espo​nenti di una comprensione mistica, o filosoficamente più sofisticata, degli insegnamenti del Buddha non riuscirono a concordare su alcuni statuti davvero fondamentali, in modo tale da favorire l’emergere di molte delle maggiori scuole del Mahàyàna, dotata ognuna di un proprio pacchet​to di sutra preferiti. Come suggerirebbe il brano citato dal Samdhinirmocana Sutra nelle pagine precedenti, gli adepti della scuola (Mahàyàna) del Cittamatra (o dello Yogacara), che hanno recepito il "terzo giro della ruota", si riterreb​bero superiori agli adepti della scuola (Mahàyàna) del Ma​dhyamaka, che hanno ricevuto solo l’insegnamento del "secondo giro". Non è tanto una modifica della dottrina a spingere una scuola contro un’altra, quanto la diversa enfasi posta su un determinato punto dell’insegnamento buddhista comunemente accolto, come possono essere la va​cuità o l’insostanzialità delle cose.

Deve essere chiaro che queste divergenze filosofiche non hanno prodotto una spaccatura nel Sangha: gli adepti delle scuole Madhyamaka o Yogàcàra hanno continuato ad essere ordinati secondo la medesima tradizione monastica di quelli della "Scuola Antica". Tutti i seguaci Mahàyàna hanno accettato il Vinaya Hinayàna, senza produrre altri codi​ci monastici nuovi. Secondo alcuni, il Mahàyàna esprime una differenziazione minore nella dottrina e maggiore nell’atteggiamento: laddove gli hinayanisti si impegnano nel perfezionare (solo) se stessi e nell’ottenere lo stato di arahat, i mahàyanisti coltivano la compassione universale per tutti gli esseri viventi che soffrono e devono cimentarsi a conse​guire la completa buddhità.

Un’ulteriore, e piuttosto interessante, differenza tra Theravàda, Hinayàna [
] e Mahàyàna è nell’uso della lingua: mentre il pali, lingua medio indiana vicina al màgadhi parlato dal Buddha, è la lingua sacra dei theravadin – non solo il cano​ne, ma anche i commenti furono composti in quella lingua dai buddhisti dello Sri Lanka, la cui lingua madre era la sin​hala –, il sanscrito, lingua sacra per l’India hindu, divenne il mezzo preferito dagli scrittori delle tradizioni Mahàyàna. Nell’adottare il sanscrito, furono in grado di ricongiungersi con gli studi hindu e di cimentarsi in ampi dibattiti con i se​guaci di altri sistemi di pensiero.

La dottrina dei Trikaya, (i “Tre Corpi”), è uno sviluppo spe​cifico del Mahàyàna che si oppone all’Hinayàna. I buddhi​sti giunsero a credere che Gotama Buddha, della cui vita e morte raccontano le cronache, fu soltanto una manifesta​zione fenomenica ed effimera di una sorta di realtà trascendentale ed eterna. Iniziarono quindi a distinguere il suo rupa​kàya, l’apparenza corporea manifesta in un corpo umano, dal suo dharmakaya, l’invisibile essenza trascendentale del suo insegnamento dell’illuminazione. [
]. Gli yogàcàrin perfe​zionarono quello sviluppo suddividendo il rupa nel nirma​nakàya e nel sambhogakaya, insegnando così la dottrina dei trikàya, tradotta in modo piuttosto crudo come l’"Insegna​mento dei Tre Corpi di Buddha".

Il nirmanakaya è la forma temporale nella quale il Bud​dha appare come un comune mortale e insegna il Dhamma tramite un comune linguaggio. Dal punto di vista del Mahàyàna, questo è l’epicentro dell’Hinayàna.

Il sambhogakaya, il "Buddha Glorioso", è centrale nel Mahàyàna:

«Egli è il supremo oggetto della fede e della devozione, l’ultimo epicentro abbagliante in cui sono concentrati, come innumerevoli raggi di luce convergenti, tutti quegli incipienti sforzi e brame del cuore, quegli impulsi semiciechi alla perfezione, quei voli potentemente sublimi di amore e adorazione [...]. Il suo corpo glorioso adorno dei trentadue segni maggiori e ottanta minori di un Buddha, lo splendore illimitato di cui colma tutto il cosmo, è sem​pre stato un soggetto prediletto dall’arte Mahàyàna, e le svariate forme trascendentali in cui appare simile al sole sull’orizzonte della meditazione del devoto sono state nel corso del tempo espresse in opere d’arte le quali, a prescindere dal loro valore come supporti della vita spiritua​le in generale e della pratica della meditazione in partico​lare, sono state ammesse tra i maggiori tesori artistici del​l’umanità.» [
]

Il dharmakàya, il "Buddha essenziale", non può essere descritto, ma è la fonte e il termine ultimo di tutti i Buddha e di tutti gli sforzi rivolti all’illuminazione. Ti dharmakàya può far sì che ogni cosa sia un mezzo per entrare in comunica​zione con le persone ignoranti. Il Lankavatara Sutra afferma che, così come esistono molte parole che designano una e medesima cosa (come una mano), ci sono centinaia di mi​gliaia di nomi sotto i quali può essere conosciuto il Tathaga​ta, perfino i nomi di divinità hindu come Brahma, Visnu, oppure nozioni astratte come nirvàna, súnyata, dharmadhatu. [
].

3.2.3. Il Vajrayana

Verso il 300 d.C., in alcune parti dell’India – in Bengala e nell’Assam, a est, e nel distretto di Uddiyana, a ovest  emerse una nuova forma di buddhismo, che venne definito «tantrico». [
]. Il termine tantra originalmente significava “te​laio” o “filo”, ma venne subito accepito come un teunine tec​nico che implicava rid magici e segreti. [
]. Il Tanta, che non ri​mase limitato al buddhismo bensì si estese a molte forme di induismo, [
], non sorse all’improvviso. Fu il risultato della cre​scita di credenze magiche e di pratiche rituali nella religione popolare, da una parte, e delle idee in alcuni circoli nel bud​dhismo Mahàyàna prevalente, dall’altra. Ciò che alcuni con​siderano un "terzo veicolo", chiamato Vajrayana o “Veicolo del Diamante”, da altri viene ritenuto una forma speciale di Mahàyàna. Come per l’Hinayàna e il Mahàyàna, la differen​za tra quest’ultimo e il Vajrayana non è di facile definizione, soprattutto perché è frequente che un buddhista possa essere ordinato nella tradizione Hinayàna, segua una scuola filo​sofica Mahàyàna e pratichi taluni rituali del Vajrayana.

Lo storico tibetano del buddhismo, Bu-ston Rimpoche (1290-1364), che visse in una cultura buddhista permeata da magia e miracoli, abbellì molte biografie di importanti insegnanti buddhisti dei tempi antichi con storie di miraco​li e di fatti miracolosi. Così attribuì a Nàgàrjuna (ca. 100-160 a.C.), il grande maestro (Mahàyàna) Madhyamaka, di aver sfamato miracolosamente cinquecento monaci, durante un lungo periodo di carestia, per mezzo di una pozione che pro​duceva oro, e di aver costruito dieci milioni di santuari bud​dhisti da un pezzo di argilla ottenuta dal re dei Naga. [
].

In modo simile, racconta che Santideva, (sec. VIII), che visse in un’epoca in cui il buddhismo tantrico si era già aper​tamente affermato, fu capace di procurare miracolosamen​te cibo e bevande a un gruppo di trecento monaci eretici in un momento di grande difficoltà, e li convertì in tal modo al buddhismo. Di Santideva si dice inoltre che abbia contrastato la magia di un brahmano fanatico che voleva incenerire tutti gli edifici buddhisti per mezzo di un cosiddetto "Circolo Magico di Mahesvara nel Cielo": la cronaca di que​sto fatto è piuttosto drammatica e dev’essere stata popolare nei circoli buddhisti. [
].

L’uso di miracoli per diffondere il Dhamma o sconfiggere gli avversari tramite la magia divenne un aspetto piutto​sto comune nelle biografie dei maestri buddhisti che radicarono il buddhismo in Tibet e in Cina, come Santaraksita, Bodhidharma e soprattutto il leggendario Padmasambhava. 

Se per un verso il Vajrayana sviluppò un sistema piuttosto distinto ed elaborato, in gran parte come continuazione ed elaborazione della metafisica Madhyamaka e della medita​zione Yogacara, dall’altro diede origine a riti sessuali adul​terati a cui è stata attribuita una certa responsabilità in riferi​mento alla caduta del buddhismo in vaste aree dell’India. [
].

Uno degli aspetti distintivi del Vajrayàna è l’adorazione dei "cinque Tathagata", o cinque "Dhyàna Buddha". [
]. In mo​do analogo ai cinque skandha di cui si compongono gli esseri umani, lo stesso Buddha, in questo caso identificato come Adi Buddha (il “Primo”, o “Primigenio”, Buddha), appa​re al meditante in cinque forme distinte:

1. Vairocana, l’“Illuminatore” o il “Brillante”;

2. Aksobhya, l’“Imperturbabile”;

3. Ratnasambhava, “Colui che nasce da un Gioiello”; 

4. Amitabha, la “Luce Infinita”;

5. Amogasiddhi, il “Successo che non fallisce”.

«Questi cinque Buddha furono introdotti intorno al 750 d.C. e differiscono completamente da tutti gli altri Buddha fino ad allora noti al buddhismo». [
]. In breve, la diversità consiste nel fatto che i Buddha Hinayàna e Mahàyàna hanno dato inizio alla loro carriera di bodhisattva come esseri umani e hanno dovuto passare per centinaia di incarnazio​ni al fine di conseguire la buddhità. I cinque Buddha del bud​dhismo tantrico hanno avuto inizio già come Buddha com​pletamente illuminati. Inoltre costituiscono il mondo e cia​scuno corrisponde a una parte di universo.

I Jina sono Vairocana, Ratnasambhava, Amitabha, Amo​gasiddhi e Aksobhya, i cui colori sono, rispettivamente, bianco, giallo, rosso, verde e blu, e ciascuno è mostrato secondo la postura della mano, ovvero, rispettivamente, Bodhiyanga (postura del Dharmacakra o di Insegnamento), Varada (di Conferimento di Doni), Dhyana (Medita​tivo), Abhaya (di Rassicurazione) e Bhúsparsa (di Toccare la Terra). [
].

Finché gli stessi Buddha permangono in assorbimento meditativo, agiscono nel mondo tramite le loro emanazioni, i cinque bodhisattva:

1. Samantabhadra, il “Saggio Universale”;

2. Vajrapàni, “Colui che Tiene il Diamante in Mano”;

3. Ratnapani, “Colui che Tiene la Gemma in Mano”;

4. Padmapani, [
], “Colui che Tiene il Loto in Mano”;

5. Visvapàni, “Colui che Tiene l’Universo in Mano”.

Queste e una moltitudine di ulteriori emanazioni, come Manjusri e Avalokitesvara (entrambe emanazioni di Ami​tàbha, che danno origine ad altre emanazioni come Simha​nàda ecc.), sono rappresentate in moltissime sculture e dipinti del Tibet.

L’Adi Buddha in forma umana è chiamato Vajradhara (“Colui che Tiene il Fulmine” o “il Diamante”), e di solito è mostrato abbracciato alla sua sakti (la controparte femmi​nile) Prajnàparamita (la “Perfezione della Saggezza”) e tiene un vajra, (“fulmine”, “scettro”), nella mano destra.

Esiste una tradizione popolare largamente diffusa secon​do la quale Buddha Maitreya, che dimora nel paradiso di Tusita, apparirà in un futuro prossimo sulla terra come un Buddha mortale per dare avvio a un durevole regno di pace e giustizia.

Manjusri, (“Dalla dolce gloria”), che incarna il sapere, è una forma spesso citata di Buddha. I suoi attributi sono un loto e un libro. A volte è ritenuto un’emanazione di Amità​bha o Aksobhya, o di tutti e cinque i Tathàgata insieme. Ha un ruolo primario nelle biografie di molti importanti mae​stri buddhisti. Tiene nella mano destra la "spada della co​noscenza", che distrugge l’ignoranza, e il libro della saggez​za salvifica nella sinistra. [
].

Il bodhisattva più diffusamente oggetto di adorazione è Avalokitesvara, (il “Signore che Guarda in Basso dall’Alto”): è un’emanazione di Amitàbha e della sua sakti Pàndarà, e impersonifica la compassione universale. Ricopre il periodo tra la scomparsa di Gautama Buddha e l’apparizione di Mai​treya. Assume moltissime forme (sia maschili che femminili) e, fra gli altri nomi, [
], è variamente conosciuto come Sadàbari Lokésvara (il “Signore del Mondo delle Sei Sillabe”) e Sirphanada (il “Ruggito del Leone”). [
].

Parallela allo sviluppo dei cinque Buddha e delle loro emanazioni, ebbe luogo la personificazione multipla di prajna, “saggezza”, nella forma della divinità femminile Tàrà, la “Salvatrice”. [
]. Di solito distinta dai colori, la "Tara verde" e la "Tara bianca" sono quelle più popolari. Sono viste in fun​zione di soccorso, piene di grazia e generosità, e si evocano per qualsiasi necessità.

Il Vajrayana divenne in Tibet la forma prevalente di bud​dhismo e influenzò fortemente lo sviluppo del buddhismo in Cina e Giappone. Dopo l’occupazione del Tibet da parte della Cina nel 1956, e la conseguente fuga di molti monaci ti​betani in India e in Occidente, il Vajrayana è diventato ben noto e piuttosto popolare in tutto il mondo. E spesso pre​sentato come una sintesi delle scritture Hinayàna, della filo​sofia Mahàyàna e delle pratiche tantriche. E un fatto che i canoni tibetano e cinese sono i depositari di gran parte della letteratura Hinayàna e Mahàyàna, insieme alle opere Vaj​rayana, di cui si sono perse le edizioni nelle lingue originali.

4. Il contenuto del Buddhadhamma

Data la distanza temporale fra l’epoca attuale e quella di Gotama Buddha, e considerando che ci vollero svariati secoli prima che la tradizione orale fosse affidata alla scrittu​ra (cioè in un periodo in cui già esistevano numerose sette buddhiste che sostenevano differenti tradizioni di insegnamento), non è possibile identificare con certezza la parola autentica dello stesso Buddha, il Buddhavàcana. D’altra parte, abbiamo una storia della trasmissione del Buddhadham​ma ben documentata e un valido accordo tra i diversi rami del buddhismo su determinati fondamenti, come le Quat​tro Nobili Verità e l’Ottuplice Sentiero. [
].

Ci sono formulazioni ripetute infinite volte nelle scrittu​re e attribuite allo stesso Buddha. Esse differiscono dagli in​segnamenti delle altre religioni indiane e al contempo ne condividono determinati presupposti – alcuni di questi assunti sono stati affrontati nel terzo capitolo in relazione all’ambiente del Buddhadhamma.

Ciò che oggi chiamiamo Buddhadhamma non è necessa​riamente quanto il Buddha ha detto proprio in questi termini, ma ciò che la comunità buddhista ha tramandato come suo insegnamento e quelle pratiche considerate ideali per un seguace di Buddha. Secondo la tradizione, l’unico interesse del Buddha era il nibbàna e tutto il suo insegnamento verté sui modi per raggiungere questa condizione definitiva.

Questo capitolo espone i contenuti del Buddhadhamma, soprattutto relativamente al Dhammapada e al Milindapanha, più avanti compendiati. La seconda parte del volume pren​de inoltre in considerazione la presentazione sistematica della via al nibbàna, la meditazione buddhista e il sentiero del bodhisattva, oltre alle diverse scuole Mahàyàna. Questo capitolo comincia con la storia della trasmissione della parola del Buddha e della sua diffusione nel mondo intero, ma af​fronta anche l’analisi a cui i moderni studiosi occidentali l’hanno sottoposta.

4.1. I concili buddhisti

Dato che l’insegnamento del Buddha era interamente orale, il Dhamma, in principio, esistette solo per mezzo della memoria dei suoi discepoli più vicini. Perfino in vita, il Buddha dovette correggere i fraintendimenti dei suoi inse​gnamenti e intervenire nei casi di deviazione dalle regole che aveva stabilito per i suoi seguaci. Conservare il frutto di più di quarant’anni di continuo insegnamento fu un compito titanico che soltanto la comunità di discepoli nel suo com​plesso avrebbe potuto intraprendere in uno sforzo collettivo, in un "concilio", (sangiti, “recitazione”), che avrebbe riunito tutti i membri in buona salute.

Poiché i concili acquisirono un ruolo molto importante nella trasmissione delle parole del Buddha, se ne elaborò una specie di storia canonica, al fine di rafforzare l’idea che essi avessero preservato l’insegnamento originario. Gli studi criti​ci moderni hanno gettato l’ombra del dubbio su molti aspet​ti di questa storia tradizionale dei concili. [
]. Qui di seguito, si darà innanzitutto un sommario dei resoconti tradizionali così come si rintracciano nelle fonti pali; ne segue la citazione dei punti sui quali i critici si trovano in disaccordo. [
].

4.1.1. Il primo concilio

[
]. Poco dopo la morte del Buddha, quando cominciarono a girare commenti simili a quelli del ribelle Subhadda che esprimevano un senso di sollievo per la morte del Buddha, il quale aveva sottolineato l’importanza dell’osservanza di centinaia di regole, alcuni fra i monaci più anziani e disciplinati, sotto la guida di Mahakassapa (s. Mahakasyapa), si accordarono per convocare un incontro di cinquecento mo​naci al fine di recitare e praticare l’insegnamento del Buddha e di conservarlo nella sua purezza per la posterità. [
]. Venne​ro aiutati in questo sforzo dal re di Magadha, Ajatasatru, che offrì loro ospitalità presso la sua capitale Rajagrha.

Mahakassapa aprì il concilio ponendo domande sul Vinnaya a Upali, un anziano bhikkhu altamente rispettato. Quan​to conosceva della disciplina fu ritenuto corretto e accettato dal concilio. Poi Mahàkassapa si rivolse ad Ananda, che per molti anni era stato il più vicino al Buddha, con domande che riguardavano i sutta. Ananda avrebbe fornito informa​zioni relative alla circostanza di un discorso, al luogo dove si era tenuto e alle persone a cui era indirizzato. Anche il suo resoconto venne accettato come insegnamento autentico del Buddha.

Fra l’altro, avvenne che i monaci in assemblea sottoposero a giudizio Ananda, che evidentemente si era fatto dei nemici per qualche sua azione. Fu accusato di aver concesso alle donne di vedere la salma del Buddha, permettendo che fosse resa impura dalle loro lacrime, di non aver pregato il Buddha di restare in vita affinché insegnasse per un’intera età del mondo, di avere in un’occasione calpestato il manto del Buddha mentre lo riparava e, quel che è peggio, di avere di fronte al Buddha patrocinato (con successo) alla causa di ammissione delle donne al Sangha.

I moderni studi critici pongono in dubbio sia che ci fosse effettivamente stato un primo concilio nella stagione delle piogge dopo la morte del Buddha, sia la presenza di cinquecento arahant per istituire tutto il Vinaya e il Sutta Pitakca.

4.1.2. Il secondo concilio

[
]. Secondo la tradizione buddhista, il secondo concilio tenuto nell’area di Vaisàli circa un secolo dopo, e fu convocato per porre fine a una controversia tra i monaci dell’area Vajji, che avevano stabilito “Dieci Punti o Indulgenze”, e Yagas, che le considerava come violazioni dalle regole.

Erano inclusi il singilonakappa (la “pratica di portare il sale in un corno”), che fu giudicata contraria alla proibizione canonica di immagazzinare cibo, il dvongulakappa (la “pratica di prendere cibo quando l’ombra è già inoltrata di due dita”, che si pensava contravvenisse l’ingiunzione di non mangiare dopo mezzogiorno, il gàrnantarakappa (la “pratica di andare in un altro villaggio”, per un secondo pasto), che viola la regola contraria all’eccesso di cibo.

Le altre sette infrazioni avevano a che fare con pratiche quali tenere cerimonie uposatha in luoghi diversi all’ínterno dello stesso distretto, bere vino di palma, prendere del sie​ro                                                      di latte dopo il pasto e, fatto ben più grave, accettare oro e argento, azione espressamente proibita ai monaci. La de​cisione contro i monaci Vajji da parte degli anziani riuniti sembrerebbe aver condotto alla prima grande divisione della comunità buddhista.

4.1.3. Il terzo concilio

[
]. Secondo la tradizione Theravàda, il terzo concilio fu te​nuto a Pataliputra, nel 240 a.C. circa, sotto il patrocinio del famoso imperatore Asoka, che sostenne la diffusione del buddhismo non soltanto in India, ma anche in altri paesi. Il concilio fu presieduto da Tissa Moggaliputta e fu istituito per correggere le pratiche corrotte che si erano insinuate nel Sangha. Poiché il buddhismo, per mezzo dell’appoggio di Asoka, era divenuto prospero, molti avevano aderito all’ordine senza però fede nel Buddhadhamma e non erano quin​di preparati a rispettarne le regole. Il concilio avrebbe rinno​vato la pratica buddhista ed eliminato quelli che non vi ap​partenevano. Avrebbe inoltre autorizzato diverse missioni buddhiste in vari paesi dell’Asia, Africa ed Europa.

A quest’epoca, quello che sarebbe poi stato noto come canone pali [
] era ormai riconosciuto. [
]. A Tissa Moggaliputta, monaco che fu a capo del concilio, è attribuita la composi​zione del quinto capitolo dell’Abhidhamma Pitaka, i “Punti delle Controversie”, (Kathàvatthu), che avrebbe poi conclu​so il canone pali.

Il gruppo che nel secondo concilio si era opposto ai the​ravadin, e che aveva preso il nome di mahàsanghika, (gli ade​renti alla "Grande comunità"), procedette per la propria strada nell’interpretazione e nello sviluppo degli insegnamenti originari del Buddha. Si è insinuato che gli "innovatori" che condussero alla divisione non fossero i mahasan​ghika ma i theravadin, che introdussero in quel concilio re​golamenti più chiusi e un tipo di dottrina con una defini​zione ben più ristretta.

4.1.4. Il quarto concilio

[
]. L’imperatore Kaniska, intorno al 100 d.C., indisse un concilio che fu tenuto nel Kashmir o nello jalandhar, nel nordovest dell’India. Non fu riconosciuto dai theravàdin. L’imperatore volle chiarire le differenze d’interpretazione degli insegnamenti buddhisti e cinquecento monaci furono assunti perché stendessero un commento al canone. Si dice che abbiano scritto centomila sloka su ognuno dei Tre Canestri, ma non molto sopravvisse.

4.1.5. Concili regionali

[
]. Nei secoli successivi vennero tenuti concili regionali dei theravadin nello Sri Lanka, in Thailandia e in Birmania (Myanmar), paesi che per lungo tempo mantennero la posi​zione di maggiore avamposto della tradizione degli Anziani (Theravàda). Questi concili ebbero la funzione di standar​dizzare il canone (pali), di sistemare i commenti e di com​missionare la scrittura del canone (compiuta sotto la dire​zione di Mahàthera Rakkhita nel I secolo a.C.).

Due concili tenuti in Birmania, nel 1871 e nel 1954-1956 (in commemorazione del duemilacinquecentesimo anniver​sario del parinirvàna, secondo la tradizionale datazione), sono accettati dai theravadin come concili a tutti gli effetti. Istituendoli, si voleva stabilire il testo autentico del canone (pali), che fu inciso su 729 lastre di marmo nel 1871 e por​tato alle stampe nel 1954-1956. Quest’ultima versione, la co​siddetta edizione Chattha Sarigayana, è diventata la versio​ne buddhista accettata del canone, dalla quale ne venne pubblicata la prima edizione indiana in devanagan, l’alfa​beto classico indiano (1956-1961).

4.2. La diffusione del buddhismo

Fin dal principio, il buddhismo fu una religione in mo​vimento. Il Buddha incoraggiò i suoi primi seguaci a viag​giare fino a regioni distanti per far sì che la buona notizia dell’illuminazione fosse portata a tutti. Secondo la tradizione, l’imperatore Asoka inviò missionari buddhisti in veste di ambasciatori presso re e principi dell’est e dell’ovest. In particolare uno dei suoi figli, di nome Mahinda, che sarebbe diventato un monaco, e una delle fi​glie, che si fece monaca, furono inviati nel 246 a.C. nello Sri Lanka per fondare il buddhismo in quel regno insulare, che per molti secoli avrebbe costituito uno dei maggiori centri monastici e di studio nel mondo buddhista.

I singalesi si considerano il popolo scelto dal Buddha: nelle loro cronache, (soprattutto l’antico Dipavamsa), asseri​scono che, durante la sua vita, il Buddha venne tre volte in visita e predisse il grande ruolo che il paese avrebbe svolto nello sviluppo della fede. Lo Sri Lanka ha conservato la tradizione Theravàda per più di duemila anni. Fu proprio qui che nell’80 a.C., all’epoca della crisi e del dissesto dell’ordi​ne, venne commissionata la scrittura del canone pali al fine di tramandarlo intatto alla posterità, in un periodo in cui potevano essere rintracciati solo pochissimi monaci che ne avessero memorizzato il contenuto.

Anche la tradizione birmana afferma che Gotama Bud​dha visitò il paese durante la sua vita terrena e che furono dei missionari inviati da Asoka nel III secolo a.C. a trasmet​tere loro il dhamma. La Birmania infatti si pose in rivalità con lo Sri Lanka per importanza riguardo la conservazione della tradizione Theravàda, soprattutto in tempi recenti, e due importanti concili furono tenuti qui con riconoscimen​to da parte di tutti i theravadin.

Mentre nel Sud e Sudest asiatici si diffondeva soprattut​to il buddhismo Theravàda, diverse forme di Hinayàna e di Mahàyàna percorsero le vie dell’Asia settentrionale e orien​tale. Nel I secolo d.C. i missionari giunsero in Cina, dando origine a una grande impresa di traduzione delle scritture buddhiste in cinese. Intorno al IV secolo d.C. il buddhismo aveva raggiunto la Corea, nel V secolo Giava e Sumatra, nel VI secolo il Giappone e nel VII il Tibet.

Per molti secoli il buddhismo fu la religione dominante nell’Asia intera, fonte d’ispirazione di una grande esplosio​ne artistica, attraendo milioni di persone alla vita monastica e, in generale, formando profondamente le culture di gran parte dei paesi asiatici. In India, la sua terra natia, il buddhismo fiorì per circa un millennio, ma verso il V secolo d.C., sotto il patrocinio della dinastia Gupta, i brahmani hindu si mossero al contrattacco e di fatto riuscirono a ottenere di nuovo la supremazia.

Quando i musulmani invasero l’India, distruggendo le grandi università buddhiste di Taxila e Nàlandà, considerati baluardi di resistenza, massacrarono molti monaci e mo​nache. Chi si salvò fuggì verso le regioni montane setten​trionali non ancora occupate dagli invasori. Molti finirono in Tibet portando con sé i testi che avevano salvato. Fu così che il Tibet divenne il caposaldo del buddhismo in un’epo​ca in cui la gran parte del resto dell’Asia doveva invece temere le missioni hindu e le conquiste musulmane. Molta letteratura buddhista sarebbe andata perduta se non fosse stato per le biblioteche dei monasteri tibetani che conserva​rono gli originali e le traduzioni di tanti libri rari.

Le conquiste coloniali europee dall’inizio del XVI secolo in poi si mossero verso due tendenze quasi opposte. Mentre gli olandesi e i portoghesi cercarono di convertire alla cri​stianità i buddhisti singalesi (e fino a un certo punto ci riu​scirono), i britannici, che occuparono lo Sri Lanka e la Bir​mania all’inizio del XIX secolo, lasciarono in pace i buddhi​sti. Alcuni fra i membri ufficiali del governatorato britannico nello Sri Lanka mostrarono apertamente le loro simpatie per il buddhismo.

4.3. I moderni studi buddhisti occidentali

Dopo un periodo di letargo e decadenza, il buddhismo rifiorì in molti paesi dell’Oriente. Aveva nel frattempo tro​vato seguaci in parecchi paesi europei, dove era divenuto il soggetto di seri e interessati studi. In Asia, la rinascita costi​tuì parte del crescente nazionalismo del XIX secolo. L’espansione delle colonie europee e delle missioni cristiane aveva provocato una reazione: una nuova coscienza nazionale vide l’alba, e insieme ad essa una nuova considerazione e un risveglio delle tradizioni indigene. Alcuni studiosi e ricercatori europei, disillusi riguardo le proprie culture e religioni, ricoprirono un ruolo strumentale per la nuova fioritura del buddhismo.

Fra i più attivi, è da ricordare Henry Steel Olcott (1832-1907), un americano protestante che prese i Tre Rifugi e divenne il fondatore e l’organizzatore di svariati movimenti di rinascita buddhista. Nello Sri Lanka ancora se ne onora la memoria annualmente il 2 febbraio, il "Giorno di Olcott" [
].

Per quanto, più che uno studioso, fosse un organizzatore e un riformatore, Olcott firmò il Catechismo buddhistico (au​torizzato dall’influente colto monaco Hikkaduve Sumanga​la), opera che venne ristampata, prima della sua morte, in dozzine di edizioni.

Dall’inizio del XIX secolo, gli indologi occidentali studia​rono, editarono e tradussero testi buddhisti, sia in sanscrito che in pali, insieme ad altri manoscritti e iscrizioni indiane. [
]. Nel 1826, Eugene Burnouf e Christian Lassen pubblicarono un saggio sulla lingua pali. Nel 1844, nella sua Introduction à l’histoire du buddhisme indien, Burnouf offrì traduzioni di importanti passi di opere buddhiste in sanscrito. Nel 1852 pubblicò una traduzione in francese del Saddharmapunda​rika, una delle opere Mahàyàna più importanti. Nel 1855, lo studioso danese Vincent Fausbóll pubblicò il Dhammapada in pali insieme a una traduzione in latino e, nel 1881, una traduzione in inglese del Sutta Nipàta nella collana "Sacred Books of the East". Pubblicò anche un’edizione in sei volu​mi dei Jàtaka.

Hermann Oldenberg (1854-1920) è un’altra grande fi​gura degli studi buddhisti. Questo studioso tedesco otten​ne il riconoscimento per i suoi studi vedici e per le tradu​zioni di testi brahmanici. Editò anche l’intero Vinaya Pitaka in tre volumi (1879-1883) e, in collaborazione con T.W. Rhys Davids, pubblicò una traduzione in inglese delle sue parti fondamentali in tre volumi della collana "Sacred Books of the East" (1881-1885). La sua monografia Buddha, pubbli​cata nel 1881, fu completamente basata sulle fonti pali. Diventò subito un’opera fondamentale, ripubblicata e riedita molte volte in Germania, nonché tradotta in altre lingue.

Ma in Occidente nessuno ha fatto di più per diffondere e rendere popolari gli studi buddhisti dello studioso ingle​se T.W. Rhys Davids (1843-1922) e di sua moglie C.A.P. Rhys Davids (1858-1942). In qualità di componente del Ceylon Civil Service, Rhys Davids si recò nello Sri Lanka nel 1864 e s’interessò alla cultura buddhista con tale entusiasmo da intraprendere lo studio del pali. Nel 1872, rientrato in In​ghilterra, si dedicò agli studi buddhisti. Nel 1881 fondò la Pali Text Society [
] alla quale prestò, per il resto della vita, la gran parte del suo talento e della sua energia, come d’al​tronde fece anche sua moglie. Insieme curarono e tradusse​ro dal pali dozzine di opere canoniche e non, coinvolgendo sempre nuovi colleghi in grado di curarne e tradurne anco​ra altre. All’epoca della morte di Rhys Davids era già stato pubblicato quasi tutto il canone, insieme a un gran numero di commenti in pali delle opere canoniche, e inoltre gran parte del testo del canone era stato tradotto in lingua ingle​se. Ne proseguì l’opera la moglie che, in qualità di presidente della Pali Text Society, non solo incoraggiò gli altri studiosi a curare e tradurre importanti scritti in pali, ma fu lei stessa artefice di accurate traduzioni di un gran numero di testi, scegliendone alcuni tra i più difficili e contribuendo alla comprensione di molti altri attraverso la stesura delle introduzioni. [
]. C.A.F. Rhys Davids scrisse numerose biogra​fie importanti, come Sàkya or Buddhist Origins.

La prima guerra mondiale, con le sue immense devasta​zioni fisiche e mentali, contribuì alla crescita di un interes​se popolare nei confronti del buddhismo. In molti paesi oc​cidentali emersero associazioni buddhiste, dedite a promuo​vere la nonviolenza, la libertà dalla brama e la pacificità. La storia del buddhismo e dei suoi insegnamenti mostrava di avere dei punti a favore se messa a confronto con quella della cristianità, che aveva appoggiato la guerra e la violenza, come dimostrato dai discorsi dei suoi capi nei paesi coinvolti nella guerra.

Negli ultimi ottant’anni, centinaia di studiosi occidenta​li e orientali si sono dedicati allo studio del buddhismo nel suo complesso: ne è stata pubblicata e tradotta la letteratu​ra in dozzine di lingue asiatiche, insieme alla pubblicazione di centinaia di monografie e migliaia di saggi. Le monografie riempiono gli scaffali delle biblioteche, e corsi di studi buddhisti sono ormai presenti in molte università.

4.4. Il Buddhadhamma e il femminismo

All’opposto del brahmanesimo della sua epoca, il Bud​dha insegnò l’essenziale eguaglianza delle possibilità rispet​to alla liberazione, disponibile per tutti, senza distinzioni di genere, razza o ceto. Quando gli venne domandato se le donne potessero conseguire l’illuminazione, egli lo affermò con enfasi. Nell’insegnamento fondamentale non si rintraccia alcuna connotazione di genere. Non richiedendo forme estre​me di ascetismo, il Buddha non chiuse la porta alle donne, come altri avevano fatto. I suoi regolamenti per gli ordini femminili, per quanto gerarchicamente sottoposti a quelli maschili, avevano una tale natura da riconoscere le esigen​ze specifiche femminili, ma garantendo sempre tutti i van​taggi che il Dhamma è in grado di offrire ai suoi seguaci.

Nell’Occidente moderno, molte donne sono state attrat​te dal buddhismo, e sia tra gli studiosi che tra i praticanti sono presenti in gran numero. Soprattutto la gentilezza, l’uma​nità e l’inoffensività del buddhismo sono gli aspetti che molte donne hanno trovato attraenti. Ma affermare che «il buddhismo è il femminismo» presuppone un retroterra fem​minista di tipo occidentale che sarebbe assai arduo poter ri​scontrare nella tradizione buddhista. [
]. Il buddhismo toglie enfasi a tutto ciò che potrebbe essere usato per la creazione di "identità" durevoli, che siano maschili o femminili, mentre indirizza verso le realtà impersonali del Dhamma e del nibbàna. [
].

In un ambiente come quello dell’Occidente contempora​neo, dove le specifiche di genere sono prese molto sul serio, la «ricostruzione androgina del buddhismo» di Rita Gross può suonare affascinante: per lei o il Dharma è sia maschile che femminile». [
]. Non tutti saranno d’accordo. Mentre al​cuni sentono il bisogno di adattare il Buddhadhamma a un mondo mutato e in cambiamento, per altri è esattamente il contrario. Edward Conze, studioso e praticante, è uno di quegli occidentali che opterebbe per una simile strategia. Raccontando la sua esperienza d’insegnamento buddhista agli studenti americani, riferisce «un’osservazione che [mi ha] reso caro ai [miei] studenti alla Berkeley». «Alla doman​da su cosa avrebbe dovuto fare il buddhismo per diventare più accettabile per gli americani, di solito rispondo enume​rando con un sorriso qualche piccola concessione che si potrebbe forse fare per le tendenze rispettivamente femmini​ste, democratiche, edonistiche, primitivistiche e antiintel​lettuali della società americana». Secondo il parere di Con​ze: «non è tanto una questione che riguardi un adattamento del Dharma affinché divenga accettabile per gli americani, quanto che gli americani cambino e si trasformino sufficientemente per diventare accettabili al Signore Buddha». [
].

Lo stesso Buddha non fece altro che adattare costantemente il Dhamma secondo i suggerimenti e le rimostranze che sorgevano nelle nuove situazioni. Poco prima della sua morte, secondo le cronache, tutte le norme più importanti e quelle minori avrebbero subito un mutamento o sarebbe​ro state anche abolite, se lo si fosse ritenuto necessario. Tut​tavia il nibbàna, ovvero lo scopo, e l’unico mezzo [
] per raggiungerlo, l’Ottuplice Sentiero, non erano in discussione. Se i "recenti" simpatizzanti occidentali del buddhismo equiparano il nibbàna a «interezza ed equilibrio, tranquillità e pace profonda» [
] e riducono l’Ottuplice Sentiero a un «fon​damento a base psicologica, profonda sanità mentale e pace con noi stessi» [
], ci si potrebbe domandare se questo sia il Buddhadhamma trasmesso dalla successione dei maestri.

Non si può separare il buddhismo dalle Quattro Nobili Verità e dalla ricerca del nibbàna. Se queste sono, per qualche ragione, ritenute inaccettabili, si deve trovare un’alter​nativa che però non si può chiamare Buddhadhamma. Il Bud​dhadhamma è la risposta alle domande con cui si è confron​tato il Buddha, e non necessariamente a tutte quelle che og​gi qualcuno potrebbe porre. Non tutti hanno la sensibilità per il dukkha universale che guidò Gotama Buddha verso la sua ricerca dell’illuminazione. [
]. Domande riguardo la coe​sistenza pacifica, la sanità mentale e le relazioni soddisfacenti sono di un livello diverso e richiedono risposte diverse. Sono questioni importanti, ma non sono quelle che il Buddha ritenne capitali. Gli antibiotici sono degli eccellen​ti rimedi contro le infezioni batteriche e hanno salvato mol​te vite, eppure non consentono l’immortalità. Il Buddha​dhamma non protegge contro le infezioni batteriche, ma af​ferma di condurre al níbbàna, una condizione al di là della sofferenza. Il Buddha lo giudicò l’unico rimedio contro la malattia dell’esistenza fisica, una malattia dalla quale ne cer​ca il rimedio solo chi vi si sente afflitto. Il Buddha non ha mai affermato di essere capace di rendere tutti gli infelici fe​lici nelle condizioni in cui vivono, o di fornire a ogni essere umano piacevoli risposte sulla vita e sul destino. Ha invitato coloro che condividono la sua visione del mondo ad ade​rire al Sangha e a praticare il Dhamma.

4.5. L’educazione buddhista

Quando al Buddha giunsero rimostranze riguardo al cat​tivo comportamento di alcuni suoi seguaci che ignoravano il Dhamma, diede la seguente regola:

«Io permetto, o bhikkhu, un precettore. [
]. Il precettore do​vrà suscitare in colui che condivide la sua cella l’atteggiamento di un figlio; colui che condivide la sua cella dovrà suscitare nel precettore l’atteggiamento di un padre. Così questi, vivendo con rispetto, con deferenza, con cortesia l’uno nei confronti dell’altro, giungeranno a crescere, ad accrescere, a maturare in questo Dhamma e nella di​sciplina.» [
]

Il testo prosegue specificando i doveri reciproci. Lo studente deve servire il precettore in tutto ciò che egli richiedema deve anche ammonirlo se devia dall’autentico Dhamma.

Il precettore deve prendersi cura dello studente sotto ogni
aspetto e insegnargli sia la teoria che la pratica del Sentiero.
Ci sono anche degli accenni ai problemi che possono
sorgere nella vita in comune tra studente e insegnante. Il testo approfondisce alcune rimostranze sia da parte degli studenti che da quella degli insegnanti, e consiglia come com​portarsi in queste situazioni conflittuali. Il Buddha ne rego​lò molte e definì dei criteri da seguire in caso di allontanamento di studenti da parte degli insegnanti.

In fondo, per svariate generazioni, l’istruzione dei nuovi membri dell’ordine fu strutturata sulla base di un rapporto uno a uno e riguardava l’addestramento nell’etichetta mo​nastica e nella ripetizione dell’insegnamento del Buddha. Questo era un metodo appropriato soprattutto per monaci che si muovevano di continuo da un luogo a un altro, per i quali il ritiro durante il periodo delle piogge, che durava tre mesi, costituiva l’unica opportunità per qualsivoglia genere di istruzione sistematica.

Quando i primi monasteri furono istituiti con una mag​giore sedentarietà, permettendo ai monaci di risiedervi almeno un anno, divennero centri di addestramento per i futuri monaci. Il bisogno di rispondere alle obiezioni che giun​gevano dagli aderenti ad altri gruppi religiosi rese necessa​ria una riflessione sul Dhamma sistematica e maggiormente sofisticata, come vediamo emergere nei testi dell’Abhidhamma. Nel corso del tempo questo divenne un elemento regolare dell’addestramento. Quando era disponibile un nume​ro sufficiente di insegnanti, si specializzavano nella dottrina dell’insegnamento (suttantika), nella disciplina (vinayadha​ra) e nella filosofia (dhammakathika). Un’innovazione bud​dhista nell’educazione tradizionale indiana fu l’incoraggiamento dato agli studenti di mettere alla prova i loro inse​gnanti quando avevano dei dubbi sulla loro ortodossia.

Con lo sviluppo su larga scala delle istituzioni monasti​che, anche l’educazione si allargò a includere corsi in vari rami del buddhismo e nell’insegnamento di altre religioni, come pure di argomenti necessari per un’efficiente ammi​nistrazione dei beni monastici, quali l’architettura e l’agricoltura. I monasteri ricevevano doni da re e mercanti: spes​so i magazzini di interi villaggi erano a loro disposizione. Capitava che pure i laici e gli stranieri potessero frequentare le scuole buddhiste. Le biblioteche furono ingrandite e ci si attendeva che i membri del Sangha dedicassero un tempo rilevante allo studio. [
]

Ci hanno lasciato descrizioni ampiamente dettagliate dei servizi e dei corsi di queste istituzioni alcuni ospiti stranie​ri, soprattutto buddhisti provenienti dalla Cina, [
], che percorsero l’India tra il V e l’VIII secolo per visitare i luoghi santi legati al Buddha e per studiare nelle ormai rinomate uni​versità buddhiste, quali Nàlandà e Taxila.

Sembra che già in epoca prebuddhista Nàlandà, sita nell’odierno Bihar, nel nordest indiano, sia stata un istituto for​mativo. Si dice che il Buddha l’abbia visitata svariate volte e Ananda la preferì a Pàtaliputra in quanto luogo più adat​to per il parinibbàna. Fu ritenuto il luogo di nascita di Sàri​putta, uno dei discepoli più colti del Buddha.

Quando alcuni re buddhisti cominciarono a patrocinarla costruendo collegi e finanziando cattedre, Nàlandà diven​ne la maggiore accademia buddhista. Alcuni fra i maggiori nomi della sapienza buddhista, come Nàgàrjuna, Vasuban​dhu, Dignàga, Santaraksita, Santideva e altri, sono associati a Nàlandà. Secondo H.D. Sankalia, il rinomato archeologo che guidò campagne di scavi sul luogo, essa non divenne solo un’università internazionale, frequentata da studenti e insegnanti provenienti da tutto il mondo buddhista, ma una «università delle università», ovvero un luogo di cultura avanzata, al quale i laureati di altre istituzioni giungevano al fine sia di completare la propria educazione in qualche ar​gomento particolare sia per migliorare la propria qualifica con un diploma rilasciato da quella che era la più famosa tra tutte le scuole indiane.

Mentre non esistono molte testimonianze scritte, relati​ve alla storia di Nàlandà, anteriori alla descrizione offerta dai diari di viaggio di Xuanzang [
] e Yijing, [
] gli scavi archeo​logici hanno rivelato che gli ultimi edifici vennero costruiti sulle rovine dei precedenti. Sembra che Nàlandà sia stata distrutta e ricostruita svariate volte prima di essere definiti​vamente rasa al suolo dai musulmani, nel XII secolo.

Dai resoconti dei pellegrini cinesi, che trascorsero sva​riati anni in India, impariamo che non solo i re di Magadha, ma anche quelli di altre aree indiane finanziarono i collegi e le biblioteche di Nàlandà. Le descrizioni delle comodità pra​tiche di Nàlandà pongono l’accento sulla bellezza e l’estensione degli edifici. Nàlandà aveva tre biblioteche chiamate Ratnodadhi (“Oceano di Gioielli”), Ratnasàgara (“Lago di Gioielli”) e Ratnaranjaka (“Adorno di Gioielli”): della prima si dice che avesse nove magazzini in cui dovevano essere sti​pate centinaia di migliaia di manoscritti. La copiatura dei manoscritti era uno dei compiti degli studenti; Xuanzang portò con sé centinaia di copie di manoscritti in Cina. Xuan​zang identificò undici grandi collegi, ciascuno popolato da svariate centinaia di studenti. Furono donati ai collegi diversi grandi villaggi e alle centinaia dei loro abitanti fu affi​dato il compito di preparare il cibo per insegnanti e studenti. Nel VII secolo Nàlandà era rinomata per i suoi millecinquecento insegnanti e diecimila studenti.

Il corso base da cui si iniziava comprendeva le cinque materie seguenti:

1. sabdavidya: grammatica e lessicografia sanscrita; 

2. silpasthànavidya: arti e mestieri;

3. cikitsiividya: medicina;

4. hetuvidya: logica e dialettica;

5. adhyàtmavidya: filosofia e metafisica.

Gli studiosi-pellegrini cinesi citano i titoli di molte ope​re in sanscrito che avevano dovuto studiare. Molto spesso gli studenti già laureati – che sembra abbiano costituito la maggioranza degli studenti stranieri –, specializzati nelle più svariate materie e testi, trascorrevano anni con un partico​lare insegnante esperto nel loro indirizzo.

Xuanzang racconta che ogni studente esterno doveva passare esami posti di diritto dai guardiaporte, che di solito erano celebri studiosi. Aggiunge inoltre che, tra dieci can​didati, sette o otto non passavano la prova e molti degli ammessi non completavano gli studi. Evidentemente, i diplo​mi di Nàlandà erano difficili da ottenere così come affer​mava chi l’aveva già conseguiti.

La maggior parte degli insegnamenti sembrava basarsi sulla figura del tutore. Lo studente era assegnato a un par​ticolare insegnante con cui studiava una materia o un testo specifico. Tuttavia, frequenti erano i dibattiti pubblici tra gli insegnanti, dinanzi a centinaia di studenti, attraverso cui erano fornite le istruzioni relative a punti controversi della dottrina. In molte occasioni venivano tenute pubbliche con​ferenze e gli esami pubblici, con scadenza periodica, non solo stimolavano gli allievi allo studio, ma permettevano anche al pubblico di imparare. In questi esami gli studenti non erano sottoposti soltanto a prove di memorizzazione – stu​diare un’opera significa di solito apprenderla a memoria – ma erano inoltre tenuti a presentare delle loro creazioni, che, si suppone, dovevano contenere una certa originalità di pensiero.

A Nàlandà ci si attendeva che gli studenti, mentre si istrui​vano negli aspetti intellettuali del buddhismo e in generale negli studi accademici, dovessero anche progredire moralmente e partecipare alle attività rituali dell’istituzione. Fra le rovine di Nàlandà è stata ritrovata una grandissima quan​tità di raffigurazioni del Buddha. All’epoca della sua mag​giore notorietà, era stata un’istituzione Mahàyàna e forse il culto rituale faceva parte della sua routine. Xuanzang rimase fortemente colpito dallo spirito e dall’etica degli insegnanti e degli studenti di Nàlandà, come dalla loro operosità e intel​ligenza. [
]

Prima di diventare un istituto buddhista, Taxila (Taksa​sià sila) nell’odierno Pakistan, era probabilmente un antico luogo di cultura indiano. Si dice abbia studiato qui Pani​ni, il celebre grammatico. Jivaka, il medico del re Bimbisàra, coevo al Buddha, si educò qui e diversi Jàtaka raccontano che il Bodhisattva, in una delle sue svariate vite precedenti, si era recato a Taxila per studiare. Il bodhisattva del Jàtaka di Bhimasena vi studiò i tre Veda e le diciotto Vidya, fra cui il tiro con l’arco, in cui eccelse. Faxian, un famoso pellegrino buddhista cinese, visitò e descrisse Taxila per come la vide intorno alla metà del V secolo.

Dopo l’epoca delle Visite dei famosi viaggiatori cinesi, una nuova università prese piede a Vikramasila, fondata dai so​vrani pala bengalesi alla fine dell’VIII secolo. In meno di due secoli, soppiantò Nàlandà e divenne il centro della nuova onda del buddhismo tantrico e il maggiore anello di connes​sione tra l’India e il Tibet. Insegnò qui un’intera galassia di celebri insegnanti, quali Ratnakarasànti, Santibhadra e Mai​tripi. Ma il più famoso fu Dipankara Srilnàna, chiamato anche Atisa (980-1053), che fu il maggiore studioso, nonché amministratore, di Vikramasila, con a carico centotto templi.

Vikramasila era il luogo di studio privilegiato dagli allie​vi provenienti dal Tibet, che diffusero la fama di Atisa in pa​tria. Vennero compiuti diversi infruttuosi tentativi per per​suaderlo a recarsi in Tibet, fin quando non cedette e, dopo un viaggio che durò diversi anni, raggiunse il Samye vihàra (“monastero”) nel Tibet centrale, che era stato fondato due secoli prima da Sàntaraksita di Nàlandà. Atisa trovò nella sua biblioteca un gran numero di manoscritti e trascorse il resto della sua vita a tradurre, con l’aiuto degli studiosi locali, centinaia di testi dal sanscrito in tibetano.

Vikramasîla, come Nàlandà e altre grandi e famose uni​versità buddhiste in India, dovette soccombere nel XII secolo sotto le orde degli invasori musulmani, e attualmente non rimangono altro che campi ricoperti da pietrisco e ro​vine. Tuttavia, i monaci studiosi che dovettero fuggire dall’India trovarono ospitalità e rifugio nei paesi vicini.

Nei secoli successivi il Tibet sviluppò una teocrazia bud​dhista unica nel suo genere, dove le colte istituzioni mona​stiche divennero il centro della vita culturale e politica. Lo studioso tibetano Buston Rimpoche (1290-1364) scrisse un’opera di estremo valore, la Storia del buddhismo, da lui in​trodotta da una lunghissima prefazione sullo studio del Dhamma, affrontando in particolare le qualifiche e le atti​vità dell’insegnante e dello studente. Qui sottolinea che sia l’insegnamento che lo studio portano merito e cita il Bodhi​sattva Pitaka: «Colui che studia viene a conoscere il Dhar​ma. Colui che studia si asterrà dalle azioni peccaminose. Colui che studia respingerà ciò che è vano. Colui che studia consegue il Nirvàna». [
]. 

In modo simile, l’insegnamento del Dharma è «il mezzo più elevato per venerare il Buddha, il Maestro, è superiore ai doni materiali; assicura una buona memoria e facoltà intellettuali, aumenta la virtù e conduce all’Illuminazione». [
]

Per compendiare le opinioni di molte autorità sulle qua​lifiche richieste in un insegnante, dice: «L’insegnante deve essere ben versato nella dottrina che dev’essere esposta; abi​le, riguardo ai modi in cui si esprime; competente, in rela​zione al proprio comportamento». [
]. Un insegnante deve essere motivato dalla suprema compassione e dal desiderio di condurre tutti all’illuminazione, senza pensare a qualche ri​compensa.

Parallelamente all’elenco delle qualifiche di un insegnan​te, Buston affronta anche le qualifiche (o le mancate qualifiche) di uno studente. Cita il Vyakhyayukti che afferma: «arroganza, assenza di desiderio per lo studio, distrazione, apatia e stanchezza sono i difetti di uno studente». [
]. All’op​posto, il bravo studente è caratterizzato come «uno che è sincero, desideroso di studiare e intelligente». [
]. Bu-ston entra a descrivere minuziosamente i vari gradi d’intelligenza che uno studente può avere, i tipi di preparazione e gli esi​ti riguardo lo studio in materie diverse, e avverte che l’ap​propriazione meramente intellettuale della dottrina senza un’esistenza etica appropriata è priva di valore.

Lo Sri Lanka, la Birmania (Myanmar) e la Thailandia con​servàrono nei loro grandi vihàra le tradizioni dell’apprendi​mento buddhista, e i templi nei villaggi costituirono tradi​zionalmente anche il luogo d’insegnamento, sia religioso che secolare: i buddhisti sono sempre stati aperti alle scienze moderne, nelle quali molti hanno visto la conferma delle an​tiche intuizioni buddhiste.

Il buddhismo, costruito sulla visione profonda e la com​prensione, richiede studio serio e sforzo intellettuale, e da questi è supportato. E fondamentale comprendere il Dhamma e appropriarsene intellettualmente al fine di praticarlo e diffonderlo in modo appropriato. Questo studio ebbe come risultato alcuni tra i più sofisticati sistemi filosofici che il mondo abbia mai visto, come sarà qui mostrato.

4.6 La Ruota del Divenire

La Ruota del Divenire (bhavacakra) è una delle più famo​se e sintetiche rappresentazioni della "coproduzione condi​zionata" (o Catena dell’origine dipendente; pratityasamut​pada). È caratteristico non solo della dottrina Hinayàna, ma anche di quella Mahàyàna, ed è raffigurato, con variazioni di scarsa importanza, in un numero incalcolabile di thangka (pitture da appendere, generalmente su stoffa o carta) tibe​tani. Rappresenta l’universo visto attraverso gli occhi dell’Il​luminato, seduto su un loto al di fuori del mondo del dive​nire.

L’intero mondo, raffigurato da un grande disco, è nella morsa di un nero demone, che rappresenta il tempo che tutto divora (kala), adorno di cinque teschi, che simbolizzano ciò che né gli dèi né gli uomini possono dare: affrancamen​to dalla vecchiaia, dalla malattia, dalla morte, dal decadimento e dalla rinascita. I tre occhi simbolizzano l’imperma​nenza, i mali e la mancanza di esistenza intrinseca, sotto il cui dominio tutto è posto.

Il centro della ruota è occupato da tre animali che si inse​guono e fanno girare la ruota: un maiale rappresenta il lobha, (avidità), un pavone il moha, (offuscamento), e un serpen​te simboleggia lo dvesa, (rabbia, odio). Sono questi i pri​mi responsabili del fatto che la ruota del divenire resta in moto. La loro morte significa liberazione (nirvàna).

Nell’anello adiacente al centro è dipinta la serie delle ri​nascite: la metà scura mostra la caduta nelle esistenze fanta​smatiche da cui non si può ottenere la liberazione; la metà chiara mostra l’ascesa all’esistenza umana, fondamentale per ottenere la liberazione.

L’anello successivo mostra i sei regni soggetti alla legge del karma: il regno degli dèi (deva), dei demoni (asura), dei fantasmi (preta), degli abitanti degli inferni, degli animali e degli esseri umani.

Il margine esterno, diviso in dodici sezioni, illustra il pratityasamutpàda, il punto centrale di tutti gli insegnamenti buddhisti, il fondamento dell’illuminazione del Buddha. Le dodici sezioni di solito sono interpretate come se coprisse​ro tre tempi di vita successivi: le sezioni 1 e 2 si riferiscono alle vite precedenti; dalla 3 alla 10 all’esistenza in corso; la 11 e la 12 alla vita futura. Iniziando dal lato sinistro più alto, in senso antiorario, le immagini procedono così:

1. un uomo con un bastone, che rappresenta l’ignoranza (avidyà);

2. un vasaio con ruota e pentole, che rappresenta le for​mazioni del karma (samskàra);

3. una scimmia, che rappresenta «nome-e-forma» (nàma​rúpa, individualità);

4. una nave con passeggeri, che rappresenta i cinque aggregati mentali (skandha), ovvero forma (rúpa), sensazione (vedana), percezione (samjna), volizione (samskàra), coscienza (vijnàna);

5. una casa vuota con finestre, che rappresenta il corpo con i sei sensi (sadàyatanàni);

6. un uomo e una donna che si abbracciano, che rappre​sentano il contatto (sparsa);

7. un uomo con una freccia nell’occhio, che rappresenta la sensazione (vedana);

8. una donna che offre una bevanda a un uomo, che rappresenta l’ardente desiderio (trsnà);

9. un uomo che raccoglie frutta da un albero, che rappre​senta l’attaccamento (upàdàna);

10. una donna con un bambino, che rappresenta il diveni​re (bhava);

11. una donna che partorisce la (nuova) nascita (jati);

12. un vecchio che porta un cadavere per il funerale, che rappresenta la vecchiaia e la morte (jàramarana).

4.7. Il Dhammapada quale compendio del Buddhadhamma

Il libro più noto del canone pali è di certo il Dhammapa​da, Il Sentiero della Legge, un’antologia di 423 detti del Buddha, scelti da fonti diverse e raccolti per temi. Per quan​to sia soprattutto rivolto a offrire indicazioni etiche, affron​tando in misura minore le più alte vette della meditazione e della saggezza, molti lo considerano l’epitome del buddhi​smo come tale. Ancora oggi, è di frequente memorizzato e liberamente citato dai praticanti. Vale notare il fatto che non sia apprezzato solo dalla scuola Theravàda, ma anche dai seguaci delle scuole Mahàyàna. Così ne esistono quattro traduzioni in cinese, senza dubbio derivate da un originale in sanscrito, e una versione tibetana intitolata Udànavàrga, anch’essa tradotta dal sanscrito. Si sono trovati inoltre fram​menti di versioni in altre lingue dell’Asia centrale. [
]

La sua popolarità nei tempi antichi è attestata dai numerosi commenti che vi sono stati scritti. Il più famoso è quello di un non identificato monaco-studioso buddhista dello Sri Lanka (IV o V secolo), che rielaborò una massa di mate​riali, all’epoca esistenti solo in singalese, traducendoli in pàli. Questa è una ponderosa opera se la si paragona al Dham​mapada stesso: mentre la traduzione del testo riempie solo una trentina di pagine, quella del commento ne copre più di ottocento. Ha inoltre una propria autonomia e spesso uti​lizza una stanza del Dhammapada solo come pretesto per un racconto che appare piuttosto indipendente.

4.7.1. Il Dhammapada

Il Dhammapada è diviso in 26 vagga (capitoli, canti), muniti di titoli che non sempre sono esplicativi del conte​nuto. Comincia con i «versi gemelli», o «paia», così chia​mati perché ogni verso è seguito da un altro parallelo che ne ripete il contenuto in una forma appena modificata.

Il primo paio, proprio d’apertura del Dhammapada, inizia con la breve affermazione: «manopubbagama dhamma ma​nosettha manomayà». In inglese e in molte altre lingue occidentali ne esistono dozzine di traduzioni, ognuna differen​te dall’altra, che esibiscono accezioni fin troppo diverse del termine chiave mano (mente).

L’edizione a cura di Pio FilippaniRonconi, pubblicata dall’UTET nel 1968, ad esempio presenta questa traduzione:

«Gli elementi della realtà, (dhamma), hanno la mente come principio, hanno la mente come elemento essenziale e sono costituiti di mente. Chi parli oppure operi con mente corrotta, lui segue sventura come la ruota segue il piede [dell’animale che traina il veicolo].

Gli elementi della realtà hanno la mente come principio, hanno la mente come elemento essenziale e sono costitui​ti di mente. Chi parli oppure operi con mente serena, lui segue la felicità come l’ombra che non si diparte.» [
]

Per un confronto, ecco la traduzione nel primo volume della raccolta La rivelazione del Buddha, a cura di Raniero Gnoli (2001):

«Preceduti dalla mente (mano) sono gli stati mentali (dhamma), 

la mente è il loro elemento più importante, essi sono essenziati di mente. 

Se con mente inquinata (padutha)

una persona parla o agisce,

la sofferenza la segue,

come la ruota del carro l’orma di chi lo traina.

Preceduti dalla mente sono gli stati mentali,

la mente è il loro elemento più importante, essi sono [essenziati di mente. 

Se con mente tranquilla (pasanna)

una persona parla o agisce,

la felicità la segue,

come un’ombra che mai si diparte.» [
]

Mettiamola a confronto con la traduzione di Vincenzo Talamo, che fu pubblicata all’inizio degli anni Sessanta:

«Gli elementi sono predeterminati dai pensieri, sono cumuli di pensieri,  sono fatti di pensieri. 

Se un uomo oscuramente parla o agisce,

Il dolore lo segue, come la ruota del carro segue il piede di chi la tira.

Gli elementi sono predeterminati dai pensieri, sono cumuli di pensieri, sono fatti di pensieri. 

Se un uomo chiaramente parla o agisce,

La gioia lo segue come ombra che non abbandona.» [
]

Alcune delle edizioni che si trovano, inoltre, sono in real​tà traduzioni di traduzioni, come nel caso seguente, tradot​ta in italiano dalla versione inglese di Thomas Cleary per gli Oscar Mondadori:

«Ogni cosa è dominata dalla mente,

è guidata dalla mente,

è costituita dalla mente. 

Se qualcuno parla o agisce con mente corrotta, la sofferenza lo seguirà, come la ruota del carro segue il piede del bue.

Ogni cosa è dominata dalla mente, è guidata dalla mente,

è costituita dalla mente.

Se qualcuno parla o agisce con mente pura,

la felicità lo seguirà, come l’ombra che non ci abbandona mai.» [
]

Infine, ecco una traduzione sempre mediata dall’inglese, ma pubblicata dall’Associazione Santacittarama (2002):

«Tutto ciò che siamo è generato dalla mente.

E la mente che traccia la strada. Come la ruota del carro segue l’impronta del bue che lo traina

così la sofferenza ci accompagna

quando sventatamente parliamo o agiamo con mente impura.

Tutto ciò che siamo è generato dalla mente. È la mente che traccia la strada.

Come la nostra ombra incessante ci segue così ci segue il benessere

quando parliamo o agiamo con purezza di mente.» [
]

Il termine chiave, che porta a traduzioni tanto diverse, è mano/manas. Il dizionario della Pali Text Society [
] ci dice che esso «rappresenta il funzionamento intellettuale della coscienza» e «la resa con “mente” copre la maggior parte delle connotazioni; a volte può essere tradotto con pensiero».

Dopo aver dimostrato la difficoltà di rendere nelle lingue occidentali alcuni dei termini chiave in pali, possiamo proseguire con un riassunto del Dhammapada, soffermandoci su alcuni passi, ma nella speranza che il lettore reperisca poi una copia del testo e se lo legga interamente. Le citazioni che presentiamo si basano soprattutto sul testo pali e sono una mia versione, che ne tiene comunque in considerazione altre, scelte dalle molte traduzioni già pubblicate.

I versi che seguono il primo paio sono altrettanto famo​si e citati:

«”Mi ha insultato! Mi ha percosso! Mi ha prevaricato! Mi ha derubato!” – coloro che covano tali pensieri non paci​ficheranno mai la loro rabbia/odio. [
]

“Mi ha insultato! Mi ha percosso! Mi ha prevaricato! Mi ha derubato!” – coloro che non covano tali pensieri paci​ficheranno la loro rabbia/odio. 

In questo mondo la rabbia/odio non può mai essere pa​cificata dalla rabbia/odio; sarà pacificata solo dalla non rabbia/non odio.»

Uno degli impegni del Buddha consistette proprio nell’insegnare alle persone a superare i sentimenti ostili e a tro​vare una pace interiore ed esteriore. Per riuscirci, è necessario, da un lato, non continuare ad alimentare le offese passate, anzi, al contrario, si cerchi di dimenticarle; dall’altro, è necessario creare sentimenti che pomgano in grado di neutralizzare le emozioni negative. Arrendersi alla rabbia e all’odio è dannoso tanto quanto cedere alla tentazione e alla lussuria, alla brama e all’attaccamento: il Buddha ci mette in guardia anche contro di loro e consiglia ritegno e moderazione.

La sezione successiva, intitolata "La consapevolezza sollecita", inizia con il verso: «La consapevolezza sollecita è la via per l’immortalità; l’incuria è la via per la morte; coloro che sono consapevoli non muoiono, coloro che sono disat​tenti sono come morti».

A questo fa seguito il cittavagga, il “Capitolo della Men​te” [
]. La mente umana è descritta di natura mutevole e diffi​cile da tenere a freno, per cui è necessario «metterla in li​nea» [«come l’arciere il dardo»], [
] soggiogarla, educarla.

Nel "Capitolo sui Fiori", sono raccolti parecchi detti che si riferiscono al Buddha, al Dhamma e al Sangha con la me​tafora dei giardini e dei fiori. Un capitolo chiamato "Lo Stolto" identifica diversi esempi di stoltezza, incluso quello di un bhikkhu che aspiri alla fama e a una posizione elevata all’interno dell’ordine. In modo analogo, sotto la dicitura de "Il Sapiente", sono citati diversi atteggiamenti e azioni de​gni di lode.

Un’affermazione interessante si trova nel capitolo de "Il Venerabile": «È davvero un uomo superiore colui che non ha fede né doveri e colui che ha troncato il nodo del dubbio. Egli ha rimosso le condizioni del desiderio». «Fede» e «doveri» implicano dipendenza dall’intelletto e dalla volontà di qualcun altro. La persona davvero liberata ha trovato in modo indipendente la visione e si è trasformato nella pro​pria fonte di comprensione e azione. Il che non significa che l’amoralità o l’arbitrarietà siano implicate nella rimozione «delle condizioni del desiderio». Troncare «il nodo del dubbio» significa affondare la lama fin negli oscuri recessi della mente dove risiedono i desideri, la radice di tutti i mali.

Nel "Capitolo delle Migliaia" leggiamo: «È meglio vivere un giorno da persona che vede la Legge Suprema, che vivere un centinaio di anni senza vedere la Legge Suprema».

Nei versi precedenti, la «Legge Suprema» è specificata come la vita di meditazione, la ricerca della conoscenza, lo sforzo energico e la contemplazione dell’origine e della ces​sazione di tutti gli aggregati come dello stato del Senzamor​te. Questo è ciò che dà significato alla vita e la rende degna, perfino se lo si scopre soltanto avanti negli anni. L’idea che sottostiamo a una «Legge», e che riconoscerla e seguirla sia il nostro «essere», la nostra «libertà» e il nostro «còmpi​mento», a molti può sembrare singolare: è diametralmente opposta alla diffusa concezione della libertà intesa come scelta priva di limiti, ricerca del proprio interesse e gratifi​cazione di ogni impulso.

In altri capitoli ci sono diversi detti relativi al peccato, alla vecchiaia, alla felicità, all’ira, all’inferno e alla "sete": al buddhista non insegnano nulla di nuovo, ma offrono un di​stico preciso e di facile consultazione riguardo a tali que​stioni centrali. Un verso spesso citato si trova in un capitolo intitolato attavagga (“Se stessi”): «Il sé è il Signore del sé; quale Signore più alto potrebbe esserci? Quando un uomo doma bene il suo sé, avrà trovato un Signore altrimen​ti molto difficile da trovare». E: «Il male fatto da se stessi, concepito da se stessi, reso possibile da se stessi, ferirà il malfattore come un diamante taglia un altro diamante».

Non c’è possibilità di scaricare sull’"altro" la responsabi​lità per le proprie cadute morali: è l’io che rende possibile il male, lo esegue e ne raccoglie il guadagno. Questa è una sfi​da definitiva alla responsabilità personale. «Il male e la libe​razione dipendono da noi stessi: nessuno può rendere puro un altro». Per una tradizione che dovrebbe insegnare il "non sé", questa è un’affermazione forte di responsabilità indivi​duale. Ovviamente, anatta non corrisponde a ciò che ne de​ducono i non buddhisti. Ciò che ferisce e inorgoglisce non è ciò che gli altri – e la società, la storia, le occasioni – ci fanno, ma ciò che abbiamo fatto a noi stessi. Noi siamo, dunque e definitivamente, responsabili delle nostre vite e destini.

Nel Buddhavagga (“Il Risvegliato”) quella che potremmo chiamare la maggiore sintesi del buddhismo: «Astenersi da ogni male, fare ciò che è bene, purificare i vostri pensieri: questo è l’insegnamento di tutti i Buddha». Il capitolo sulla felicità indica che la forma più alta di felicità consiste nel trovare il nibbana: «La salute è il maggiore guadagno; l’accontentarsi è la più grande ricchezza; la fiducia è la migliore delle relazioni, e il nibbana è la felicità suprema».

Nel maggavagga (“Il Sentiero”) si legge:

«Di tutti i Sentieri, l’Ottuplice Sentiero è il migliore; delle Verità, le Quattro Nobili Verità sono le migliori; di tutte le condizioni, la libertà dal desiderio è la migliore; degli uomini Colui che Vede è il migliore [...]. Voi stessi dovete compiere lo sforzo, poiché i Tathàgata sono solo an​nunciatori [...]. 

Impermanenti (anicca) sono tutte le cose composite. 

Coinvolte nella sofferenza (dukkha) sono tutte le cose composite. 

Prive di sé (anatta) sono tutte le cose composite. 

Colui che lo percepisce con saggezza diviene dunque immediatamente impermeabile alla sof​ferenza».

La liberazione è una faticosa impresa da compiere sul proprio carattere: nessuno lo può fare per conto di un al​tro. Necessita sia di grandi intuizioni, come vedere l’im​permanenza di ogni cosa, sia di piccoli atti quotidiani come alzarsi presto e utilizzare in modo adeguato il proprio tempo e le proprie qualità. Inoltre si deve «abbattere la fo​resta della lussuria, includendo anche il sottobosco», l’al​bero dell’egotismo, la falsa affidabilità della proprietà e delle altre persone.

Il tanhàvagga (“La Brama”) consiglia: «Rinuncia a ciò che giace nel futuro, abbandona ciò che giace nel passato e lascia andare il presente, attraversa fino all’altra sponda. Con una mente così interamente libera, non cadrai più dentro la nascita e la morte». Il Buddha consiglia di eliminare il tem​po da tutte le proprie considerazioni al fine di essere liberi, e di non dover rinascere ancora. Anche questo appare in forte contrasto con l’atteggiamento di chi, oggi, desidera far durare illimitatamente la propria vita terrena. Cosa direbbe il Buddha a quelli che si sono fatti conservare il corpo nel nitrogeno liquido così da poter essere "riportati in vita", se e quando la tecnologia sarà abbastanza avanzata da far rivivere le loro salme?

Il bhikkhuvagga (“Il Monaco”) vede nell’autocontrollo (samvara) l’essenza di una vita monacale:

«Contenere l’occhio è buono, contenere l’orecchio è buo​no, contenere il naso è buono, contenere la lingua è buo​no, contenere il corpo è buono, contenere la parola è buo​no, contenere la mente è buono, buono è contenere ogni senso. Un bhikkhu che contiene ogni senso è libero da tutte le sofferenze.»

L’ultimissima sezione è intitolata bràhmanavagga e descrive i brahmani, il ceto indiano più elevato, non in termini di discendenza e nascita, ma in termini di perfezione etica:

«Non chiamo qualcuno brahmano perché è nato da una madre brahmana: chi non ha possessi mondani ed è libe​ro dall’attaccamento, quello io chiamo brahmano. Chia​mo brahmano chi ha reciso tutti i legami ed è così senza preoccupazioni, chi ha trasceso tutti i vincoli ed è completamente libero dai ceppi [...]. Chiamo brahmano chi è libero dalla rabbia e con fede svolge i compiti prescritti, chi segue i precetti morali ed è senza brama; chi ha do​mato se stesso e chi indossa questo corpo per l’ultima vol​ta [...]. Chiamo brahmano colui dal quale la lussuria, la cattiva volontà, l’orgoglio e l’invidia sono scomparsi.»

L’ideale buddhista è perseguire strenuamente quanto ap​partiene alla somma spiritualità: la libertà da brama, cattiva volontà e offuscamento vale molto più dei beni materiali, dei cosiddetti diritti o di un’affermazione sociale. Potrà essere visto con disprezzo solo da chi vive per il possesso, l’af​fermazione sociale e la gratificazione dei desideri dei sensi, eppure l’ideale buddhista può alla fine risultare vincente: esso dimostra l’eterno.

4.7.2. Il commento al Dhammapada

Per diverso tempo, il commento al Dhammapada è stato attribuito al grande Buddhaghosa, il commentatore più pro​lifico in lingua pali, ma adesso è certo che «né Buddhaghosa né Dharmapala possono essere ritenuti autori del Dham​mapada Atthakathà». [
]

Il commento è così strutturato: una parafrasi, parola per parola, che spiega ogni elemento del testo, precede una rac​colta di storie (tradizionali) che rispondono all’intento di rendere più chiara la morale di ogni verso. La prima parte, in genere, interessa poco il lettore comune: è però molto utile allo studente impegnato e al traduttore specialista, anche se la lettura non si presenta molto appassionante. Le storie occupano nel testo uno spazio maggiore e, spesso, sono legate alle parafrasi solo da una tenue connessione. Per quanto le citazioni siano tratte da molti libri del canone pali, la maggiore correlazione è con i Jàtaka, dai quali trae molta dell’ispirazione e dei materiali.

L’intento della gran parte delle storie è d’informare l’ascol​tatore sui frutti delle azioni e delle rinascite passate. Molti racconti hanno un lato piuttosto umoristico: descrivono le conseguenze assurde di avarizia, orgoglio e ubriachezza. Al​tri riguardano vite di ben noti santi buddhisti, nonché di fan​tasmi e spiriti. Il punto principale in tutte le storie, come avviene nei Jàtaka, è persuadere gli ascoltatori a non commet​tere peccati o a motivarli perché compiano buone azioni. Qui diamo qualche esempio a mo” d’invito a leggere la rac​colta nella sua interezza, o almeno alcune delle sue storie.

Dopo la citazione del primo verso del Dhammapada («Tutto ciò che siamo è generato dalla mente [...]»), il commen​tatore inizia a raccontare una serie di eventi che si suppone siano accaduti a Savatthi durante la vita del Buddha. La narrazione è molto circostanziata e si dilunga prima di arrivare al punto. L’anziano Maha Pala, figlio di Maha Suvanna, un ricco proprietario di Savatthi, e fratello di Culla Pala, do​po aver sentito il Buddha si fa monaco in età avanzata. Mentre pratica la meditazione, seguendo le istruzioni del Bud​dha, la sua vista peggiora sempre più e nessuna medicina sembra poterlo curare. Ottiene lo stato di arahatta, ma di​venta totalmente cieco. Essendo riuscito, dopo molte av​venture, a raggiungere il luogo dove risiede il Buddha, un giorno, dopo una violenta pioggia, s’incammina per una pas​seggiata e pesta con i piedi molti insetti. Gli altri bhikkhu lo vanno a riferire al Buddha. Il Buddha lo scusa e dice che non ha fatto alcun danno perché, siccome era cieco, non vedeva gli insetti, né aveva intenzione di far loro del male.

Quando domandarono perché Maha Pala, anche se de​stinato all’arahatta, fosse diventato cieco, il Buddha rispose con una storia: tantissimo tempo prima, un medico vagante fu avvicinato perché aiutasse una donna la cui vista stava ca​lando. Accettò di curarla e le chiese cosa avrebbe avuto in cambio. La donna promise che se stessa, suo figlio e sua fi​glia sarebbero diventati suoi schiavi. Il medico le diede una pomata. Con un’unica applicazione, lei riguadagnò la vista.

Ma si pentì della promessa che aveva fatto al medico e, quando lui venne a pretendere il proprio compenso, lei si la​mentò che gli occhi avessero peggiorato invece di migliorare. Il medico, riconoscendo l’inganno, preparò per lei un’altra pomata. Applicandola sugli occhi, la donna diventò totalmente cieca. Il medico, dice il Buddha, era Maha Pala, in una vita precedente. La legge del karma richiedeva che egli espiasse questo atto criminoso soffrendo lui stesso di cecità.

All’interno della storia principale ci sono molte digres​sioni che permettono all’insegnante di aggiungere istruzio​ni morali su questioni non direttamente correlate al sogget​to centrale. Così si dice che, quando Maha Pala, dopo essere diventato cieco, volle incontrare il Buddha, fece richiesta a suo fratello Culla Pala perché lo accompagnasse. Culla Pala mandò un novizio che, tenendo la punta del bastone di Maha Pala, lo guidò lungo il tragitto. A un certo punto, vi​cini a un villaggio, udirono una donna cantare mentre rac​coglieva legna secca, e il novizio si innamorò di lei. Ecco un’occasione per citare un detto del Buddha: «Bhikkhu, non conosco altro suono che prenda possesso del cuore di un uomo così totalmente come questo, ovvero la voce di una donna». [
]

Il novizio chiese al monaco cieco di aspettarlo un mo​mento. «L’anziano pensò tra sé: "Proprio adesso ho udito la voce di qualcuno che cantava e non era altro che una voce di una donna. Il novizio tarda: deve aver violato la regola di castità"». [
]. Dopo essere stato interrogato dall’anziano, il novizio ammise le proprie colpe e l’anziano si rifiutò di continuare ad averlo come guida. Il giovane si spogliò della to​naca e disse all’anziano che era tornato ad essere un laico, in modo da poter proseguire la strada. L’anziano replicò: «Che sia laico o novizio, un malfattore è un malfattore» e si rifiutò di accettare i suoi servizi, pronto ad affrontare il rischio di essere attaccato dagli animali selvaggi e dai ladri piuttosto che continuare in compagnia di un peccatore. Alla fine, In​dra, il re degli dei, mosso dalla forza della virtù di Maha Pala, adottò un travestimento adeguato e accompagnò l’anziano alla presenza del Buddha.

Per illustrare la coppia dall’ultima sezione, il bràhmana​vagga («Chiamo brahmano chi è libero dalla rabbia»), ecco un’altra storia che ha un sapore di verità storica. L’anziano Sàriputta, facendo la raccolta dell’elemosina con altri cin​que bhikkhu, giunge alla porta della casa materna. La ma​dre lo invita a entrare, lo fa sedere e gli dà da mangiare. Poi inizia ad insultarlo: «Tu, mangiatore di avanzi! Se non trovi qualche avanzo di farina di riso a casa, vai di casa in casa da sconosciuti e lecchi il retro del mestolo con cui la farina di riso è stata girata. E per questo rinunci a una bella eredità e ti sei fatto monaco!». Lei offre da mangiare anche ai suoi compagni, ma li tratta allo stesso modo: «Mangiate, malan​drini, che avete fatto di mio figlio il vostro fattorino». [
]

Sàriputta prende il cibo e, senza dire una parola, torna al monastero. Il Buddha, parlando con Ràhula della sua rac​colta dell’elemosina, apprende ciò che è successo. Gli altri monaci discutono tra loro dell’accaduto. Il Buddha, per con​cludere la storia, pronuncia allora la coppia: «Chiamo un brahmano chi è libero dalla rabbia».

4.7.3. Conclusione

Esiste una grande somiglianza tra il commento al Dham​mapada e i Jàtaka, i racconti delle vite precedenti del Bud​dha, così come accade tra il Dhammapada e qualche altro li​bro dal canone pali, ad esempio l’Udàna (“Versi ispirati”) e l’Itivuttaka (“Così è stato detto”). Nell’Udàna ogni detto mo​rale è preceduto da una storia analoga a quelle del commen​to al Dhammapada. L’Itivuttaka consiste di brevi discorsi del Buddha compendiati in forma di versi, riuniti in singoli, coppie, triadi e tetradi, a seconda del numero di oggetti che vi vengono trattati. Per esempio, nella prima sezione il Buddha insegna il silakosalla (s. slakausalya): le “opere spiritualmen​te meritorie”, se praticate, portano guadagno in questo mon​do e nel prossimo; nella seconda insegna, fra le altre cose, "la duplice condizione del nibbàna", ovverosia il nibbàna con base residua e il nibbàna senza base residua; nella terza sezione, "i tre pensieri" proficui, ovvero pensare alla rinun​cia, alla buona volontà e in modo innocente, «conducono al nibbàna»; nella quarta sezione si presentano anche "le quat​tro cause della brama" in un monaco – brama del cibo, dell’alloggio, del successo e del fallimento – per concludersi con il verso: «il monaco, libero dalla brama e dall’attacca​mento, procede con consapevolezza». [
]

4.8. Le domande di Milinda

Tra le opere postcanoniche in pali, il Milindapanha [
] si pone tra i primi e più altamente considerati compendi degli insegnamenti buddhisti. [
]. Si presenta come il resoconto delle domande (p. panha) che re Milinda (forse Menandro, re della Battriana, che governò alla metà del II secolo a.C. nell’India nordoccidentale) pose a Nagasena, un colto bhikkhu buddhista, di cui nulla sappiamo. Le domande riflettono i tipici problemi che porrebbe un neofita, mentre le risposte sono spesso fornite con l’aiuto di immagini familiari e spie​gazioni molto semplici, comprensibili a tutti.

La parte del dialogo è preceduta da una lunga introduzio​ne [
] che familiarizza il lettore con gli ambienti da cui proven​gono i protagonisti. Riconduce al tempo del Buddha Kassapa, vissuto migliaia d’anni prima di Gotama. Sia Milinda che Nagasena erano allora membri del medesimo Sangha: Milin​da in qualità di novizio, Nagasena come suo precettore. Nagasena aveva punito Milinda colpendolo con il manico della scopa perché aveva disobbedito all’ordine di rimuovere un cumulo di polvere. Tuttavia, ognuno di loro esprime deside​ri, relativi al proprio futuro, che stanno per avverarsi.

Si descrive Gotama Buddha come se li vedesse con la sua vista mentale, mentre profetizza che essi sarebbero riapparsi cinquecento anni dopo il suo trapasso per spiegare il Dham​ma per mezzo di domande e paragoni. Quando l’ex novizio rinacque come re Milinda, dimostrò di essere un governan​te colto, saggio e giusto, ben preparato in tutte le arti e scienze, appassionato di dibattiti e sempre alla ricerca di un in​terlocutore con cui discutere. Le sue domande erano tanto incisive e sottili da ridurre al silenzio tutti gli studiosi più fa​mosi della sua epoca. Nessuno riusciva a rispondergli e i bhikkhu percepivano una certa insicurezza provocata dalle sue domande capziose ed "eretiche".

La situazione divenne così grave che gli dèi in cielo se ne sentirono coinvolti: il re degli dèi, Sakka, avvicinò Mahase​na, che aveva fama di essere colto e studioso, e cercò di per​suaderlo a tornare sulla terra. Dopo un primo rifiuto unito alla dichiarazione di non avere predisposizioni per tornare al mondo degli umani con tutte le sue oppressioni, alla fine cedette e rinacque in una famiglia di pii e colti brahmani.

Fu al cospetto di questa famiglia che un monaco buddhi​sta di nome Rohana fu inviato per penitenza a elemosinare del cibo. [
]. Per diversi anni non solo gli fu rifiutato il cibo, ma persino un cenno di saluto. Sopportò questa umiliazio​ne con pazienza e, quando una volta gli fu chiesto di cercare il cibo presso la casa dei vicini (che era il modo usuale di rifiutare di esaudire questo tipo di richiesta fatta da un mo​naco), dichiarò che questo evento era un grande dono. Perplesso e sorpreso, il brahmano riconobbe la grande virtù del bhikkhu e da allora in poi gli offrì quotidianamente ristoro.

Nel frattempo, il figliolo del brahmano, il reincarnato Ma​hàsena, aveva ormai sette anni: epoca in cui tradizionalmen​te comincia la scuola. Non era ancora stato educato ai Veda e ai Vedànga, ma ripensando a ciò che poi apprese «non ve​dendo il più piccolo valore sia nell’inizio che nella parte mediana, che nella fine, pensò: "Vuoti in realtà sono questi Veda [...], senza sostanza, senza valore" e fu pieno di rimorso e dispiaciuto». .[
]

Rohana lo approva nella sua mente e si avvicina al ragaz​zo infelice che, alla sua vista, si rincuora e inizia a chiedergli della vita di un bhikkhu. Ciò che udì gli piacque così tanto che chiese ai suoi genitori il permesso di prendere i voti, con il nome di Nàgasena. Molto presto padroneggiò l’Abhidhamma, la sezione più astratta e complessa del canone pali. Raggiunti i vent’anni, gli fu conferita l’ordinazione più alta e diventò membro del Sangha a tutti gli effetti. Divenne molto famoso per la sua comprensione del Dhamma e la sua facilità di espressione.

Aveva spesso sentito parlare di re Milinda, che «importu​nava la comunità dei monaci con il porre questioni profes​sando delle idee errate». [
]. Senza timori, si propose per un incontro, in modo da risolvere tutti i dubbi. Dopo aver stu​diato con qualche altro monaco colto e aver ottenuto lo stato di arahatta, fu pronto ad affrontare il re semieretico. Milinda, nel frattempo, annoiato dalla mancanza di competitori per i dibattiti, («In verità tutta l’India è vuota [...], non c’è né samana né brahmana capace di discutere con me e di disperdere i miei dubbi»), aveva sentito parlare di Nàgase​na e della sua grande reputazione, e volle incontrarlo. Così inizia la parte relativa al dialogo del Milindapanha.

Perfino prima di dimostrare la sua cultura e la sua astu​zia nel rispondere alle domande di re Milinda, Nàgasena aveva già un’incredibile fama presso il suo circolo: era a ca​po di un gruppo di discepoli, maestro di una scuola celebre e altamente stimata. Era colto, saggio e competente: un abi​le espositore, dai modi pacati, pieno di coraggio, ben esper​to nella tradizione, maestro dei tre Pitaka ed erudito nella dottrina vedica. Era anche in possesso della suprema visio​ne. Abile nei dibattiti e predicatore eloquente, aveva la fama di essere «un potente oratore che confondeva i seguaci di al​tri gruppi, e che sottometteva i seguaci di altri gruppi». [
].

Questo Nagasena, seduto fra altri cinque bhikkhu, ades​so affronta il re, che è arrivato con un seguito di cinquecen​to persone. Alla sua vista il re è sopraffatto da sentimenti di paura e ansia: si sente «come un serpente in un cesto, [...], come un pesce nella rete, come un uomo in una foresta di animali selvaggi» [
].

4.8.1 Le domande

4,8,1,1. La similitudine del carro

Il primo incontro tra re Milinda e il bhikkhu Nàgasena, al​lestito con pompa e cerimonie adeguate nella città capitale Sagala, solleva un’importante questione fin dall’inizio, al mo​mento delle reciproche presentazioni. Chiedendo cortesemente il nome a Nàgasena, il re riceve la sua prima lezione sulla dottrina buddhista dell’anatta. Nagasena replica alla domanda di Milinda dicendo: «Come Nàgasena, gran re, io sono conosciuto, gli altri monaci si rivolgono a me come Nàga​sena [...], ma sebbene i miei genitori [mi] diedero il nome di Nàgasena [...], tuttavia [...] questo non è altro che un modo di indicare [...]. Ciò è appunto Nàgasena ma nessuna perso​na [puggala] è qui conosciuta». [
].

Il re si mostra davvero sorpreso da questa negazione dell’individualità e ribatte con un controargomento pratico:

«Chi è quello che ti dà il vestito, il cibo in elemosina, un po​sto per starci e per dormire [...], chi usa queste cose? Chi vive una vita moralmente corretta? Chi persegue lo svi​luppo mentale? Chi realizza la Via, i Frutti, i Nibbàna? Chi è che uccide una creatura vivente? [...] Allora [...] non c’è chi compie o fa compiere buone e cattive azioni, non c’è né frutto né prodotto, conseguenza dei kamma buoni o cattivi.» [
]

Il re non riesce a comprendere come qualcuno che è se​duto di fronte a lui possa negare l’esistenza della personalità attribuitagli. Se il nome Nàgasena non denota una persona, allora cosa denota? I capelli di Nàgasena? Le sue unghie, i denti, i reni, il cuore, il cervello o qualche altra parte del suo corpo? Nàgasena nega tutto ciò. Nega inoltre che la sua forma esterna, le sue sensazioni, le sue idee o la sua coscienza siano denotati dal nome Nàgasena.

Fin qui, Milinda appare piuttosto frustrato: «io non vedo alcun Nàgasena: Nàgasena è solo un suono, chi è mai dun​que [quel] Nàgasena di fronte a noi?». E lo accusa di aver proferito una cosa falsa e non qualcosa di saggio.

Invece di dare una risposta al re, Nàgasena comincia a sua volta a porgli domande. Con fare ingenuo chiede al re come sia giunto al luogo d’incontro, se a piedi o su un carro. Quasi offeso, Milinda risponde che, ovviamente, era giunto su un carro, come si deve a un re. Adesso Nàgasena entra nel det​taglio: cos’è il carro? E il timone, il mozzo, le ruote, il telaio, le redini, i raggi delle ruote? Il re deve rispondere di no a ogni domanda. Se, conclude Nàgasena, nessuna tra tutte le parti o nulla al di fuori di esse sono il carro, il carro non esi​ste, è una mera parola. E accusa il re di aver detto una cosa falsa affermando che era giunto su un carro, che non esiste.

Mentre il seguito del re plaude l’intelligenza di Nàgasena, lo stesso Milinda cerca di trarsi fuori da questa situazione af​fermando che l’aggregazione di tutte le cose citate da Nàga​sena è comunemente accepita come «carro» – e, in quel mo​mento, il re comprende. Nàgasena riconosce che il re ha ca​pito: lo stesso, gli dice, deve essere applicato al termine «individualità». E una designazione convenzionale per l’aggre​gato dei componenti citati in connessione con un nome.

Per dare alla conclusione forma e autorità adeguate, Naga​sena cita un’affermazione canonica resa «al Buddha dalla mo​naca Vajirà [...]: "Come quando le parti sono giustamente riunite insieme si può parlare [che esista] il carro, così dove ci siano gli aggregati si può parlare [che esista] un essere"». Il re afferra la questione e si congratula con Nàgasena: «se il Buddha fosse ancora qui egli applaudirebbe [la risposta]». [
]

4.8.1.2. Perché si diventa monaci?

Prima di entrare in un altro giro del dibattito su analo​ghe questioni, Nàgasena chiede al re di chiarire un proble​ma di procedura: il re discuterà con Nàgasena come uno studioso o come un re? Se come studioso, Nàgasena sareb​be pronto; se come un re, Nagasena dovrebbe rifiutare.

Il re vuole sapere da Nagasena la differenza tra un dibat​tito scolastico e uno regale. Nàgasena lo illumina: quando i pandit (gli studiosi tradizionali) affrontano tra loro una que​stione, si sviluppa un dibattito in cui, in pratica, a turno uno ammette di essersi sbagliato e lo riconosce; si fanno affer​mazioni quanto controargomenti, e nessuno s’incollerisce per questo processo a "pendolo". Quando un re discute una questione e qualcuno non si trova d’accordo, egli può multare e punire l’avversario. Il re accetta allora di discutere come un pandit.

Il dibattito si deve svolgere nel palazzo del re e Nàgase​na è invitato a portarsi dietro il seguito che desidera. Giun​ge allora con tutti i suoi compagni, che vengono rifocillati e rivestiti. Concluso il pasto, il re domanda a Nàgasena di ri​manere con solo dieci confratelli e di parlare con lui, sedu​to al medesimo livello come un bhikkhu, su un soggetto che nientedimeno è: la verità.

Il re vuole conoscere l’obiettivo dell"`abbandono" della vita laica (pabbajà) da parte dei bhikkhu e della loro "meta ultima" (paramattha). Nàgasena risponde: «affinché questo dolore possa essere spezzato e un altro non possa [più] sor​gere [...] la più alta meta per noi è il nibbàna senza alcun at​taccamento». [
]. Alla domanda, Nagasena ammette che non tutti i membri del Sangha hanno aderito per queste alte ra​gioni: «altri [sono] obbligati dai re, altri obbligati dai ladri, altri per debiti, altri per guadagnarsi il sostentamento». Alla domanda su quali fossero stati i suoi motivi, Nàgasena dice al re:

«Io, gran re, quando abbandonai il mondo ero un ragazzo e non sapevo [...] così pensai: «Questi reclusi, discepoli del Sakya, sono saggi; essi mi insegneranno [..]»; ora che sono stato istruito da loro conosco e capisco che l’abban​donare il mondo è per questo fine.» [
]

Il re indaga su ognuna delle "cinque rette qualità" che sono la causa della trasformazione del bhikkhu: la retta condotta, (sila), la fede, (saddha), la perseveranza, (viriya), la presenza mentale, (sati), e la concentrazione, (samàdhi). Nàgase​na ne fornisce una spiegazione ampiamente esaustiva, illu​strandola con paragoni ed esempi presi dalla sfera delle esperienze del re.

La fede, dice Nagasena, ha per effetto la tranquillizza​zione e l’aspirazione. La fede rende il cuore calmo e chia​ro, liberandolo dagli impedimenti (alla libertà interiore) come lussuria, malvagità, accidia, orgoglio e dubbio. Per queste capacità, può essere paragonata a una gemma che purifica l’acqua, che un servitore immerge in acqua inqui​nata dal passaggio di un esercito, così da renderla potabi​le per il re: l’acqua è il cuore; i servitori reali sono l’eremi​taggio; il fango, la sabbia, i rimasugli di piante sono le di​sposizioni cattive e la gemma che purifica l’acqua è la fe​de. Inoltre, è possibile paragonarla a una guida che sia capace di condurre a terre più alte chi è rimasto isolato a colpa di un’inondazione, perché può basarsi sulla sua cono​scenza del territorio, e questo è il modo in cui il bhikkhu, per mezzo della fede, aspira a lanciarsi, come dovesse saltare, nelle cose più alte. [
]

In modo analogo, con soddisfazione del re, spiega le altre rette qualità. Quando Milinda, alla fine, si chiede come queste qualità così diverse possano essere causa di un me​desimo risultato, Nàgasena replica che è così in quanto pon​gono fine alle cattive predisposizioni: «anche se un esercito è composto da elefanti, cavalli, carri e dalla fanteria, tutti questi producono uno stesso fine: vincere un esercito nemi​co in battaglia».

4.8.1.3. Il Buddha era davvero illuminato?

A un certo punto, nel corso dei dibattiti, il re si converte al buddhismo e sceglie Nàgasena come suo kalyànamitta, la sua guida spirituale. Pratica la rammemorazione del Bud​dha, fa penitenza e prende l’ottuplice voto.

Appena lo richiede, Nàgasena si reca da lui per discu​tere soggetti che lo hanno interessato, e lui stesso si avvi​cina a Nàgasena «con occhi rivolti verso il basso e parole misurate, modi cortesi, con mente raccolta, contento e ap​pagato e intimamente gioioso». [
]. Ha fede nel Buddha ma ha anche dei dubbi che riguardano la sua onniscienza, che è ritenuta parte essenziale della sua illuminazione: inoltre, «ci sono evidenti contraddizioni nelle parole del Conqui​statore». [
]

Nàgasena, dopo aver dichiarato che il re possiede le dieci virtù necessarie a un buon discepolo laico buddhista, lo incoraggia a procedere con le domande.

La prima riguarda l’onore da rendere al Buddha, un punto evidentemente dibattuto tra i buddhisti e i loro avversa​ri; Questo il dilemma: se il Buddha accetta ancora onori e offerte, deve essere ancora in qualche modo connesso con questo mondo e dunque non lo può avere del tutto oltrepassato. Se fosse del tutto passato oltre, non potrebbe ac​cettare onori e offerte; dunque i fedeli che li porgono sono per qualche verso degli stolti o nell’errore.

Non è così, dice Nàgasena. Il Buddha è interamente li​bero e non accetta alcuna offerta. Se le persone costruiscono un edificio per deporvi le sue reliquie, lo fanno per trarne loro un beneficio, non il Buddha – e acquisiscono meriti i cui esiti si risolvono in una rinascita umana o in una rinascita in cielo o nell’acquisizione dello stato di arahatta. «Gli atti compiuti per il Tathàgata, che è passato oltre e né li accetta né li rifiuta, non sono vuoti e vani, bensì colmi di valore e portano frutto». [
].

Nàgasena, come al solito, illustra i suoi insegnamenti con similitudini puntuali, paragonando la venuta e l’andata del Buddha con quelle di un possente fuoco, di un gran vento o di un imponente suono: questi vanno e vengono, incuran​ti dei fuochi minori, dei venti più leggeri o dei suoni comuni che le persone possono produrre.

Il secondo dilemma riguarda l’onniscienza del Buddha: secondo la tradizione, per comprendere determinate cose, il Buddha deve riflettere. Milinda, forse echeggiando opi​nioni antibuddhiste, conclude: «Il Buddha non può essere stato onnisciente, se la sua conoscenza onnicomprensiva è stata raggiunta tramite indagine».

Prima di rispondere direttamente alla domanda, Nàgase​na fornisce un excursus sulle sette classi della mente e i loro modi di comprensione. L’epistemologia offerta è strettamen​te legata alla condizione spirituale del singolo: il tipo più basso e lento di pensatore è l’individuo non convertito, che non ha domato la mente. La seconda classe è composta dai convertiti, che iniziano la loro vita di buddhisti. La terza è quella di coloro che hanno ridotto lussuria, cattiva volontà e of​fuscamento al minimo: sono pensatori veloci ma del livello più basso, ancora lontani dal più alto. Sopra di loro si trovano coloro che sono giunti al punto di non ritorno: questi "agiscono lenti" nelle regioni superiori. I successivi sono gli arahant e i paccekabuddha (s. pratyekabuddha), uno più perfetto dell’altro. La classe più alta è costituita dai «Buddha completi» che possiedono l’intero sapere e «le cui forze mentali sono messe in azione rapidamente e completamente».

Un banale esempio aiuta a spiegare la questione: imma​gina un albero da frutta, carico di frutti maturi, ma ancora attaccati ai rami. Con un piccolo sforzo, si possono avere tutti i frutti che si vuole. Di certo, non si dirà di quest’albero che sia "sterile". Così, «benché la riflessione sia una condi​zione necessaria al sapere del Tathàgata, eppure sulla base della riflessione percepisce qualsiasi cosa voglia sapere». [
].

Deve avere scosso il Sangha il dilemma su come conci​liare la presunta onniscienza e la compassione del Buddha con il fatto di aver ammesso Devadatta, nonostante avreb​be prodotto uno scisma all’interno dell’ordine, azione che gli avrebbe fatto ottenere innumerevoli evi di punizioni in​fernali. Nàgasena afferma che, nell’ammettere Devadatta, il Buddha sapeva che avrebbe causato uno scisma, ma pren​dere i voti di bhikkhu ne avrebbe ridotto il cattivo karma, che altrimenti lo avrebbe condotto a tormenti persino più lun​ghi e maggiori.

Milinda risponde:

«Il Buddha prima ferisce qualcuno e poi stende unguento sulla ferita, prima lo getta in un precipizio e poi gli forni​sce una mano d’aiuto, prima lo uccide e poi cerca di dargli la vita, prima lo addolora e poi aggiunge una gioia che succede al dolore che gli ha procurato.»

Nàgasena concorda, ma rettifica la versione del re:

«Il Tathàgata ferisce le persone solo per il loro bene, spin​ge le persone solo per il loro profitto, uccide le persone solo a loro beneficio. Come le madri e i padri procurano del dolore ai figli e persino li battono, pensando al loro bene, così, se c’è un metodo qualsiasi che sia causa di un aumento della virtù delle cose viventi, tramite quel meto​do egli contribuisce al loro bene.» [
]

Nel caso in questione, il Buddha aveva previsto che, se Devadatta non fosse entrato nell’ordine, da laico avrebbe accumulato un karma molto peggiore di quello prodotto dal suo peccato di scismatico. «Pensando che, rinunciando al mondo secondo la sua dottrina, i dispiaceri di Devadatta si sarebbero circoscritti, il Buddha, nella sua misericordia, adottò quel mezzo per trasformare quel dolore da pesante in lieve». In più, nell’ora della sua morte, Devadatta prese rifugio nel Buddha per tutte le vite future. Il merito di que​sto atto farà sì che, al termine di questo kalpa, (età del mon​do, eone), Devadatta diverrà un paccekabuddha con il nome di Atthissara. Il Buddha è l’abile medico che, per prevenire il peggio, usa il bisturi e sostanze caustiche per trat​tare le ferite mortali.

4.8.1.4. La fine del vero Dhamma

Milinda sottolinea due discorsi del Buddha che sembrano in reciproca contraddizione. In un passo, il Buddha dice che la vera legge (saddhamma) durerà cinquecento anni. In un altro afferma che il mondo non sarà mai privo di ara​hant. Una di queste affermazioni dev’essere falsa, se l’altra è vera. Nàgasena asserisce la verità di entrambe. Infatti, poiché il primo discorso è connesso all’ammissione delle donne nell’ordine, il Buddha afferma una diminuzione della durata, come dire una riduzione del "serbatoio" del saddham​ma, senza per questo profetizzare una scomparsa della vera legge. Le incessanti buone azioni dei figli del Buddha faranno sì che questo "serbatoio", al momento ridotto, tra​boccherà della nuova fresca acqua proveniente dalla pratica delle virtù e della moralità.

4.8.1.5. Il Bodhisattva viola il Dhamma?

Il Milindapanha accetta per vere le storie dei Jàtaka come fossero le altre cronache riguardanti il Buddha presenti nelle prime parti del canone pali. Re Milinda sottolinea nu​merose discrepanze tra le sue azioni da bodhisattva e l’inse​gnamento come Buddha. Le risposte di Nàgasena, che non negano la funzione di esempio e neppure l’affidabilità delle storie dei Jàtaka, sono molto interessanti.

Un detto tradizionale, attribuito al Buddha, afferma che persino da bodhisattva non ha fatto del male ad alcun essere vivente. D’altra parte, uno dei Jataka ci racconta che, quando il Buddha nacque come il Rsi Lomasa Kassapa, uc​cise centinaia di esseri viventi, offrendo il sangue di molti animali a mo” di "Bevanda del Trionfo".

Neppure in questo caso Nagasena discute l’autenticità di ambo i detti – evidentemente, all’epoca era diventato mol​to importante accettare l’autorità del canone nella sua inte​rezza e, quindi, diventava fondamentale cercare di conciliare le affermazioni in chiara contraddizione. Nagasena scusa il Bodhisattva suggerendo che l’azione del Rsi Lomasa Kas​sapa fu un atto di pazzia commesso perché si era perdutamente innamorato della principessa Candavati. E, un «atto malvagio, compiuto da qualcuno che non è in sé, persino nel mondo attuale non è considerato un’offesa grave, né è così per il frutto che avrà in una vita futura». [
]

Il re concorda che un folle che commette un assassinio non sarebbe punibile neppure per le leggi coeve: sarebbe stato semplicemente battuto e rilasciato. In modo analogo, l’atto del Rsi Lomasa Kassapa non ha come risultato una colpa, mentre il suo successivo ritorno a una vita da rinunciante gli fece ottenere una nascita nel Brahmaloka.

Milinda pose a Nagasena una grande varietà di altri dilemmi, a cui fu sempre data una risposta. Le domande sem​brano riflettere i dubbi che si pongono le persone comuni in riferimento al Buddha e al suo Dhamma: le risposte sono la dimostrazione di secoli di riflessioni e sottigliezze scolastiche. La soddisfazione dimostrata da Milinda dopo aver ricevuto le risposte di Nagasena indica che simili soluzioni, alle obiezioni spesso importanti relative a determinati inse​gnamenti buddhisti, erano ormai accettate.

Persino in quell’epoca, qualche secolo dopo la sua vita, sorgeva la domanda se davvero il Buddha fosse vissuto. Nes​suno tra i presenti lo aveva visto, neanche i suoi insegnanti. Chi può provare che il Buddha, a cui sono attribuiti questi insegnamenti, sia mai vissuto? La "prova" di Nagasena è l’unica possibile: allo stesso modo in cui le insegne ereditarie legittimano Milinda in quanto re, sebbene né lui né i suoi avi avi immediati abbiano mai visto il fondatore della di​nastia così le "insegne regali" del Buddha sono ancora vive a testimoniare la sua vita. Il Nobile Ottuplice Sentiero, il suo insegnamento di presenza mentale e la vita del Sangha dimostrano la sua esistenza.

Per rendere il concetto più chiaro, presenta l’esempio della Città della Virtù (dhammanagara). Come una città ben costruita e conservata testimonia l’esistenza e il talento dell’architetto e del mastro che l’hanno concepita ed edificata, così la Città del Dhamma del Buddha dimostra l’esistenza del Buddha e della sua profonda intelligenza.

«Il dhammanagara del Beato ha per merlatura la virtù e per fossato il timore del peccato, per bastioni merlati sopra la porta della città la conoscenza e per torre d’osservazione l’ardore; ha per base dei pilastri la fede e per guardiano alle porte la presenza mentale. Ha per mercato i suttànta e per crocicchi l’Abhidhamma, per cortili il Vinaya e per strade principali un costante autocontrollo.

Possiede inoltre grandi bazar: per i fiori, per la frutta, per le medicine e per le prelibatezze, per i gioielli e per tutti gli altri tipi di beni.» [
]

I fiori, spiega Nàgasena, sono gli oggetti di meditazione fatti conoscere dal Buddha: la nozione dell’impermanenza e della mancanza di sé di ogni cosa, il concetto di impurità e di pericolo connessa al corpo, l’idea di libertà dalla pas​sione e della transitorietà di tutte le cose, e così via.

Il bazar dei profumi offre una grande varietà di virtù; il bazar della frutta mostra il conseguimento di stati come l’arahatta e così via. I versi finali compendiano tutto ciò:

«Lunga vita, buona salute, bellezza, rinascita in cielo, alta nascita, nibbana – tutto si trova in vendita là per essere acquisito per kamma, grande o piccolo – nel bazar da tutti conosciuto del grande Conquistatore. Venite: mostrate la vostra fede, o fratelli, come prezzo, comprate e gioite di tali beni come ne preferite.» [
]

L’esempio del dhammanàgara permette all’autore di esi​bire l’intera dottrina buddhista: ecco la prova più convin​cente dell’esistenza del Buddha.

4.8.1.6. L’arahant come essere universale

Nell’ultima sezione del Milindapanha, re Milinda chiede quali siano le qualità necessarie a un bhikkhu per diventare un arahant. Nagasena predispone l’intera natura e dice al re che, per essere un autentico arahant, un «essere completo», ha bisogno delle virtù e delle qualità che si trovano negli animali e nelle piante, negli elementi e nei pianeti, in tutti i generi di persone e in tutti i tipi di cose.

Ogni cosa osservata da un bhikkhu dovrebbe diventare per lui una lezione da apprendere: il costante raspare del gallo e la sua ricerca di cibo dovrebbero continuamente ri​cordare al bhikkhu di doversi esaminare; la preferenza della pantera per i luoghi isolati dovrebbe dire al bhikkhu di ricercare la solitudine, la profonda e intricata radice dell’al​bero sal dovrebbe istruire il bhikkhu sulla necessità di porre fondamenta profonde ai suoi sforzi meditativi; quando vede una barca, dovrebbe richiamare alla mente il suo dovere di condurre molte persone oltre l’oceano del samsàra. Quasi letteralmente, non si finsce mai di imparare, e l’autore dimostra di avere una straordinaria immaginazione nello scoprire in ogni cosa le qualità necessarie a un bhikkhu bud​dhista per raggiungere la perfezione di un arahant.

Per quanto riguarda Milinda, egli è al colmo della gioia dopo aver ascoltato Nagasena. Smette di avere dubbi e chie​de a Nagasena di accettarlo come sostenitore della fede, un autentico convertito. In pratica, consegna il comando del suo regno al figlio e diviene lui stesso un bhikkhu, ottenen​do in questa vita lo stato di arahatta.

5. Il Sangha

Il terzo "Gioiello" in cui un buddhista prende rifugio è il Sangha, che è composto da quattro "assemblee": i bhik​khu (“monaci”), le bhikkhuni (“monache”), gli upàsaka (“di​scepoli laici”) e le upàsikà (“discepole laiche”). Il Sangha, la comunità di tutti i seguaci del Buddha, è diviso in sangha, comunità locali minori che nel tempo hanno sviluppato proprie caratteristiche e interpretazioni degli insegnamenti del Buddha. Mentre i membri delle quattro assemblee sono autentici buddhisti, esiste una gradualità in merito sia ai requisiti che alle aspettative spirituali. Coloro che stanno concentrando gli sforzi univocamente per il nibbàna cer​cheranno di diventare monaci o monache (ordinati); coloro che per varie ragioni sono soddisfatti dello stato laico spe​rano, attraverso le buone azioni, di meritarsi una rinascita che li conduca più vicini al nibbàna. Questa visione è espres​sa anche nella famosa anupubbikathà, l’“istruzione graduale” che viene ripetutamente citata nel canone pali:

«Il Beato diede un insegnamento graduale, un discorso sul dare, un discorso sull’etica, un discorso sul cielo, spie​gando il pericolo, la futilità e la meschinità dei piaceri dei sensi e il vantaggio nel rinunciarvi. Quando il Beato rea​lizzò che la mente dell’ascoltatore era preparata e libera da impedimenti, insegnò il Dhamma completo ai Buddha Beati: le Quattro Nobili Verità, la sofferenza, la sua origi​ne, la sua estinzione e il sentiero che conduce alla sua estinzione.»

Chi desidera unirsi ai seguaci del Buddha ed è pronto ad accettare il suo Dhamma potrebbe chiedere di diventare un seguace laico oppure di prendere i voti. All’inizio, questa scelta si esprimeva nel prendere rifugio nei Tre Gioielli e nella richiesta di essere accolto come seguace laico. I seguaci laici erano istruiti a sottomettersi al pancasila, i "Cinque Pre​cetti Morali": non uccidere, non rubare, non commettere adulterio, non mentire e non prendere sostanze intossicanti. Il dovere principale dei laici consisteva nell’aiutare monaci e monache, a cui era proibito fare qualsiasi lavoro per lucro.

La scelta di unirsi all’assemblea dei monaci e delle mo​nache era originariamente sigillata da un’immediata ordina​zione. Dopo la sua richiesta al Buddha, il futuro monaco sa​rebbe stato accolto con le parole: «Vieni monaco: il Dham​ma è stato ben insegnato, pratica la purezza per porre fine a tutte le sofferenze». Persino durante la vita del Buddha fu​rono introdotte modifiche pèr rendere l’ordinazione di un monaco più difficile e più dipendente dalla verifica di determinate condizioni. L’atto dell’abbandono della vita laica (pabbajjà), tramite cui si diventava sàmanera/i (“novizio/a”), e l’ordinazione (upasampadà), il pieno inserimento nell’assemblea dei bhikkhu, furono separati e vennero sottoposti a differenti condizioni. Per la pabbajjà bisognava aver com​piuto almeno otto anni e per l’upasampadà venti. Per ricevere l’ordinazione erano necessari determinate requisiti sia fisici che sociali: nel caso non fossero stati riscontrati, l’ordinazione sarebbe stata dichiarata nulla. Nessuno a cui mancasse un precettore (upajjhàya) e un insegnante (àcariya) po​teva presentarsi per l’ordinazione e la richiesta doveva essere appoggiata da cinque membri ordinati interni al sangha da almeno dieci anni. La persona che doveva confermare l’ordinazione avrebbe rivolto le seguenti domande al can​didato:

«Sei malato di lebbra? Pustole? Tisi? Convulsioni? 

Sei un umano? Un maschio? Un uomo libero? Sei libero dai debiti? Dal servizio del re?

Tuo padre e tua madre hanno dato il loro consenso? Hai almeno vent’anni compiuti?

Sono in buone condizioni la tua ciotola per le elemosine e la tua veste?

Qual è il tuo nome? 

Qual è il nome del tuo precettore?» [
]

L’ordinazione era conferita di fronte a un’assemblea pubblica che poteva avanzare qualsiasi obiezione contraria al conferimento. Se dopo tre annunci la comunità restava si​lenziosa, l’officiante dichiarava valida l’ordinazione. [
]

Come tutti i maestri spirituali del suo tempo, il Buddha ri​tenne che si poteva conseguire la liberazione solo dopo aver reciso i legami con la comune vita sociale: l’opera della libe​razione era un lavoro a tempo pieno, non compatibile con le preoccupazioni familiari. E piuttosto naturale, quindi, che cercasse il suo primo pubblico fra gli asceti: persone che avevano lasciato il mondo al fine di trovare la liberazione, per​sone che già si erano inoltrate sulla via verso l’illuminazione.

Benché affermasse una Via di Mezzo che evitava l’asceti​smo estremo, il Buddha non ripudiò mai l’ideale ascetico come tale: le regole per la comunità richiamano, con misurata chiarezza, all’autocontrollo, alla moderazione e ad alti mo​delli etici. L’Ottuplice Sentiero, il cuore del messaggio del Buddha, può essere pienamente seguito solo da persone che si siano divincolate dagli obblighi sociali ed economici, per​sone che si possano dedicare a tempo pieno alla ricerca. In particolare, l’enfasi sulla meditazione, il centro degli "eserci​zi" buddhisti, sottolinea la necessità di essere liberi da qual​siasi altra cosa che possa ridurre il proprio tempo.

La diffusione del Dhamma in tutto il mondo, uno degli obiettivi imposti dal Buddha ai suoi discepoli, necessita di un’indipendenza totale:

«Libero sono io, o monaci, da tutti i legami, sia umani che divini. Voi anche siate sciolti dai vincoli, sia umani che divini. Ora andate e peregrinate per il benessere e la felicità di dèi e uomini. Non fate che due di voi procedano nella medesima direzione. Proclamate che il Dhamma è eccellente all’inizio, eccellente nel mezzo, eccellente alla fine.» [
]

La predicazione del Buddha ebbe successo sin dall’ini​zio: i primi cinque asceti, che aveva conosciuto all’epoca in cui risiedeva nella foresta di Uruvela, diventarono suoi se​guaci dopo la prima istruzione, e la comunità crebbe con grande velocità. Il Buddha storico ebbe esperienza sia della gioia che del dolore di avere una grande famiglia – e il Bud​dha in effetti guardò ai suoi discepoli come "figli". La sua saggezza pratica si mostra nel pragmatismo con cui conse​guì l’obiettivo di guidare i suoi seguaci attraverso prove sia mondane che spirituali.

Secondo i resoconti del canone pali i primi discepoli raggiunsero lo stato di arahatta non appena furono accettati come fedeli, ma lo stesso non accadde per la maggioranza dei successivi, che, durante la vita del Buddha, ci misero mol​to per raggiungerlo oppure non lo ottennero affatto. Così divenne necessario stilare norme per coloro che non fosse​ro ancora illuminati e per fornire una stabile struttura di re​golamenti che riflettessero gli ideali della vita del Buddha. Se la prima e maggiore preoccupazione del Buddha era insegnare il nibbàna, esistevano d’altronde i pareri pratici dei laici che sostenevano la comunità dei monaci e le cui opinio​ni non potevano essere ignorate. La vita del bhikkhu buddhi​sta non doveva solo essere concentrata sull’illuminazione, ma anche strutturata in modo da non interferire con l’ordi​ne socioeconomico del paese. Tali preoccupazioni trovaro​no espressione nella proibizione del Buddha, per monaci e monache, di girovagare durante la stagione delle piogge (i seguaci laici si lamentarono per il fatto che calpestavano i raccolti) e nell’escludere dall’ordine schiavi o soldati (un re ammonì il Buddha che non ci sarebbe stata sicurezza se non ci fosse stata la polizia a vigilare sulla criminalità).

Benché all’inizio fosse aperto a chiunque e non tenesse in considerazione molte delle tradizionali barriere di casta, sesso o purezza rituale, tuttavia il Sangha escluse determi​nate categorie di individui, ritenuti inadatti persino a entrare nel sentiero, ovvero:

• chi avesse commesso azioni talmente malvage da meritarsi esistenze infernali;

• chi appartenesse a frange eretiche, azione che avrebbe condotto a esistenze animali;

• chi avesse un karma non sufficientemente maturo e ne​cessitasse di passare attraverso altre vite umane per ren​dersi adatto;

• chi non avesse fede nel Buddha, e che non avesse ener​gia o capacità di visione interiore.

Chi desiderava diventare novizio doveva essere preparato ad accettare il vincolo delle dieci regole del sikkhàpadàni: [
]

1. non prendere la vita altrui;

2. non prendere ciò che non sia dato;

3. non impegnarsi in attività sessuali;

4. non mentire;

5. non usare droghe o sostanze intossicanti;

6. non mangiare dopo mezzogiorno;

7. non frequentare divertimenti pubblici;

8. non usare profumi, ornamenti ecc.;

9. non utilizzare letti di lusso;

10. non maneggiare denaro, oro o argento. [
]

Il candidato sapeva inoltre che, entrando nell’ordine dei bhikkhu e bhikkhuni, avrebbe dovuto lasciare ai laici le in​combenze relative alle sue necessità vitali (nissaya), come ci​bo, vestiti, riparo e medicine, e che non avrebbe potuto in​traprendere alcuna attività lucrativa. [
]

Come segno esteriore di appartenenza al Sangha, veniva rasata la testa e scambiati gli abiti da laici con la veste mona​stica. Mentre originariamente bhikkhu e bhikkhuni avreb​bero dovuto indossare soltanto abiti dismessi da altre persone, divenne presto uso accettare vesti fatti specificamente per loro, donate dai laici. Fornire cibo o vesti all’ordine divenne il mezzo favorito per guadagnare meriti.

Un obbligo permanente di un membro ordinato del San​gha era la partecipazione alle riunioni quindicinali (upo​satha) dove aveva luogo la recitazione dello "specchio di virtù (e vizi)" (pàtimokkha).

5.1. Il pàtimokkha

Il patimokkha, (“accantonare per il periodo” è la sua eti​mologia [
]) designa l’elenco delle regole a cui dovevano sottostare tutti i membri del Sangha; era recitato nelle riunioni quindicinali (uposatha) di tutti i monaci e le monache di una comunità locale. La capacità (e l’obbligo) di mantenere un uposatha serve da riscontro per la vitalità del Dhamma in questa regione.

Il patimokkha definisce l’essenza della vita monastica bud​dhista, cioè del buddhismo come professione. Le posizioni accademiche divergono sulla data esatta in cui il Vinaya venne completamente definito nella sua forma attuale, però non c’è dubbio sul fatto che sia l’uposatha che il cuore del patimokkha risalgano agli stadi iniziali del buddhismo e se​gnino la formazione del Sangha.

Diverse branche del buddhismo elaborarono proprie modifiche al patimokkha. I theravàdin possiedono un pàti​mokkha per i bhikkhu, che contiene 227 regole, e uno per le bhikkhuni, che ne presenta 311. Il patimokkha dei múlasarvàstivàdin, in uso presso i buddhisti settentrionali, ha 258 regole per i monaci e 366 per le monache, laddove il pati​mokkha dei dharmaguptaka dell’Asia orientale ha 250 regole per i monaci e 348 per le monache. [
]

Tutti i monaci e le monache di una (precedentemente definita) comunità, (sima), (formata da almeno cinque mem​bri) dovevano incontrarsi nei giorni di luna piena e di luna nuova per un’assemblea (uposatha) in cui i loro capi dovevano recitare il pàtimokkha. Chi dei presenti avesse com​messo un’infrazione o avesse visto un altro membro infran​gere le norme doveva dichiararlo e confessare, accettando la sanzione adeguata. Il silenzio era interpretato come un’espres​sione di innocenza. Ogni regola era recitata tre volte. Se alla terza volta seguiva il silenzio, si presumeva che il Sangha si era mantenuto puro in merito alla norma.

Le regole sono ordinate secondo la gravità dell’infrazio​ne. Il primo gruppo ha quattro regole chiamate pàràjikà, “[quegli atti che causano] sconfitta”, cioè che automaticamente escludono un membro dal Sangha. Poiché sono tanto importanti, e poiché si assegna la medesima rilevanza a ogni circostanza citata, in questa sede se ne presenta il testo completo, tratto dalla gloriosa traduzione di Rhys Davids e Oldenberg, fatta più di cent’anni fa:

«1. Qualsiasi Bhikkhu che abbia assunto il sistema dei Bhik​khu di autoaddestramento e regola di vita, e non abbia perciò deviato dall’addestramento, o affermato la propria debolezza, avesse conoscenza carnale di chiunque, anche fosse di un animale, egli sarebbe caduto nella sconfitta, non sarebbe più in comunione.

2. Qualsiasi Bhikkhu che prenda, da villaggi o boschi, qualcosa di non dato – ciò che gli uomini chiamano "la​drocinio" – nel modo consimile a quello per cui un re san​zionerebbe un ladro, o lo ucciderebbe, o lo legherebbe, o lo bandirebbe, dicendo: «Tu sei un ladro, tu sei uno stupi​do, tu sei uno stolto, tu sei disonesto» – il Bhikkhu che in quel modo prenda la cosa che non è data, anche lui sareb​be caduto nella sconfitta, non sarebbe più in comunione.

3. Qualsiasi Bhikkhu che, sapendolo, togliesse la vita a un essere umano, o che cercasse di assassinare un essere umano, o proferisse l’augurio di morte, o spingesse un al​tro all’autodistruzione, dicendo «Oh! Amico mio! Che bene ricavi da questa vita, peccaminosa e malvagia? Per te la morte è meglio che la vita!» – se così pensasse, e con un intento simile, egli, per svariati motivi, proferisse auguri di morte o spingesse altri all’autodistruzione – anche questo sarebbe caduto nella sconfitta, non sarebbe più in comunione.

4. Qualsiasi Bhikkhu, senza essere chiaramente cosciente delle qualità straordinarie, dichiarasse di aver ottenuto la visione interiore nel sapere dei nobili, dicendo «Così io so», «Così io percepisco»: e se in qualche periodo suc​cessivo oppure perché è costretto, sentendosi colpevole, fosse desideroso di essere purificato dalla sua colpa e di​cesse «Confratelli! Quando non sapevo, ho detto di sapere; quando non vedevo, ho detto di vedere: dicendo una falsità senza frutti», allora, a meno che parli così per una fiducia eccessiva, anche lui sarebbe caduto nella sconfitta, non sarebbe più in comunione.» [
]

Il testo sembra abbastanza chiaro, tuttavia i commentatori hanno chiosato ogni termine con molte pagine di det​tagliate spiegazioni.

La successiva categoria di regolamenti, chiamata sanghà​-disesa, contiene norme le cui violazioni richiedono un incontro formale del Sangha e l’imposizione di una sanzione adeguata. Queste spaziano dai contatti con donne, per ade​scamento o come procacciatori, al reclamo di proprietà personali fino all’offesa di altri bhikkhu o laici con parole o cat​tivo esempio. Nelle punizioni sono inclusi periodi di so​spensione o sanzioni disciplinari.

Ma i regolamenti (molti non più osservati) riguardano soprattutto questioni interne all’ordine, i codici di abbigliamento, l’unità del Sangha, l’etichetta nel mangiare o nel muoversi.

Una considerevole parte del Vinaya è dedicata alla raccol​ta della casistica da cui derivano le norme contenute nel pati​mokkha: vi si narra che bhikkhu e bhikkhuni, e anche laici o persone non appartenenti alla comunità buddhista, avessero avvicinato il Buddha con domande relative al comportamen​to appropriato di monaci e monache: la decisione era affida​ta al Buddha. In quelle decisioni il Buddha si mostra flessibi​le e pragmatico: garantisce il rispetto della regola generale, la adatta alle necessità e alla sensibilità di tutti coloro che ne sono coinvolti, e permette un’interpretazione dei principi.

La vita di un monaco buddhista è strutturata dalla mat​tina alla notte, dal primo all’ultimo giorno dell’anno: niente è lasciato al caso e all’improvvisazione. Il monaco si deve alzare presto, fare la solita raccolta dell’elemosina e del cibo, completare il suo unico pasto prima di mezzogiorno, e dedicare la maggior parte del suo tempo alla meditazione, allo studio o all’istruzione. Due volte al mese deve presentarsi all’uposatha e per tre mesi all’anno, durante la stagione delle piogge, deve entrare in ritiro. Poiché il monaco non ha una "funzione sociale", la sua stessa vita deve servire a ri​cordare alla società il Dhamma. E, come dice E. Lamotte: «Le regole che imprigionano il monaco in una rete di det​tagliate prescrizioni tendono a farne una persona del tutto umile: gentile e inoffensivo, povero e umile, continente e perfettamente addestrato». [
]

5.2. Le donne e il Sangha

Il canone pali racconta che una volta il Buddha era in visita a Kapilavatthu, la sua città natale, e Mahapajapati Go​tami, sua zia e madre adottiva, gli si avvicinò dicendo: «Si​gnore, sarebbe bello se le donne fossero ammesse ad ab​bandonare la loro casa ed entrassero nell’eremitaggio sotto il dhamma e il vinaya del Tathagata». [
]. In modo deciso, i] Buddha rifiutò di esaudire la sua richiesta non una o due volte, bensì tre.

Continuò poi il viaggio verso Vesali. Mahapajapati si rasi i capelli, si mise una veste arancione e lo seguì insieme a un gruppo di donne che condividevano il suo punto di vista. Ananda, il discepolo più vicino al Buddha, la vide e le si rivolse così: «Perché stai qui, fuori dal portico, con piedi gonfi, coperta da polvere, triste, dolorante e piangente?». Mahapajapati spiegò che la causa era il rifiuto del Buddha a ammetterla nell’ordine monastico. Ananda ne ebbe con passione e si fece portavoce della sua richiesta di fronte al Buddha. Non una né due, bensì tre volte: e il Buddha ancora la rifiutò.

Allora Ananda cambiò strategia: invece di chiedere al Buddha di concedere alle donne il permesso di diventare membri dell’ordine, chiese al Buddha se le donne fossero in grado di ottenere lo stato di arahatta. Il Buddha rispose di sì, che erano in grado. Rammentando al Buddha la cura e l’attenzione che aveva ricevuto da Mahàpajàpati, ripeté la sua richiesta e questa volta il Buddha diede il suo assenso.

Tuttavia, pose alle bhikkhuni delle restrizioni che le re​sero dipendenti dai bhikkhu. Permise a Mahàpajàpati di di​ventare una bhikkhuni a condizione che accettasse gli attha​garudhamma (le “Otto Regole Pesanti”):

1. persino la bhikkhuni più anziana deve mostrare rispetto al bhikkhu più giovane;

2. a nessuna bhikkhuni è permesso trascorrere la stagione delle piogge in una comunità dove non ci siano bhikkhu;

3. ogni due settimane le bhikkhuni devono chiedere ai bhikkhu la data della cerimonia di uposatha e l’orario del discorso del bhikkhu;

4. le bhikkhuni devono confessare qualsiasi trasgressione sia tra di loro che di fronte al sangha dei bhikkhu;

5. qualsiasi sanzione imposta alle bhikkhuni per le infrazioni devono prima essere sottoposte a entrambi i sangha;

6. dopo un addestramento di due anni, una novizia deve chiedere a entrambi i sangha l’ordinazione;

7. una bhikkhuni non deve mai oltraggiare un bhikkhu;

8. a una bhikkhuni non è permesso ammonire un bhikkhu, ma ai bhikkhu è permesso ammonire una bhikkhuni.

Mahàpajàpati abbracciò con gioia le Otto Regole Pesanti e così entrò a far parte dell’ordine monastico. Il Bud​dha, a dispetto della sua illuminazione, dimostrò poi di essere figlio della sua epoca e cultura, perché in qualche mo​do rovinò tutto commentando che, se alle donne non fosse stato permesso di diventare bhikkhuni, l’ordine sarebbe durato mille anni, invece della metà. Lo affermò persino come principio generale, utilizzando diversi esempi dal quo​tidiano che facevano al caso: «Qualsivoglia dottrina e di​sciplina permetta alle donne di abbandonare la vita laica per l’eremitaggio, quella religione non durerà a lungo».

In seguito, il Buddha permise che anche le bhikkhuni ricevessero la upasampada, l’ordinazione più alta, ma dovevano essere ordinate dai bhikkhu e non dalle bhikkhuni. Quan​do chiesero la reciprocità degli onori, dati e ricevuti, tra bhik​khu e bhikkhuni, il Buddha la negò: «Ciò è impossibile e non lo si può concedere». Ed esortò i bhikkhu: «Non dovete inchinarvi alle donne, alzarvi in loro presenza, inchinarvi a palmi uniti verso di loro, o compire alcun servizio per lo​ro. Chiunque lo farà, sarà colpevole di infrazione».

Secondo quello che era il sentire del suo tempo, il Bud​dha ordinò che le bhikkhuni recitassero il loro pàtimokkha in una cerimonia di uposatha separata da quella dei bhik​khu, e che le monache, e non i monaci, ascoltassero le con​fessioni delle bhikkhuni. I numerosi interrogativi risolti dal Buddha sullo stile di vita delle bhikkhuni, i cambiamenti delle loro norme rispetto a quelle dei membri maschili dell’ordine, e i molti incidenti raccontati che hanno per sog​getto le bhikkhuni, ci fanno rendere conto che deve essere stato un inizio difficile, nonché una scelta di vita votata a continue vessazioni. [
]. Tuttavia, durante la vita del Buddha, il bhikkhunisangha fiorì e accolse moltissime donne, colte e pie, che furono altamente stimate da tutti. [
]

Un libro del canone pali, il Therigàtha, (“Salmi delle So​relle Anziane”), a cui Dharmapàla poi scrisse un commento, contiene inni composti dalle bhikkhuni, [
], e fu evidentemen​te accettato da tutto il Sangha. [
]. Un testimone contempora​neo racconta di oltre cinquecento bhikkhuni che avevano ottenuto lo stato di arahatta. Eppure, per circostanze diverse, in alcuni paesi dove era presente un bhikkhuni-sangha, la linea di successione s’interruppe e per svariati secoli man​carono dei bhikkhuni-sangha nelle terre natali del buddhi​smo Theravàda, come lo Sri lanka e la Birmania (Myanmar). Solo nel nostro secolo sono stati intrapresi degli sforzi per ristabilire nuovamente l’ordine delle bhikkhuni. [
]. In Asia orientale invece la tradizione delle bhikkhuni continuò inin​terrotta nei secoli e in Cina, Giappone e Corea si trova un buon numero di monache ordinate buddhiste.

5.3. Il Sangha e i sangha

Il Sangha è sempre stato composto dai sangha, comunità minori di monaci e monache, che vivono in una determina​ta area e che si riuniscono insieme per le cerimonie di upo​satha. All’interno di questi piccoli gruppi sono frequenti di​vergenze tali da impedire l’incontro tra i membri dei grup​pi per un uposatha. Poiché per un novizio che voglia essere confermato nella più alta ordinazione è indispensabile avere la presentazione di un gruppo di cinque (poi dieci) monaci, fu naturale lo sviluppo dei nikàya, i lignaggi di ordina​zione, non dissimili dalle guruparampard hindu, e alcuni divennero importanti. Così a tutt’oggi il buddhismo Theravà​da nello Sri Lanka è composto da diversi nikàya, piuttosto esclusivi. Le spaccature tra i nikàya esistenti conducono spes​so a una situazione che per anni rende impossibile l’uposa​tha, per mancanza di "numero legale".[
]. Data la funzione centrale che il pàtimokkha dovrebbe avere, questa impossibilità può produrre dei danni in merito sia alla continuità del Sangha che alla disciplina dei membri individuali.

Seconda parte – Il sentiero

L’aspirazione del buddhismo è liberare coloro che sono trattenuti in un’esistenza transitoria dall’offuscamento, dalla rabbia e dalla brama. Il Dhamma buddhista è onnicompren​sivo: ci pone di fronte a una totale trasformazione dell’esi​stenza, in ogni suo aspetto. E un programma di vita che esi​ge la totale attenzione da parte di chi lo abbraccia. Nel corso del tempo e in parecchi modi, i buddhisti hanno organizzato l’insegnamento relativo alla pratica in veri e propri sistemi, sostenendo che nel seguire il sentiero si troverà la meta finale. Poiché la visione liberatrice del Buddha riguardava la na​tura dell’universo e l’interdipendenza di ogni cosa in esso, un fattore cardine nel sentiero buddhista è l’impegno a giungere a questa visione liberatrice attraverso la meditazione.

Questa sezione descriverà innanzitutto il sentiero che conduce al nibbàna, meta finale del buddhismo, e allo stato dell’arhat, l’illuminato. Poi verterà sulla meditazione bud​dhista, una scienza pratica molto elaborata che si è evoluta in svariate ramificazioni. Infine sarà descritto il sentiero del bodhisattva, un sentiero che aspira a emulare non soltanto la sapienza del Buddha, ma soprattutto la sua compassione verso ogni essere vivente. In questo ambito, verranno citati brani estrapolati da una fra le maggiori opere della letteratura spirituale, il Bodhicaryàvatàra, che descrive l’iniziazio​ne di un buddhista al sentiero del bodhisattva, l’inizio di un viaggio veramente cosmico attraverso tutti i livelli di esisten​za, che gioca un ruolo tanto importante nella successiva let​teratura buddhista.

6. La via che conduce al nibbana

«Una volta il Sublime dimorava presso Kosambi, nel bosco Simsapàvana. Allora il Sublime, prese in mano poche fo​glie di simsapà [Dalbergia sisu], si rivolse ai bhikkhu: «Che cosa pensate, bhikkhu? Sono più numerose queste poche foglie di simsapà che ho preso in mano o quelle che si tro​vano nel bosco Simsapàvana?». 

«Trascurabili sono, o si​gnore, quelle poche foglie di simpsapà che il Sublime ha preso in mano, mentre molto più numerose sono quelle che si trovano nel bosco Simsapàvana». 

«Così, o bhikkhu, quello che io ho realizzato e non vi ho partecipato è mol​to di più di quel poco che vi ho partecipato. E perché non ve l’ho partecipato, o bhikkhu? Perché non è profittevo​le, non è pertinente alla condizione di purezza, non conduce al distacco, alla rimozione, alla dissoluzione, alla calma, alla conoscenza, al risveglio, al nibbàna. Per questo, o bhikkhu, non ve l’ho partecipato».[
]»

L’unico scopo del Buddha nell’insegnare il Dhamma era condurre tutti coloro che si disponevano spontaneamente ad ascoltarlo al nibbàna, il genere di liberazione di cui egli stesso aveva avuto esperienza nella sua illuminazione. Condanna il «fitto intrico di opinioni, una selva di opinioni, un conflitto di opinioni», [
], l’infinito teorizzare su ogni cosa, a cui tanto si appassionano i filosofi. Si rifiuta di rispondere alle domande che riguardano l’eternità o la durata del mon​do, il suo essere infinito o limitato, ai problemi concernenti l’identità o la nonidentità del corpo e dell’anima, l’esisten​za o la nonesistenza dopo la morte, alle questioni che costituiscono l’interesse principale dei filosofi. Mantiene il si​lenzio, perché rispondere a queste domande non conduce al nibbàna, non fa avanzare verso la liberazione:

«Non conosco una fine al soffrire senza pervenire alla fi​ne di questo mondo. Ma vi dico: all’interno di questo corpo animato, alto soltanto tre cubiti, vi è il mondo, e l’origine e la cessazione del mondo, e la via per la sua dis​soluzione.» [
]

E in un altro luogo annuncia:

«Proprio come, o monaci, il grande Oceano è di un sapo​re, di sapore salato, così pure, o monaci, questa Buona Legge [Dhamma] è di un solo sapore, del sapore della Li​berazione [nibbàna]». [
] 

6.1. Chi può raggiungere il nibbàna?

La compassione del Buddha sorse quando contemplò l’eterno e infinito circolo di nascita, morte e rinascita nel quale è catturata l’umanità nonilluminata. Stava riflettendo su quanto fosse arduo il compito di comunicare un messag​gio così sottile e difficile a persone immature e impreparate. Brahma, la maggiore divinità della religione tradizionale, lo incoraggiò a insegnare il Dhamma, assicurandogli l’esisten​za di alcuni individui già prossimi all’illuminazione, per i quali l’insegnamento del Buddha avrebbe costituito l’ulti​mo passo verso il nibbàna.

Relativamente a karma e rinascita, il Buddha condivideva la diffusa opinione indiana secondo cui le cattive azioni hanno come risultato una rinascita in un inferno oppure in una forma animale. Nelle scritture buddhiste, i riferimenti agli inferni sono numerosi e i Jàtaka, in particolare, offrono vivide descrizioni delle torture cui sono sottomessi i peccatori.

La minaccia dell’inferno costituisce per molti il principa​le motivo che li induce a evitare le azioni malvage. Tornare a un’esistenza umana dopo aver meritato un’esistenza infer​nale, o animale, è molto difficile. Tuttavia l’esistenza infernale non è eterna, e ciò rappresenta un filo di speranza per ognuno. Dopo qualche tempo, tutti i peccati sono infine espiati e si offre una nuova possibilità di acquisire il nibbàna.

Un buon karma può condurre a una rinascita in cielo, e anche questa è un’opinione indiana diffusa. Di nuovo, l’esi​stenza celeste è solo temporale e giungerà a un termine. I Jàta​ka ci raccontano delizie e limitazioni dei cieli in cui soggiornò il Bodhisattava prima di ottenere l’illuminazione sulla terra.

Per la maggior parte delle persone, la via che conduce al nibbàna è lunga e ardua, e l’entrata è persino completamen​te preclusa per alcuni. Le scritture buddhiste identificano quattro categorie di individui ai quali è persino preclusa l’entrata nel sentiero che conduce al nibbàna:

1. coloro a cui è impedita a causa di azioni malvage, come il matricidio, il parricidio, l’assassinio di un arahant, il turbamento intenzionale di un Tathagata, aver causato uno scisma nell’ordine: simili azioni conducono in modo inesorabile a un’esistenza infernale;

2. coloro a cui è impedito a causa di ostacoli mentali, come essere irretiti nelle false opinioni del nichilismo, dello scet​ticismo e del fatalismo, che danno come esito la negazio​ne di un ordine morale del mondo: tali comportamenti conducono a un’esistenza in un corpo animale;

3. coloro che sono intralciati dalla maturazione del karma: difetti mentali, morali o fisici indicano cattive azioni com​piute in esistenze precedenti; queste persone devono sem​plicemente attendere che il loro karma si esaurisca da solo in questa esistenza per poter poi ottenere una possibi​lità nella vita successiva;

4. coloro che non hanno fede nel Buddha, che mancano di energia e introspezione. Esiste però una speranza per questi ultimi: «Nella dottrina del Santo è un progresso ammettere la propria colpa come una colpa, lo sforzarsi a espiarla e l’astenersene in futuro». [
]

Alla fine tutti otterranno l’illuminazione, ma questo accadrà per pochi alla volta, laddove tutte le circostanze siano favorevoli.

In complesso, esistono dieci legami (samyojana) che trat​tengono una persona nel samsàra:

1. la falsa credenza in un’individualità permanente (sakkàyadittha);

2. il dubbio (vicikicchà);

3. la credenza e l’attaccamento a rituali e voti (silabbata

paràmàsa);

4. il desiderio sensuale (kàmacchanda);

5. l’ingiuria (vyàpàda);

6. il desiderio di un’esistenza nel mondo della forma (rúpa-ràga);

7. il desiderio di un’esistenza nel mondo privo di forma (arúpa-ràga);

8. l’orgoglio (màna);

9. la distrazione (uddhacca);

10. l’ignoranza (avijjà).

Le persone che sono trattenute da tutti e dieci i legami sono puthujjana, “persone comuni”, cioè individui privi di aspirazioni più elevate. Chi ha eliminato i primi tre legami è un sotàpanna, qualcuno che è “entrato nella corrente”, ovvero qualcuno che è sulla via che conduce alla liberazione: sono di certo esenti da cattive rinascite (in un inferno, oppure come animali, fantasmi o demoni), ma devono sottoporsi ad altre sette rinascite umane prima di ottenere l’illuminazione. Quel livello ha quattro fasi, (anga, “membra”), e precisamen​te fede nel Buddha, nel Dhamma, nel Sangha e nelle nobili sila. La corretta conversione per un buddhista è la sotàpat​ti, la garanzia dell’illuminazione finale.

“Coloro che fanno ritorno una sola volta” (sakadàgàmin) devono rinascere nella forma umana una volta ancora e al​lora diventeranno arahant.

Il livello successivo è quello dei “senza ritorno”, (anàgà​min): hanno eliminato i primi cinque legami e sono destinati a rinascere in un cielo e a entrare da lì nel nibbàna.

Al di sopra vi sono gli arahant, coloro che in questa vita hanno conseguito lo scopo più elevato, e hanno eliminato tutti i dieci legami. Quando il Buddha era in vita, in centinaia, se non in migliaia, hanno raggiunto lo stato di arahant, spesso già al primo ascolto del Dhamma. Nel corso del tem​po il numero degli illuminati andò diminuendo. «Gioiosi invero sono gli arahant: non v’è in essi la sete; l’orgoglio del​l’“Io sono” hanno divelto, hanno lacerato la rete dell’illusio​ne. Conseguita l’imperturbabilità la loro mente è serena; il mondo non contamina loro, esseri divini liberi dagli àsava». [
]

6.2. La via che conduce al nibbàna

Il Buddha affermò che il Nobile Ottuplice Sentiero è l’unico che conduce alla liberazione: fu il criterio che seguì per esaminare gli insegnamenti delle altre scuole, che trovò manchevoli. Tutto il suo insegnamento può essere organiz​zato intorno alle singole voci dell’Ottuplice Sentiero.

Buddhaghosa, nella sua descrizione sistematica del Sen​tiero della Purificazione, segue un altro metodo tradiziona​le di rappresentazione del Sentiero che consiste di tre stadi: 

1. sila (“virtù”, “moralità”), 

2. samàdhi (“assorbimento meditativo” o concentrazione, educazione mentale), 

3. panna (“saggezza”, illuminazione). 

L’Ottuplice Sentiero è scandito in modo ta​le che il suo terzo (retta parola), quarto (retta azione) e quin​to passo (retto modo di vivere) sono trattati sotto il sila, il sesto passo (retto sforzo), il settimo (retta presenza mentale) e l’ottavo (retta concentrazione) sono considerati sotto il samàdhi, mentre il primo (retta visione) e il secondo (ret​ta intenzione) sotto il panna. Ciò appare come un metodo più logico ed è quello adottato in questa sede.

6.2.1. Sila

La “virtù” è il primo passo sul Sentiero: è importante, indispensabile e circostanziato. Come è scritto:

«Prima insegnò il merito del dare, poi le buone azioni e come ricompensa la rinascita in un mondo celeste. Poi spiegò la meschinità, la bassezza, la contaminazione dei godimenti sensuali ed esaltò il vantaggio della rinuncia. Quando comprese che gli ascoltatori erano abbastanza maturi, rivelò lo speciale insegnamento del Buddha che è il Dhamma, l’Origine della Sofferenza e la Cessazione della Sofferenza.» [
]

Coloro che sono entrati nella via che conduce al nibbàna devono prima mondarsi delle impurità grossolane delle azio​ni, delle parole e dei pensieri cattivi, poi delle impurità medie dei pensieri sensuali, spiacevoli e crudeli, e infine delle impurità sottili dei pensieri della famiglia, della casa e del ri​conoscimento sociale. Dopo che ciò è stato compiuto, de​vono essere sconfitti gli impedimenti dei pensieri correlati ai dhamma che sorgono all’interno dei jhana, (stadi di un as​sorbimento meditativo). [
]

Il primo passo sulla via che conduce all’illuminazione consiste nelle buone azioni: persino svuotare degli avanzi la propria ciotola in un fosso all’entrata di un villaggio al fine di nutrire gli esseri che vi vivono porterà con sé un accrescimento di buon karma, e ancora di più lo sarà nel caso in cui si compia un’azione buona nei confronti degli esseri uma​ni. [
]. 

Il verso 183 del Dhammapada è generalmente conside​rato l’essenza dell’etica buddhista: «L’astensione da tutto ciò che è nocivo, l’ottenimento di ciò che è salutare, la pu​rificazione della propria mente: questo è l’insegnamento dei Risvegliati». [
]

Il Buddha rifiutò sia l’ascetismo più estremo che il ruolo di mediazione ricoperto dai brahmani. Ai suoi occhi, l’unica condizione per la liberazione era la purificazione etica. Come è noto, quando volle interrompere un digiuno che si stava trasformando in suicidio, il Buddha venne accusato dai suoi primi compagni di aver abbandonato la ricerca. Dopo la sua illuminazione, persino Mara tentò di confon​derlo insinuando che aveva rinunciato alla pratica del tapa, attraverso cui i brahmani si purificavano: «Desistendo dall’impurità mediante la quale i giovani bràhmana si purificano l’impuro pensa di essere puro, ma fallisce sulla via della purezza». Il Buddha rispose: «Avendo compreso che ogni altra austerità sarebbe stata svantaggiosa, che non avrebbe arrecato alcun profitto, come remo e timone in un deserto, coltivando moralità (sila), concentrazione (samadhi), e conoscenza (panna),
sentiero che conduce al risveglio, ho conseguito l’insuperabile purezza» [
]

I giaina, noti per l’uso delle più estreme pratiche ascetiche, considerano il Buddha un "molliccio" e hanno com​posto una canzoncina per ridicolizzare il suo sentiero: «La notte riposare su un letto soffice, una buona bevanda al mattino, mangiare a mezzogiorno, stuzzicare ancora nel po​meriggio, sgranocchiare dolcetti prima di addormentarsi: alla fine la liberazione è stata ottenuta, così ha insegnato il figlio degli Sàkya».[
]

Il fondamento della moralità buddhista sono i dasasila (s. dasasila), le "dieci componenti di un buon carattere", descritti come «una sorta di condizione preliminare a ogni svi​luppo superiore per chi si conforma all’insegnamento del Buddha». [
]. Nella loro forma generica, i dasasila compren​dono:

1. astenersi dal prendere l’altrui vita;

2. non prendere ciò che non viene dato;

3. astenersi dalle relazioni sessuali illecite;

4. astenersi dalla menzogna;

5. astenersi dalla maldicenza;

6. astenersi dalle parole aspre;

7. astenersi dal pettegolezzo futile;

8. astenersi dalla cupidigia;

9. astenersi dall’intenzione malevola;

10. astenersi dalle idee eretiche.

Il pancasila è una versione abbreviata dei dasasila che contiene le prime quattro voci completate da una quinta: astenersi dagli intossicanti.

Una diversa organizzazione delle stesse regole dei dasa​sila classifica i "dieci comportamenti non virtuosi" (ducarita) secondo gruppi di azioni – verbali, fisiche e mentali – da evitare e da contrastare con i "dieci comportamenti saluta​ri" (sucarita).

I ducarita possono essere:

• verbali (voci)

1. mentire (musovoda);

2. seminare discordia (pisunavoca);

3. offendere, calunniare (pharusavoca);

4. spettegolare, chiacchierare futilmente (samphappalapa);

• fisiche (koya)

5. uccidere (panavadha);

6. prendere ciò che non è dato (adinadona);

7. avere un comportamento sessuale scorretto (komesu micchocara);

• mentali (manas)

8. cupidigia (abhijjà);

9. intenzione malevola (vyapada);

10. idee erronee (micchaditthi).

I sucarita, all’opposto, consistono in:

1. generosità (dana);

2. moralità (sila);

3. meditazione (bhavana.);

4. porgere omaggio;

5. prestare servizio;

6. rinunciare a ciò che è dato (pattidana);

7. riflettere con piacere sull’ottenimento del merito;

8. ascoltare il Dhamma;

9. predicare il Dhamma;

10. avere una ferma retta visione.

In riferimento all’Ottuplice Sentiero, il sila comprende:

• la retta parola: ovvero «evitare menzogne, calunnie, offese, pettegolezzi fatui, e il dovere di «parlare nel giusto mo​mento, con veridicità, gentilmente, proficuamente e in una maniera benevola»; [
]

• la retta azione: ovvero astenersi dall’uccidere, dal rubare, da attività sessuali illecite e altre cattive azioni, e com​piere buone azioni;

• il retto modo di vivere: ovvero avere di che vivere con mezzi che non sono contrari ai precetti (ad esempio, non in​traprendere professioni quali quella del cacciatore, del macellaio, del distillatore ecc.).

Per i bhikkhu, il sila include numerosi ulteriori precetti, quali sorvegliare le sensazioni, accontentarsi del proprio modo di vivere, non eccedere nel cibo, nonché l’attenzione e la vigilanza. [
]

6.2.2. Samadhi

Il secondo stadio può essere raggiunto soltanto dopo che il primo sia stato padroneggiato con successo [
] e compren​de gli ultimi tre passi dell’Ottuplice Sentiero: il retto sforzo, la retta presenza mentale e la retta concentrazione.

Il retto sforzo consiste nell’impegno mentale volto a evitare la produzione di cattivi dhamma, nonché a eliminare quelli già esistenti. È inoltre lo sforzo positivo inteso a in​trodurre nell’esistenza dhamma buoni e salutari e, laddove siano già sorti, a mantenerli, accrescerli e perfezionarli. I mezzi idonei sono la disciplina mentale e la contemplazione.

La retta presenza mentale coinvolge la contemplazione del corpo, delle sensazioni, del pensiero e degli oggetti mentali. Occorre visualizzare con vividezza il corpo nei suoi ele​menti costitutivi e realizzare che la mente è sia piena di, come pure libera da, desiderio, odio e illusione, i principali ostacoli alla liberazione. In questo contesto troviamo molte me​ditazioni ben strutturate, soprattutto meditazioni sulle impu​rità, il cui compito è evocare un disgusto per il corpo. Al bhik​khu è richiesto di recarsi al luogo dove avvengono le crema​zioni, posto al di fuori del villaggio, per meditare sui cadave​ri nelle loro diverse fasi di decomposizione in modo da ap​plicare al proprio corpo ciò che vede in quelli degli altri. [
]

Al bhikkhu è infine richiesto di contemplare ciò che di vivente compone il suo corpo:

«Inoltre, o monaci, egli prende in attento esame proprio questo corpo, dalla pianta dei piedi verso l’alto e dalla cima della testa verso il basso, racchiuso com’è nell’involucro della pelle e pieno di varie impurità: «In questo corpo ci sono capelli, peli, unghie, denti, pelle, carne, nervi, ossa, midollo, reni, cuore, fegato, diaframma, milza, polmo​ni, mesenterio, intestino, feci [ecc.]».[
]

In questo esercizio è anche importante mantenere la presenza mentale riguardo al respiro e alla postura fisica. 

Seguono le "quattro grandi contemplazioni", che formano un intero complesso di considerazioni relative al corpo, alle sensazioni, alle predisposizioni e ai dhamma salutari. L’intento di queste contemplazioni è di porsi dinanzi agli occhi, in modo vivido, la contingenza e la transitorietà del corpo, delle sensazioni e di tutti gli altri contenuti della coscienza.

Lo scopo del livello della retta concentrazione risiede nell’ottenere una focalizzazione "sul singolo punto", ovvero di sviluppare una forma di concentrazione rivolta a un unico oggetto, escludendone qualsiasi altro. Il settimo capitolo, dedicato alla meditazione buddhista, fornirà maggiori dettagli su questo importante argomento.

I livelli del vero samadhi, i cosiddetti jhàna, sono di nuo​vo suddivisi in diversi passi. I primi quattro jhana conducono al superamento delle sfere inferiori e a un movimento pro​gressivo verso quella delle forme pure. Il testo descrive le esperienze che permettono l’identificazione dei dhamma che si automanifestano in ogni stadio,[
], poiché questi costitui​scono una distrazione che ostacola la concentrazione e gli altri poteri mentali.

Il primo livello si compone della riflessione, della com​prensione e dell’esperienza di gioia estatica e felicità. Il testo paragona lo stato d’essere del meditante, permeato da quella sensazione di beatitudine, a un pennello da barba che sia stracolmo di schiuma.

Il secondo livello determina l’esperienza della pace inte​riore. Il testo paragona la sensazione di beatitudine del me​ditante a un lago in cui sgorga una fresca sorgente.

Al terzo, il meditante sperimenta l’equanimità, la chiara consapevolezza e l’attenzione, ed è comparato a un loto cir​condato da acqua fresca.

Nel quarto, il sentimento di beatitudine lascia spazio al completo superamento di ogni sentimento di felicità o dispiacere. La mente del meditante è paragonata a una figura coperta interamente da un candido vestito. [
]. In quel livello subentra una totale immobilità corporea: a livello fisico av​viene una totale cessazione di ogni sensazione.

Oltre a questi quattro jhàna ce ne sono altri quattro che appartengono al "mondo privo di forma": un quinto livello in cui il meditante sperimenta la sfera dell’infinità dello spazio; un sesto in cui vi è esperienza della sfera dell’infinità della coscienza; un settimo in cui si sperimenta la sfera della nullità; un ottavo in cui si raggiunge l’esperienza della sfe​ra della "népercezionenénonpercezione". A volte si ag​giunge un nono livello, in cui si ha esperienza della cessa​zione temporanea della coscienza e della percezione.

Secondo la tradizione buddhista, appena prima della sua morte, il Buddha percorse tutti i livelli dei jhàna fino al nono per poi tornare al primo. Elevandosi di nuovo al quarto, trapassò da li al nibbàna. [
]. Ecco come viene raccontato nel Mahaparinibbana Suttanta: dopo che ebbe rivolto le sue ul​time parole ai bhikkhu – «tutti i dhamma condizionati sono destinati a decadere. Continuate a esercitarvi, instancabil​mente» – il Buddha entrò nel primo jhàna; elevandosi dal primo entrò nel secondo, nel terzo e nel quarto: «lasciando il quarto jhàna, entrò nella Sfera dello spazio infinito, quindi nella Sfera della coscienza infinita, poi nella Sfera dell’inesistenza, poi nella Sfera della népercezio​nenénonpercezione, e lasciando quella conseguì la Ces​sazione della coscienza e della percezione.»

A quel punto Ananda pensò che il Buddha fosse morto, ma l’amico Anuruddha lo corresse: il Buddha aveva «conseguito la Cessazione della coscienza e della percezione». Da quello stato, però, il Buddha era tornato ai precedenti, fino al primo jhàna. Poi aveva lasciato di nuovo il primo per il secondo, poi il terzo, infine il quarto «e immediatamente dopo aver lasciato il quarto jhana, il Beato raggiunse il nib​bana definitivo.» [
]

L’allenamento a raggiungere questi più alti stati di coscienza investe la maggior parte dell’impegno di un bhik​khu. L’emergere di poteri soprannaturali (iddhi), come ef​fetto collaterale dei livelli superiori di meditazione, è trattato da Buddhaghosa in un particolare capitolo del Visuddhi​magga. [
]. Le cinque facoltà straordinarie sono i diversi pote​ri soprannaturali (iddhividha) e i quattro tipi di conoscenza soprannaturale, cioè l’udito o orecchio divino (dibbasota), la lettura del pensiero (cetopariyanana), la memoria delle vite passate (pubbenivasanussati) e la conoscenza del trapassare e del riapparire degli esseri (sattanam cutúpapata).

Tra i primi c’è la capacità di moltiplicare se stessi, di essere presente contemporaneamente in luoghi differenti, di garantire la protezione miracolosa in circostanze difficili, di viaggiare attraverso l’aria come un uccello alato, di poter esau​dire desideri eccezionali, di apparire e scomparire e di ve​dere a distanze illimitate. La letteratura buddhista adduce esempi per tutti questi poteri miracolosi, soprattutto in forma di miracoli compiuti dallo stesso Buddha.

Il significato dei "quattro tipi di conoscenza soprannatu​rale" è piuttosto chiaro: naturalmente, furono tutti attribui​ti al Buddha. Per loro tramite, il Buddha poté udire conver​sazioni lontane, leggere i pensieri di altre persone e rendersi presente simultaneamente in molti luoghi, e il canone pali ne fornisce numerosi esempi.

62.3. Panna

Il panna (s. prajna), o saggezza, è strettamente connesso al samadhi: «Non c’è alcun assorbimento meditativo [jha​na] per chi manca di saggezza [panna]; non c’è saggezza per chi non medita. Colui nel quale vi sono assorbimento me​ditativo e saggezza è davvero alla presenza del nibbana». [
]. Qui trovano applicazione i due metodi di bhavana (“meditazione”): samatha e vipassana (che nel prossimo capitolo saranno spiegati in maggiore dettaglio).

Il contenuto di panna è di nuovo triplice: 

1. memoria delle vite precedenti; 

2. conoscenza della legge del karma; 

3. conoscen​za delle quattro sante verità. 

Buddhaghosa ne tratta in maniera estesa. Dato che l’ignoranza è, in ultima istanza, la ra​dice fondamentale del samsàra, la conoscenza, intesa nel suo senso più alto, è il mezzo per il nibbàna e in se stessa già il nibbàna. Quando il discepolo del Buddha ha realizzato le Quattro Nobili Verità, quando le possiede come proprie, e non solo perché istruito da un altro, allora la sua coscienza è come allontanata fino a un punto extramondano. Allora non ha più nulla a che vedere con il mondo e il discepolo realizza: «Esausta la vita, estinta la condizione di purezza, fatto ciò che era da fare, non esiste altro stato condiziona​to». [
]. Così ha raggiunto l’arahatta.

6.3. Nibbàna

Lo scopo ultimo di ogni sforzo buddhista è il nibbàna. Il significato più comune della parola è l’“estinguersi” di una lampada o di un fuoco. Per i buddhisti significa l’esaurirsi del triplice fuoco della rabbia, della brama e dell’offuscamento, e conseguentemente una condizione di benessere spirituale, di sicurezza, emancipazione, pace, beatitudine e salvezza:

«Il Nibbàna è puramente e unicamente uno stato etico da raggiungere in questa vita tramite pratiche etiche, la con​templazione e la visione profonda. Quindi è non trascen​dentale. La via prima e più importante per raggiungere il nibbàna è per mezzo dell’Ottuplice Sentiero, e ogni espressione che abbia a che vedere con la realizzazione dell’e​mancipazione da brama, odio e illusione trova applica​zione nelle abitudini della vita pratica e non nel pensiero speculativo. Il nibbàna è realizzato nel proprio cuore: mi​surarlo con un metro speculativo è errato. Il nibbàna è l’intraducibile espressione dell’Indicibile, di ciò per cui lo stesso Buddha disse che non esistono parole, che non può essere afferrato in termini di ragionamento e fredda logi​ca, il Senza Nome, l’Indefinibile. Eppure è una realtà, e i suoi aspetti caratteristici possono essere descritti, possono essere afferrati nei termini del linguaggio terreno, nei termini dello spazio.» [
]

«Nibbana [è] la gioia suprema», [
], «pace dell’anima», [
], «incomparabile certezza», [
], «il luogo pacifico», [
]. I buddhisti di ogni tempo e scuola parlano senza riserve della «beatitu​dine del nibbàna». Il nibbana è la condizione consapevole della perfezione, la conclusione della via, la coscienza di aver lasciato alle spalle tutto ciò che trapassa, tutti i dispiaceri.

«Il nibbana è il summum bonum del buddhismo nonché l’essenza di quanto il Buddha insegnò o avrebbe inse​gnato. Il buddhismo è fondamentalmente un’affermazio​ne della verità del nibbana, una chiara asserzione della ve​rità sul nibbàna, una ricerca del nibbana e un sentiero sicuro che conduce al nibbàna. Il nibbana è il libero stato della coscienza, lo stato tranquillo della nostra natura in​teriore e il supremo stato emotivo relativo alla spiritualità e al sentimento di benedizione. Consiste essenzialmente nella sottomissione dell’animo arrogante, nel perfetto controllo della sete, nella disattivazione della carica propria dell’energia creativa, nell’arresto del corso del samsàra in riferimento al destino di un individuo, nel raro conseguimento dello stato di vacuità, nella mancanza del deside​rio, nello stato privo di passione e nella cessazione di ogni senso di contraddizione!»[
]

Piuttosto di frequente si sente dire dai non buddhisti che il nibbana è il "nonessere", ma ci sono prove testuali suffi​cienti a dimostrare che il nibbana non solo non è il "nulla", ma è la realtà nel senso ultimo. Il canone pali asserisce espli​citamente:

«Esiste, o monaci, quello stato in cui non vi è terra, non vi è acqua, non vi è fuoco, non vi è aria, non vi è sfera dell’infinità dello spazio, non vi è sfera dell’infinità della coscienza, non vi è sfera della nullità, non vi è sfera della «népercezionenénonpercezione», né questo mondo né un altro mondo né entrambi, né il sole né la luna. Qui, monaci, io dico che non vi è giungere, non vi è andare e non vi è rimanere, non vi è crescita, non vi è decrescita. Esso non è fisso, non è mobile, non ha sostegno. Proprio questa è la fine della sofferenza. [...]

Esiste, o monaci, un nonnato, un nondivenuto, un noncreato, nonformato. Se, o monaci, non esistesse questo nonnato, nondivenuto, noncreato, nonformato non si potrebbe conoscere alcuna via di salvezza da ciò che è na​to, divenuto, creato, formato. Ma, o monaci, poiché esiste un nonnato, un nondivenuto, un noncreato, un nonformato si può conoscere una via di salvezza da ciò che è nato, divenuto, creato, formato.» [
]

Così commenta il passo T.R.V. Murti:

«Buddha non dubita della realtà del nibbana (l’assoluto): solo non permette che sia descritto o definito da concetti empirici come essere, nonessere; il suo silenzio può essere interpretato solo come coscienza della natura indescri​vibile della realtà non condizionata.» [
]

Se ci ricordiamo che l’analisi della situazione umana era stata espressa tramite la Catena della coproduzione condi​zionata, allora comprendiamo che il reale sta oltre "cause" e "condizioni": dev’essere "incausato" e "incondizionato". In un passo viene detto in breve: «La cessazione del diveni​re è il nibbana». [
]. I mondi del divenire e della realtà sono ra​dicalmente differenti: non esiste un’intima connessione tra il samsàra e il nibbana. Il samsàra sottostà alla legge del kam​ma (karma); il nibbana è al di fuori e oltre il kamma.

Si dice che una volta il Buddha prese in mano un po” di sterco di vacca e si rivolse così ai suoi monaci: «Se vi fosse solo così tanto di una partecipazione del Sé, che fosse im​mutabile, costante, eterno, incorruttibile e non soggetto alla legge del cambiamento, allora la santa via per la distruzione del dolore non sarebbe possibile». [
]

Il nibbana è il "Senzamorte", ma non vi è ragione alcuna per darvi un’interpretazione nichilistica. Non ha proprio nulla a che vedere con la "realtà" fuggitiva che percepiamo. «Non esiste modo per chi è andato di rimanere, non esiste parola che potrebbe esser detta su di lui. Laddove tutte le apparenze sono cessate, tutti i sentieri del discorso sono eliminati». [
].

Il nibbana è descritto soprattutto tramite espressioni negative, perché risiede oltre ogni categoria empirica. Chi vuo​le una risposta positiva si dice che sia un cattivo filosofo perché non riconosce i limiti della conoscenza umana: «Amico, adesso hai oltrepassato il domandare, non riesci ad afferrare il limite del tuo domandare». [
]

L’interpretazione nichilistica del nibbana è dovuta da un lato a una mancanza di comprensione delle realtà metafisi​che e dall’altro a quei passi nel canone pali in cui si parla di un "estinguersi", di uno "scomparire". «I saggi si estinguono siccome accade a una lampada». [
]. «La stessa estinzione della fiamma era la liberazione dello spirito». [
]. L’estinzione della fiamma non è il suo annichilimento quanto il ritorno alla sua (permanente) condizione immateriale e invisibile, che non può essere descritta in categorie empiriche.

«E vero che il Signore con centinaia di ragioni ha mo​strato ai suoi discepoli la via per la realizzazione del nibbà​na, ma non ha mostrato una ragione per il nibbana Il nibbana non può essere causato, perciò non è mostrata alcuna causa per il nibbana». [
]

Il canone pali distingue un duplice nibbàna: uno in que​sta vita e uno dopo la morte:

«Vi sono due tipi di nibbàna: il nibbana in cui i cinque khan​dha ancora esistono e il nibbana in cui essi non esistono più. Questi due tipi di nibbana sono stati mostrati: il pri​mo tipo appartiene al qui e ora – possiede ancora i khan​dha, sebbene l’alveo del divenire sia stato distrutto. Ma il nibbana senza i khandha appartiene al futuro: in esso ogni divenire cessa.» [
]

Dopo l’illuminazione, il Buddha resisté alla tentazione offertagli da Mara di entrare direttamente nel parinibbana definitivo, perché voleva prima predicare all’umanità la dottrina della salvezza dalla sofferenza. «In verità, questo mon​do sarebbe stato condannato, se il cuore del perfetto, il santo supremo Buddha, si fosse predisposto a rimanere in pace e a non predicare la dottrina». [
]

Nell’attuale Sri Lanka, vige l’opinione assai diffusa che non ci sia più alcuna possibilità di conseguire il nibbana nell’esistenza presente [
] e che il meglio che si possa fare è condurre una vita retta, nella speranza di rinascere in uno stato superiore e così, dopo svariate rinascite, raggiungere il nib​bana. Osservatori contemporanei raccontano che, nel 1973, una grande commozione scosse lo Sri Lanka alla notizia che un monaco aveva raggiunto lo stato di sotàpanna (chi è “en​trato nella corrente”), la garanzia che con una sola rinascita avrebbe trovato il nibbana. [
]

6.4. L’arahant

Il termine arahant era usato, in epoca prebuddhista, come titolo onorifico, (“Sua Eccellenza”), per dimostrare il ri​spetto dovuto a ogni asceta. I buddhisti ne fecero l’appella​tivo di chi aveva ottenuto l’illuminazione. Il sostantivo astrat​to arahatta designa la condizione di chi ha raggiunto la per​fezione, o, in altre parole, è entrato nel nibbana. L’arahatta non implica alcun limite riguardo età o sesso: il canone pali non solo cita un bambino che a sette anni ottenne lo stato di arahatta, ma presenta anche molte donne quali arahant. Degli approssimativi quattrocento arahant conosciuti, la maggior parte è composta da bhikkhu, sebbene, citati nel canone, ne compaiano pure una ventina di laici.

Esistono molte formulazioni che elencano i caratteri distintivi di un arahant. [
]. L’arahant è sukha, (“beato”), non ha tanha (“sete”, desiderio), è libero dall’egotismo, (ahamkara), dall’offuscamento, (moha), dalla bramosia e dalla vanità. L’ara​hant pratica i sette requisiti della liberazione, (bhojjanga, “fattori del risveglio”): presenza mentale (sati), studio del Dham​ma (dhammavicaya), energia (viriya), gioia (piti), rilassamen​to (passaddhi), concentrazione (samadhi) ed equanimità (upek​kha). Il suo citta, (“mente”), è libero. Conosce i cinque skan​dha, ha compreso pienamente l’insegnamento del Buddha dell’anatta (“non-sé”), «vaga per i sette campi del bene» (sat​tasaddhammagocara). È prossimo a ottenere le paramita (mas​sime virtù) e il possesso della "settuplice gemma" (che in​clude l’illuminazione). Detto «vero figlio del Buddha», è al​lenato nel "triplice addestramento superiore" (adhisila, adhicitta, adhipanna). È libero da paura e terrore e possiede i "dieci poteri". È asekha, (oltre ogni ulteriore addestramen​to). Emette il "ruggito del leone" (cioè dichiara al mondo che il Buddha è il supremo).

L’arahant ha trovato la liberazione (nibbana) e l’illumi​nazione (bodhi), è moralmente impeccabile, libero dalla ne​cessità e ha sviluppato la visione interiore (vipassana) e la calma concentrata (samatha). Possiede i sei tipi superiori di conoscenza: i poteri magici, l’occhio divino, l’orecchio e la mente divini, conosce le esistenze precedenti e ha superato l’asava (l’influenza del karma). La prima di queste doti è chiamata lokiya, (“mondano, naturale”), l’ultima lokottara (“extramondano,trascendentale”).

Nel canone pali, per conseguire l’arahatta sono descritte molteplici occasioni: ascoltare il Buddha che insegna il Dham​ma, la morte imminente, entrare nel Sangha, assistere una persona morente o quasi ogni altro accadimento (il frantu​marsi di un vaso, visitare un santuario, ascoltare una canzone).

Per conseguire l’arahatta il canone elenca cinque condi​zioni salutari (kusala) e quattro non salutari (akusala). Le prime sono: fede nel Tathàgata, buona salute, sincerità, ener​gia (viriya), saggezza (panna) e discernimento (nibbedhika). Le condizioni sfavorevoli sono: ritenere onnisciente il pro​prio maestro (se non è il Buddha), seguire una tradizione (non buddhista), seguire unicamente l’analisi razionale (takka) e accettare un maestro stupido.

Affermare di aver ottenuto l’arahatta senza che questo fosse vero costituiva una delle colpe più gravi (parajika) per le quali un monaco o una monaca potevano essere espulsi dall’ordine. Se qualcuno aveva dichiarato di aver conseguito l’arahatta veniva sottoposto a duplice verifica: in modo interiore e in quello esteriore. [
]. L’esame esteriore consisteva nel porre al candidato una serie di domande riguardo le cose viste, sentite, esperite e comprese intellettualmente in ri​ferimento agli elementi (dhamma). Il candidato doveva poi svolgere una relazione sul processo attraverso cui quello stato era stato presumibilmente raggiunto. L’esame interiore implicava la lettura della mente da parte di un monaco com​petente in jhana, iddhi e abhinna (“conoscenza profonda”).

Questa verifica agì da deterrente e i monaci che afferma​rono il proprio conseguimento dello stato di arahatta furo​no sempre di meno. Secondo il Buddha, un aumento dei precetti avrebbe corrisposto a una diminuzione di arahant. Dopo la morte del Buddha, per recitarne gli insegnamenti, si decise di istituire un concilio composto da cinquecento arahant, ma se ne trovarono solo 499. Ananda, il discepolo favorito del Buddha, che non aveva ancora ottenuto l’ara​hatta, fu mandato in ritiro e conseguì quello stato appena in tempo per l’inizio del concilio.

6.5. Arahatta e buddhità

L’arahant è ritenuto un illuminato, che "sa" ciò che il Bud​dha conobbe. Il Buddha fu piuttosto un primus inter pares: costituì per gli altri l’occasione di ottenere l’illuminazione, e il suo status non fu qualitativamente diverso da quello di un arahant. Essendo l’illuminazione l’ideale più elevato, il suo ot​tenimento venne identificato con il compimento di ogni aspirazione: qualsiasi altra cosa era al massimo una preparazione.

L’illuminato incarna le massime qualità della mente e del cuore; ogni suo sforzo è, per definizione, altruista, compas​sionevole, retto e d’utilità universale. La liberazione fu inte​sa come l’affrancamento delle proprie energie dalla loro fis​sazione su un sé immaginario, e come un’irradiazione di be​nevolenza, compassione, gioia ed equanimità nel mondo: proprio come un sole, perché, per quanto il calore generato dalla trasformazione dell’elio in idrogeno non significhi che "faccia del bene" intenzionalmente, il fatto di irradiare luce e calore nell’universo è di beneficio per il pianeta Ter​ra e per le miriadi di esseri viventi che lo abitano.

La difficoltà di pervenire alla visione interiore e alla sag​gezza caratteristiche dell’arahatta e dell’entrata nel nibbàna ebbe un tale riconoscimento da parte dei buddhisti dello Sri Lanka che questi, per svariati secoli, hanno creduto non fos​se più possibile per i loro contemporanei. [
]. Per cui, quando, negli anni Cinquanta, sopra l’entrata del suo centro di me​ditazione a Galduva, un bhikkhu singalese, di nome Jinavamsa, issò un cartello che recava la scritta: «il buddhismo conduce ancora al nibbàna», [
], un simile atto fu considerato e percepito come una sfida a un’opinione buddhista ormai consolidata. Nell’ultimo secolo, il movimento singalese dei monaci della foresta dello Sri Lanka, nel suo complesso, co​stituisce una sfida a un’interpretazione del buddhismo che ha posto l’enfasi sui ruoli amministrativi e pastorali dei monaci, compiendo invece un tentativo di tornare alle radici e di eseguire ciò che il Buddha aveva insegnato ai suoi disce​poli: essere lampade per se stessi e per l’intero mondo dive​nendo degli illuminati. L’illuminazione non giunge con fa​cilità, ma è il frutto della meditazione, il punto d’arrivo di un lungo processo di autotrasformazione.

7. La meditazione buddhista

Il termine utilizzato dai buddhisti e da noi tradotto con “meditazione” è bhavana: letteralmente, significa condurre qualcosa all’esistenza, produrre o coltivare qualcosa, appli​carsi a qualcosa, sviluppare qualcosa. Nel contesto buddhi​sta indica il causare gli stati della mente che conducono alla liberazione, coltivare le attitudini e le virtù richieste per conseguire il nibbana. Idealmente, il bhikkhu o le bhikkhuni dovrebbero trascorrere la maggior parte del proprio tem​po nella pratica della bhàvana: la meditazione dovrebbe essere interrotta soltanto per quanto necessario alla sopravvivenza fisica e per gli insegnamenti del Dhamma ai laici. Persino queste attività dovrebbero essere svolte nella predispo​sizione meditativa. Chi si addentra nel buddhismo in modo più impegnato diventa un monaco della foresta, evita, per quanto possibile, qualsiasi coinvolgimento con il mondo esterno e si dedica a tempo pieno alla meditazione.

Nel canone pali vi sono insegnamenti attribuiti al Bud​dha, quale il Satipatthana Sutta, che entrano nel dettaglio ri​guardo alla pratica meditativa, ed esistono anche importan​ti opere noncanoniche più tarde, come il Visuddhimagga di Buddhaghosa, che sintetizzano e mettono a sistema gli inse​gnamenti canonici sulla meditazione. [
]. Il Visuddhimagga è stato utilizzato come manuale dagli insegnanti di meditazio​ne per circa quindici secoli. Naturalmente, vi sono pure mol​te opere moderne in cui è descritta e spiegata la bhavana. [
].

7.1. Preparazione alla meditazione

La meditazione è per un buddhista l’attività fondamen​tale nonché quella che più lo caratterizza. È una faccenda impegnativa che necessita un’estesa preparazione e che non può essere intrapresa casualmente da chiunque in qualsiasi momento o luogo.

Come spiegato nel sesto capitolo, sila, lo sforzo morale, è un antecedente necessario e un prerequisito per il samàdhi (“assorbimento meditativo”). In aggiunta alle virtù da coltivare, l’ordinato che si dedica alla meditazione partecipa alla cerimonia del pàtimokkha, che avviene ogni quindici gior​ni (a ogni cambio di luna), e deve essere esente dalle mag​giori infrazioni alle regole. Deve anche praticare delle restri​zioni riguardo ai sensi e porre ‘attenzione alla "purezza delle necessità" relativamente al vestiario, al cibo, all’abitazio​ne e alla cura medica.

7.1.1. Palibodha (il recidere gli ostacoli)

Per una meditazione efficace occorre un ambiente con​fortevole, libero da fattori di disturbo. Buddhadhosa iden​tifica dieci ostacoli che devono essere "recisi" prima di ini​ziare la meditazione:

1. l’abitazione (àvàsa); 

2. la famiglia (kula);

3. il guadagnare (làbha); 

4. il gruppo (gana);

5. gli impegni (kamma); 

6. il viaggiare (addhàna);

7. le relazioni (jati);

8. la malattia (àbàdha);

9. lo studio (gantha);

10. le facoltà soprannaturali (iddhi).

Per alcuni di questi ostacoli non c’è bisogno di spiegazio​ni: è ovvio che se si vive in una casa affollata, circondati da parenti e amici, preoccupati del denaro, indaffarati in ogni genere di cose, non si sarà capaci di impegnarsi nella medi​tazione. È interessante, tuttavia, che siano citati lo studio, (let​teralmente: “libri”), e le facoltà soprannaturali, che per molti potrebbero rientrare tra le attività "religiose" da raccoman​dare. Poiché essi impegnano facoltà differenti dalla mente meditativa, devono essere "recisi".

7.1.2. Il kalyànamitta: la ricerca di un buon amico o maestro

Data la posizione centrale che riveste la meditazione nonché la grande varietà degli ambiti da cui provengono i membri del Sangha, è della massima importanza trovare una guida spirituale che introduca un novizio alla vita inte​riore: è il kalyànamitta, il “buon amico”, descritto nel Visuddhimagga come «caramente amato, riverito, un consigliere, un ascoltatore paziente, uno che dice parole profonde, qual​cuno che fa fruttare gli sforzi dello studente». [
]. In breve, il kalyànamitta è il consulente personale di un bhikkhu in er​ba, colui che è incaricato della sua formazione e della sua crescita interiore. Poiché nel processo della meditazione è necessario ogni genere di esperienza fisica e psicologica, il meditante novizio ha bisogno dei consigli e del supporto di qualcuno che vi sia già passato. Secondo la tradizione, lo stesso Buddha dava a ogni nuovo venuto un oggetto medi​tativo che gli fosse adatto e in seguito s’informava dei progressi avvenuti.

7.2. Tipi di meditanti

Nel corso di secoli di esperienza, i buddhisti hanno svi​luppato una psicologia piuttosto strutturata dei tipi umani e degli oggetti di meditazione adatti a ogni individuo. Per sco​prire a quale tipo appartenesse il candidato si sono ampiamente affidati alla propria interpretazione del linguaggio del corpo: «Un temperamento può essere riconosciuto tramite la postura, l’azione, l’alimentazione, il modo di vedere e così via, il genere di stati che intervengono». [
]

Pur citando altre classificazioni che distinguono fino a quattordici temperamenti, Buddhaghosa adotta un sistema sestuplice, raggruppato in due sezioni, ognuna composta da tre tipi.

• Sezione I: persone dominate dalle emozioni

1. ràgacarita (tipo bramoso; simbolizzato dal pavone), ca​ratterizzato da sconforto, furberia, presunzione, ostenta​zione, scontentezza, incostanza ecc.;

2. dosacarita (tipo rabbioso; simbolizzato dal serpente), ca​ratterizzato da rabbia, rancore, invidia, meschinità ecc.;

3. mohacarita (tipo offuscato; simbolizzato dal maiale), ca​ratterizzato da accidia, torpore, preoccupazione, perples​sità, ostinazione, agitazione ecc.

• Sezione II: persone dominate dall’intelletto

4. saddhàcarita (tipo fedele), caratterizzato da generosità, desiderio di vedere persone sante, ascoltare il Dhamma, ingenuità, una serena fiducia di sé ecc.;

5. buddhicarita (tipo intelligente), caratterizzato da genti​lezza, capacità di amicizia con persone buone, modera​zione, presenza mentale, saggio sforzo ecc.;

6. vitakkacarita (tipo polemico), caratterizzato da loquacità, meditabondo, che si agita intorno senza scopo, indisci​plinato, amante della compagnia ecc.

A mo” di esempio su come sia possibile diagnosticare i primi tre tipi dal modo di camminare, può essere interes​sante la seguente citazione dal Visuddhimagga: «Il passo del tipo bramoso sarà elastico; il passo del tipo rabbioso sarà pesante; il passo del tipo offuscato sarà irregolare». [
]. Bud​dhaghosa offre anche brevi cenni su come riconoscere que​sti tipi dal loro modo di mangiare, di pulirsi la stanza e di reagire a determinate scene, sebbene avverta che non si deve prendere tutto alla lettera: una persona, pur rientrando in una categoria, potrebbe mostrare aspetti di altre, ovvero esistono "tipi misti".

Secondo il temperamento accertato, a ogni candidato do​vrebbero essere dati alloggio, vestiti, giro per la raccolta dell’elemosina, luogo di riposo e oggetti di meditazione appropriati. Soprattutto questi ultimi divengono importanti nel contesto in cui si descrive la meditazione.

Per tradizione, i buddhisti parlano di quaranta oggetti di meditazione, suddivisi in quattro gruppi di dieci:

I. Subha (piacere).

I kasina (aiuti alla meditazione):

i quattro elementi

1.terra;

2. acqua;

3. fuoco;

4. vento;

i quattro colori

5. blu;

6. giallo;

7. rosso;

8. bianco;

luce e spazio




9. luce;

10. cielo aperto.

II. Asubha (disgusto).

I cadaveri:

11. gonfio;

12. cianotico;

13. marcescente;

14. spaccato;

15. rosicchiato;

16. ridotto a pezzi;

17. polverizzato;

18. sanguinante;

19. verminoso;

20. ridotto alle ossa.

III. Anussati (rammemorazioni, ciò che va ricordato). 

Il Triratna (i Tre Gioielli):

21. il Buddha;

22. il Dhamma;

23. il Sangha:

Altri:

24. virtù (sila);

25. carità (dana);

26. divinità e spiriti;

27. morte;

28. corpo;

29. inspirazione ed espirazione;

30. silenzio.

IV. Stati supremi.

I brahmavihara (virtù universali):

31. metta (gentilezza amorevole);

32. karuna (compassione);

33. mudita (gioia compartecipe);

34. upekkha (equanimità).

Gli arúpasamapatti (stati privi di forma):

35. infinità dello spazio;

36. infinità della coscienza;

37. vacuità;

38. népercezionenénonpercezione;

Andrapatikkila (repulsione del cibo):

39. contemplazione dell’oscenità del cibo;

Catudhatu (quattro elementi):

40. analisi dei quattro elementi.

Come sono prescritte medicine diverse per curare ma​lattie diverse in persone diverse, così il kalyanamitta deve scegliere da questi quaranta oggetti meditativi quelli adatti al suo pupillo. Meditare sulla morte e sui cadaveri in decomposizione sarebbe controproducente per chi è depres​so e altrettanto lo sarebbe meditare sugli stati privi di forma per chi abbia un’eccessiva autostima. Tuttavia vi sono alcu​ni tipi di meditazione, quale l’uso dei kasina e la pratica dei brahmavihara, che possono essere raccomandati a tutti. I restanti devono essere praticati se sono effettivamente adatti a una particolare persona:

1. i tipi bramosi dovrebbero meditare sugli oggetti asubha;

2. i tipi rabbiosi dovrebbero meditare sui brahmavihara;

3. i tipi offuscati dovrebbero praticare la presenza mentale nel respiro;

4. i tipi fedeli dovrebbero praticare le rammemorazioni (anussati);

5. i tipi intelligenti dovrebbero rammentarsi della pace e della morte;

6. i tipi polemici dovrebbero praticare la presenza mentale sul respiro.

7.2.1. La ricerca di un luogo adatto

Poiché la meditazione buddhista è fondamentalmente una attività privata e individuale, per la sua pratica dev’essere ri​cercata la solitudine. Il canone pali cita nove tipi di luoghi adatti alla meditazione: una foresta, la radice di un albero, una montagna, una collina, una grotta, un cimitero, la giun​gla, un campo aperto e un cumulo di paglia. Anche l’idoneità del luogo è correlata ai temperamenti, come sopra descritti.

A dispetto dell’orientamento mendico ed errabondo del primo buddhismo, già pochi secoli dopo il Buddha la mag​gior parte dei monaci e delle monache buddhisti viveva in grandi monasteri ben equipaggiati, mantenuta e accudita dai laici, senza che fosse più presente la necessità di mendi​care il cibo e le altre cose di prima necessità. [
]. Pur non escludendo la vita meditativa in monastero, Buddhaghosa, che era assolutamente edotto sulla vita monastica della sua epo​ca, identificò diciotto generi di monasteri (àvàsa) che non erano adatti ai meditanti. Secondo questo autore, non si do​vrebbe stare in un grande monastero, dove persone di opi​nioni diverse si impegnano in dibattiti e trascurano la me​ditazione; né in un monastero nuovo o in costruzione, dove è richiesta una grande mole di lavoro fisico, che distrae dalla meditazione; sconsiglia i monasteri vicini alle grandi stra​de pubbliche, alle fontane o alle fattorie, a causa della quan​tità di traffico che si svolge nei loro pressi. I monasteri che sono diventati attrazioni turistiche devono essere evitati, come pure quelli in terre non buddhiste che non sono idonei per la meditazione per la difficoltà di trovare delle agevola​zioni. E, infine, «dove non è possibile trovare un buon amico come insegnante o precettore: la mancanza di buoni amici in quella sede è un difetto grave». [
]

7.2.2. Momento e postura idonei

Per tradizione, i momenti del primo mattino, del mezzogiorno e della sera sono stati considerati i migliori per la me​ditazione. L’alba, in modo particolare, chiamata brahmamu​húrta (l’“ora di Dio”), era considerata il momento preferito per meditare. La postura ritenuta migliore era il Buddhàsa​na, quella che si crede sia stata adottata dal Buddha quan​do ha ottenuto l’illuminazione. Tuttavia, per determinate me​ditazioni, ne erano raccomandate altre. Così, per le medita​zioni sui kasina si raccomandava di sedere su una sedia bassa, mentre per le meditazioni asubha si riteneva più appro​priato restare in piedi. In generale, i buddhisti non insistono nell’imposizione di una determinata postura, almeno fin quando il meditante incontra ancora difficoltà a concen​trarsi sull’oggetto di meditazione.

7.3. I kasina

I primi dieci oggetti di meditazione, raccomandati per ogni tipo di persona, sono chiamati kasina. Sono elementi materiali la cui finalità è di essere d’aiuto per la meditazio​ne. Il termine pali kasina (s. krtsna) significa “tutto”, “intero”, ed è utilizzato per designare sia una forma fisica, (il mandala), sia l’immagine mentale, (nimitta, “segno”), ottenuta, nonché il più elevato stato di coscienza (jhàna) che si raggiunge attraverso essa.

L’esempio dell’elemento terra" (pathavikasina) può essere d’aiuto per comprendere cosa si intenda con kasina. Nel primo significato denota una forma rotonda di argilla, forse di 25 centimetri di diametro, che il meditante fabbrica da sé e posiziona in verticale di fronte a lui, (può essere appeso alla parete oppure pendere da una corda), in modo da servire quale ausilio meccanico per focalizzare la con​centrazione: è la rappresentazione emblematica di tutta la terra. Nel secondo significato, per "kasina terra" si intende l’impronta mentale (nimitta) ottenuta dall’osservazione fer​ma di questo oggetto: un’immagine mentale di tutta la terra con le sue qualità di solidità, estensione e unità. Nel terzo senso, il "kasina terra" indica lo stato di coscienza ottenuto dalla concentrazione sull’immagine mentale.

Il canone pali dice che questa pratica è altamente racco​mandata dallo stesso Buddha: «Un bhikkhu che pratica il kasina terra persino per un solo istante, per la durata di uno schiocco di dita, si dice sia il bhikkhu che non è desti​tuito di jhàna, che segue gli insegnamenti del maestro, che agisce secondo il suo consiglio, e che riceve rettamente le elemosine offerte dalle persone pie». [
]. La medesima formu​la è ripetuta per raccomandare in modo uguale tutti gli al​tri kasina.

L’effettiva pratica dei kasina, diffusa presso i bhikkhu dello Sri Lanka e di altri paesi buddhisti, è descritta in grande dettaglio nel Visuddhimagga di Buddhaghosa, che dedi​ca un intero capitolo solo al kasina terra: 

«Quando un bhik​khu ha reciso gli ostacoli alla meditazione, allora, di ritorno dal giro di elemosine, dopo aver mangiato e dopo che è scom​parsa la sonnolenza che segue il pasto, egli dovrebbe sedersi in modo comodo in un luogo appartato per comprendere il kasina terra». [
]

L’importanza dell’esercizio è sottolineata dall’avverti​mento che il meditante dovrebbe «farne tesoro, averne ri​spetto, ancorare la sua mente ad esso, pensando: "Di certo così mi renderò libero da vecchiezza e morte"». A questo punto seguono le istruzioni su come preparare un kasina terra di argilla rossa, perché non deve essere dello stesso colore dell’oggetto di un qualche altro kasina: dovrebbe essere puro da qualsiasi presenza di elementi estranei e si do​vrebbe levigare «come la superficie di un tamburo» aiutan​dosi con uno strumento in pietra. Il meditante dovrebbe quindi spazzare il luogo, farsi un bagno, sedersi su un sedile alto circa venti centimetri a una distanza di circa ottanta dall’oggetto: «in quanto il kasina non appare chiaramente se si è seduti più distanti, e se si è seduti più vicino compaiono i difetti del kasina. Se si è seduti troppo in alto, ci si trova costretti a guardarlo con il collo chino, e se si è seduti trop​po in basso allora dolgono le ginocchia». [
]

Il primo esercizio consiste nella contemplazione dei pe​ricoli inerenti ai desideri dei sensi e nel sorgere di un inten​so desiderio di fuggire ogni sofferenza. Allora il meditante dovrebbe evocare la gioia della felicità che deriva dal ram​memorare le qualità del Buddha, del Dhamma e del Sangha.

«Dopo di ciò, si dovrebbe aprire in modo discreto gli occhi, guardare il segno e così procedere a svilupparlo. Se si aprono troppo gli occhi, essi si affaticano e il disco diven​ta troppo manifesto, il che impedisce al segno di divenire evidente. Se si aprono troppo poco, il disco non è abba​stanza manifesto e la mente diventa sonnolenta, il che im​pedisce al segno di divenire evidente.» [
]

Concentrandosi all’inizio solo sulla qualità "terrena" (non tenendo in considerazione il colore o le altre caratte​ristiche), ci si dovrebbe focalizzare su uno dei molti nomi della terra, come Mahi (“Grande”), Medini (“Amichevole”), BhÙmi (“Fondamenta”), Vasuda (“Elargitrice”), iniziando a ripeterlo. Quando l’immagine mentale (nimitta) della "ter​ra" appare nell’osservazione dell’oggetto o tenendo gli occhi chiusi, si è raggiunto il primo stadio della meditazione. Il meditante si dovrebbe allora alzare per recarsi nella sua cella dove dovrebbe cercare di evocare il segno. Se si perde l’immagine mentale, si dovrebbe tornare all’oggetto mate​riale e cominciare da capo. «Se si fa così, gli ostacoli vengono soppressi, le contaminazioni diminuiscono, la mente diviene concentrata con accesso alla concentrazione e sorge il segno corrispondente [nimitta]». [
]

La differenza tra il kasina originale, materiale, e il nimit​ta, il segno corrispondente, è importante: mentre nel kasina materiale "d’apprendimento" è evidente ogni difetto, in quello prodotto mentalmente, nel nimitta immateriale, non esistono difetti riscontrabili. «Il nimitta appare come se prorompesse dal kasina ed è più puro centinaia se non mi​gliaia di volte, come uno specchio estratto dalla custodia, come una madreperla, come la luna che appare da dietro una nube. Non ha né colore né forma». [
]. È del tutto imma​teriale e non possiede i tre "segni" che guastano ogni cosa materiale. Con il suo sorgere, la mente diventa concentrata nell’upacarasamadhi, (termine di solito tradotto come “concentrazio​ne d’accesso”), preliminare all’apanna, o jhanasamadhi.

Il meditante avanzato è in grado di entrare dal nimitta negli stadi più elevati di coscienza, chiamati jhana, per com​pletare così l’esercizio dei kasina, universalizzando l’espe​rienza delle qualità trascendenti della "terra" e degli altri kasina. Il meditante meno avanzato, che non è in grado di andare oltre l’upacarasamadhi, «deve vigilare con diligenza il nimitta come fosse l’embrione di un cakkavatti (“sovrano universale”)». [
]

La "vigilanza del segno" ha un vasto raggio: il meditan​te deve scegliere con attenzione l’alloggio, il villaggio dove fare la raccolta dell’elemosina, le persone con cui en​trare in contatto, il cibo, il clima e la postura, e Buddhagho​sa fornisce istruzioni dettagliate riguardo a tutto ciò. L’in​tento dei suoi consigli, diretti al meditante a questo stadio, è il conseguimento dell’apannasamadhi, l’immersione" negli stadi più elevati di coscienza con la loro conseguen​te beatitudine.

7.4. Brahmavihàra

Altrettanto raccomandati a tutti i meditanti, i bhavana chiamati brahmavihara, (“dimore divine, residenze supre​me”), hanno acquisito una posizione centrale nella pratica buddhista dei bhikkhu, delle bhikkhuni come pure dei laici. «Formano un preliminare fondamentale per l’intero addestramento dell’aspirante religioso. Da un punto di vista etico, questi quattro principi pongono l’enfasi sulle fondamenta morali di ogni forma di vita religiosa e sono conside​rati indispensabili allo sviluppo spirituale». [
]. Al giorno d’og​gi, alcune pratiche dei brahmavihara sono parte integrante di quasi ogni funzione buddhista e molti praticanti cercano di evocare questi "sentimenti elevati" quotidianamente almeno per pochi minuti.

Per il meditante di professione, anche questi, come tutti gli altri bhavana, devono essere sviluppati in modo program​mato e metodico. Spesso sono utilizzati come preparatori per altre forme più astratte di meditazione. Definiti lokiya (mondani), i brahmavihàra si riferiscono agli esseri condi​zionati di questo mondo, non al nibbàna. Sebbene non costituiscano per se stessi il fine ultimo, essi esprimono gli at​teggiamenti che dovrebbero soggiacere a ogni pratica bud​dhista avanzata.

Non sorprende che Buddhaghosa abbia molte cose da dire riguardo la pratica dei brahmavihàra, che consistono di metta (“gentilezza amorevole, amore altruistico”), karuna (compassione), mudità (gioia compartecipe) e upekkha (“equanimità”). Dopo l’usuale preparazione, il meditante do​vrebbe sedersi e contemplare prima i pericoli inerenti a ciò che è l’opposto di metta: dosa (“rabbia, cattiva volontà”, o ancora “odio”). Dovrebbero essere considerate le malvage conseguenze di una mente piena d’odio contrapponendole ai vantaggi offerti dalla pazienza, dalla buona volontà, dalla tol​leranza. Il canone pali dice: «Non vi è pratica più elevata della pazienza, nessun nibbàna superiore alla tolleranza». [
]

A questo punto, il meditante procede in modo sistema​tico a sviluppare la gentilezza amorevole per eliminare rab​bia e insofferenza. Seppure in seguito si riesca certamente a praticare la gentilezza amorevole nei confronti di qualsiasi persona, al meditante si consiglia, al fine di "allenarsi", di non cominciare estendendo la pratica del metta a individui verso cui si provano sentimenti d’insofferenza o inimicizia, o che siano considerati molto cari oppure indifferenti. Né si deve scegliere una persona di sesso opposto o che sia mor​ta. All’inizio, tutti questi dovrebbero essere esclusi perché evocano nel meditante reazioni spontanee che non favoriscono lo sviluppo della gentilezza amorevole.

Può sorprendere, ma ai meditanti si consiglia di praticare metta innanzitutto nei confronti di se stessi, dicendo: «Possa io essere felice e libero dalla sofferenza», «Possa te​nermi libero da inimicizia, afflizioni e angosce, e vivere feli​ce». Il testo spiega che questo primo passo non è la fine dell’esercizio, ma costituisce solo un "esempio": si dovrebbe infatti continuare dicendosi: «Così come io voglio essere felice ed evitare la sofferenza, così come voglio vivere e non morire, così accade anche agli altri». In questo modo si apre la propria mente al desiderio del benessere e della felicità di tutti gli esseri. Come dice Buddhaghosa:

«Così, all’inizio si dovrebbe, ad esempio, diffondere in se stessi la gentilezza amorevole. Poi ci si può sia ricordare di doni, parole gentili ecc. che ispirino amore e tenerezza sia virtù, studi ecc. che ispirino rispetto e reverenza in​contrate nei maestri, sviluppando gentilezza amorevole verso di loro dicendo: «Possano queste persone buone essere felici e libere dalla sofferenza». Così si consegue l’as​sorbimento.» [
]

Il meditante può dunque procedere a sviluppare genti​lezza amorevole nei confronti di tutte quelle persone che all’inizio aveva dovuto escludere. Riguardo allo sviluppo di metta nei confronti di un nemico, Buddhaghosa dice che se non si hanno nemici non ci si deve sentire coinvolti in que​sto aspetto.

Una lunga sezione è dedicata a "rendersi liberi dal risen​timento". La prima reazione naturale al ricordo di una persona nemica è la rabbia che si è esperita. Per superare que​sto sentimento, al meditante si ricorda un detto del Buddha, rivolto ai suoi primi missionari: «persino se dei malviventi dovessero tagliarvi un arto con una sega, se per questo fatto portaste odio nel cuore non sareste uno che mette in atto il mio insegnamento» [
]

Ciò è sottolineato da un altro verso canonico:

«Ripagare della stessa moneta qualcuno arrabbiato è peg​gio che essere stato il primo ad arrabbiarsi. Non ripagare della stessa moneta qualcuno arrabbiato e vincerai un’ar​dua battaglia. Deve favorire il beneficio di entrambi, il proprio come quello dell’altro, colui che conosce la rab​bia dell’altro e con presenza mentale conserva la propria pace.» [
]

Il superamento del risentimento e della rabbia deve aver costituito un grave problema per i bhikkhu meditanti. Per convincere il meditante che risentimento e rabbia sono en​trambi senza valore e dannosi per la propria mente, Bud​dhaghosa raccoglie citazioni scritturali e argomenti. Presen​ta le storie dei Jataka per rammentare al praticante di metta che il Buddha, nelle rinascite come elefante, come scimmia e come serpente, praticò la gentilezza amorevole verso coloro che lo avevano offeso e colpito.

Se i tentativi di superare il risentimento non domano la rabbia, al meditante sono ricordate le "undici benedizioni" che il Buddha promise a chi pratica metta:

«Dormire comodi, svegliarsi comodi e sognare sogni non malvagi; essere cari agli esseri umani, cari a quelli non umani; le divinità lo vigilano, il fuoco e il veleno e le armi non lo colpiscono; la propria mente si concentra con fa​cilità; l’espressione del proprio volto è serena, si muore senza confusione, e si rinasce nel brahmaloka.» [
]

Buddhaghosa aggiunge fior di pagine di commento a que​sta e ad altre citazioni, rendendo evidente che sta affrontan​do una questione di primaria importanza. Metta non è un ar​gomento ordinario, in quanto esprime l’essenza propria dell’atteggiamento buddhista verso il prossimo, così come av​viene per gli altri brahmavihara. Si deve riuscire a coltivare metta, altrimenti non si è un autentico discepolo del Bud​dha, che è il maggiore esempio sia di questa che di tutte le altre virtù. E va sempre ricordato che metta non è soltanto una virtù sociale, che agevola la vita nella società e aiuta a risol​vere i conflitti, bensì la realizzazione di una coscienza supe​riore: il praticante di metta vede le persone "come sono", de​gne di compassione per le loro molteplici sofferenze, ed è li​bero dall’offuscamento della visione delle persone "per come appaiono", ossia rivali nell’autogratificazione.

In alcuni testi, i quattro brahmavihara vengono messi in relazione ai quattro jhana in ordine ascendente; in altri si insegna che tutti i quattro (o cinque) jhana si possono conse​guire se praticati ognuno in modo separato.

Buddhaghosa spiega la pratica di karuna (“compassione”, ovvero sentire la sofferenza dell’altro come propria), mudita (“gioia compartecipe”, ovvero la partecipazione alla felicità altrui) e upekkha (“equanimità”) in maniera analoga a come ha trattato quella di metta, anche se più in breve. Sono rac​comandati a ogni buddhista come mezzi per coltivare la propria mente e per migliorare la condizione del mondo in​tero, ma la pratica intensiva dei brahmavihara è possibile soltanto per i bhikkhu e le bhikkhuni. La pratica di metta, in particolare, è diventata una componente usuale delle riu​nioni religiose buddhiste e scrittori contemporanei buddhi​sti pongono l’enfasi sui benefici che ne provengono sia per quelli che la praticano sia per coloro verso i quali è rivolta.

7.5. Samatha e Vipassana: due forme di bhavana

Sebbene questa descrizione della meditazione buddhista sia elementare e meramente introduttiva, almeno avrà fatto intravedere quanto la meditazione buddhista sia un’attività molto complessa e sofisticata che va ben oltre la semplice astrazione o riflessione, e come sia tesa a coltivare (bhavana) la mente alla preparazione per il conseguimento della libe​razione completa (nibbana).

I testi canonici sono ben provvisti di materiali per la me​ditazione e di relative istruzioni; lo stesso Buddha è sia il modello di un meditante sia la garanzia che la meditazione può condurre a termine quella sofferenza che nella mente di ogni buddhista è così fortemente presente. Addestrare i novizi alla meditazione divenne uno dei principali doveri dei bhikkhu anziani. Nel corso dei secoli, determinate scuole svilupparono particolari approcci alla meditazione, che fu​rono poi rifiniti e diffusi.

Le due principali tradizioni della pratica di meditazione buddhista sono la Samatha (s. Samatha) e la Vipassana (s. Vipasyana), di solito tradotte rispettivamente come “calma concentrata” e “visione profonda” (o introspezione). Sebbe​ne alcuni esponenti considerino le due tradizioni separatamente, ritenendo che ognuna sia già un sistema sufficiente a condurre al nibbàna, altri le intendono come complemen​tari l’una all’altra: Samatha conduce alla comprensione del contenuto dell’insegnamento del Buddha, Vipassana conduce alla penetrazione della mente verso il nibbàna – en​trambe sono dunque necessarie per la piena realizzazione.

7.5.1. Samatha

Secondo le parole degli studiosi buddhisti contempora​nei, il Satipatthàna Sutta, il Discorso sui Fondamenti della Presenza Mentale, [
], è l’istruzione più nota e assiduamente studiata del Buddha. Inizia così:

«Questa è la via, o monaci, l’unico sentiero per la purifica​zione degli esseri, per la vittoria sulla pena e sul lamento, per la distruzione del disagio e dell’angoscia, per raggiungere l’ottuplice metodo, per la realizzazione del nib​bàna: esso consiste nei quattro fondamenti della presenza mentale.»

La "presenza mentale", ricordiamo, è un passo dell’Ot​tuplice Sentiero che conduce alla liberazione. In questo sutta, il Buddha va ben oltre una mera asserzione di questo passo e fornisce una grande mole di dettagliate istruzioni re​lative al suo significato. Scrittori successivi le hanno ampli​ficate fino alla dimensione di un completo manuale di me​ditazione satipatthàna diretta al corpo, alle sensazioni, alla mente e agli oggetti. [
]

La retta presenza mentale comincia con la "pura atten​zione", definita come «la chiara e sicura consapevolezza, di ciò che realmente avviene a noi e in noi, nei successivi mo​menti di percezione». [
]. È un’esercitazione per focalizzarsi su un unico oggetto: «in ciò che è visto vi sarà solo ciò che è visto, in ciò che è udito vi sarà solo ciò che è udito, in ciò che è percepito vi sarà solo ciò che è percepito e in ciò che è conosciuto vi sarà solo ciò che è conosciuto». [
]. Questo al​lenamento alla nuda attenzione conduce a conoscere la mente così come a formare la mente in preparazione al ve​ro esercizio per la presenza mentale:

«Molto spesso un solo momento di presenza mentale o di assennata riflessione avrebbe potuto evitare un lungo se​guito di infelicità o di colpa. Facendo una pausa prima dell’azione, nell’abituale atteggiamento di Pura Attenzione, si sarà in grado di afferrare quel decisivo ma breve mo​mento in cui la mente non ha ancora adottato una determinata linea d’azione o un determinato atteggiamento, ma è ancora disposta a ricevere abili indicazioni.» [
]

Il passo successivo nell’allenamento preparatorio è lo sviluppo della chiara comprensione (sampajanna). Riguarda le nostre azioni e racchiude la chiara realizzazione dell’in​tento, (satthaka), della possibilità, (sappdya), del controllo della meditazione, (gocara), e della realtà, (asammoha, non offu​scamento).

I quattro oggetti della presenza mentale sono il corpo, (kaya), le sensazioni, (vedana), gli stati della mente, (citta), e gli oggetti, (dhamma). Ognuno viene suddiviso in numerose parti o prospettive. In questa sede non è certo possibile for​nire una descrizione completa di tutti questi elementi, ma sarà brevemente descritta a mo” di esempio, proprio in quanto centrale, la presenza mentale nel respiro, (anapanasati). Secondo le parole del Buddha:

«Qui, o monaci, in questo insegnamento, egli, recatosi in una foresta, ai piedi di un albero in un luogo isolato, si siede incrociando le gambe, mantenendo il corpo eretto e applicando la consapevolezza sul volto. Consapevole egli inspira, consapevole egli espira. Quando inspira lungamen​te egli sa «Io inspiro lungamente», quando espira lungamente egli sa «Io espiro lungamente». [...] Egli così si esercita: «Io inspirerò essendo conscio dell’intera estensio​ne delle inspirazioni [...] inspirerò calmando l’attività cor​porea dell’inspirazione». [
]

Nyànaponika Thera ci ricorda che è «un esercizio di presenza mentale, non un esercizio di respirazione», una "pura osservazione" del flusso del respiro. Tuttavia, ritiene che la presenza mentale nel respiro, se ben eseguita, può divenire un fattore importante per la salute mentale e fisica a causa del suo effetto calmante. La presenza mentale nel respiro porta anche a una generale comprensione della natura del corpo. Il medesimo metodo è applicato al camminare. Un monaco buddhista che cammina con passi misurati su un sentiero preparato appositamente presso il suo romitaggio non sta "facendo dell’esercizio fisico" nel senso comune, ma sta praticando la "presenza mentale nel camminare".

Il Buddha promette a coloro che praticano persino per breve tempo la "presenza mentale" «o la profonda cono​scenza qui e ora, o lo stato di nonritorno». [
]

7.5.2. Vipassana

Per molti autori, la relazione tra Samatha e Vipassana è complementare, ovvero l’uno non esclude l’altra. Alcuni li coniugano alla fede e alla saggezza: i praticanti di Samatha bhàvana si inoltrano nelle meditazioni perché sono la Via insegnata dal Buddha, fiduciosi che questo sentiero con​durrà al nibbàna; i praticanti di Vipassana trovano da sé le verità del sentiero del Buddha. In un altro contesto, Sama​tha bhàvana è stato associato a sila, (virtù), mentre Vipassa​na a panna, (saggezza).

Il ricercatore ha bisogno, naturalmente, di entrambe. Senza le qualità morali inculcate da sila, il meditante non potrebbe aspirare a raggiungere panna; d’altronde, il vero intento del vivere una vita virtuosa è il conseguimento della visione profonda, della saggezza e dell’illuminazione. Sa​matha e Vipassana sono presentate con profusione di dettagli e ciò sottolinea la convinzione che non sia facile trasfor​mare se stessi in una persona etica e vivere la propria vita al livello della visione profonda. Ovviamente non si tratta di seguire determinate convenzioni o di un desiderio occasio​nale di fare buone azioni, ma di sottoporsi a una trasforma​zione totale, a una pulizia, a una purificazione nel profon​do, a uno sradicamento non solo delle cattive azioni ma delle inclinazioni e dei desideri cattivi.

In modo analogo, la Vipassana non riguarda lampi occa​sionali di introspezione, istanti straordinari in cui si vedono le cose per come dovrebbero essere, ma è vivere "normalmente" al livello di "come sono davvero le cose". Questo evidentemente richiede una dedizione totale e un’onestà inesorabile nei propri confronti. Le fonti consigliano per al​cuni prima Samatha, da accompagnarsi a Vipassana, mentre per altri Vipassana, da completarsi con Samatha.

Il Visuddhimagga afferma che panna (qui intesa come di​scernimento o introspezione) è di molti generi e ha diverse caratteristiche. In questa sede non sarebbe appropriata una descrizione che tenti di spiegarla esaustivamente, anzi co​stituirebbe una distrazione, per cui ci limiteremo a un tipo; la comprensione che consiste in ciò che è definito come "saggezza introspettiva", (Vipassanajnàna), associata con una coscienza salutare (kusalacitta). [
]

Buddhaghosa ne coglie subito l’essenza con un ottimo paragone. Immagina un bambino piccolo, una persona qual​siasi e un affarista di professione di fronte a un cumulo di denaro di tutti i generi: il bimbo ne distiguerà solo forma e colore, la persona qualsiasi li giudicherà solo per quel che vi è stampato sopra, ma solo l’affarista sarà in grado di distin​guere i soldi veri dai falsi guardando e ascoltando il suono di ogni moneta e da qualche altra sottile caratteristica. La conoscenza del bambino è basata sulla mera percezione (sen​si); quella della persona comune su una comprensione già più adeguata (coscienza); la conoscenza dell’esperto è basa​ta sulla vera comprensione (saggezza introspettiva). «La ca​ratteristica della saggezza è di penetrare nella vera natura delle cose; la sua funzione è di disperdere l’oscurità dell’ignoranza; la sua manifestazione è assenza di smarrimento; la sua causa immediata è la concentrazione». [
]

Le lunghe descrizioni tecniche della pratica di Vipassana offerte da Buddhaghosa (basate su numerose citazioni dalle scritture canoniche) non possono essere compendiate in una breve presentazione di facile comprensione. Esse sono la "matematica superiore" del buddhismo, che non può essere ridotta a semplici regole di addizione e sottrazione sen​za che ne venga distorto l’intero significato. Ci vogliono an​ni di allenamento e totale familiarità con l’insegnamento tecnico buddhista prima di cominciare a comprendere l’ar​gomento. La conclusione di tutto ciò è che il meditante viene a realizzare da sé (e non solo avendo fede nell’autorità al​trui) il carattere impermànente (anicca), doloroso (dukkha) e mancante di esistenza inerente (anatta) di ogni cosa nella sfera della percezione sensoriale e della coscienza, e infine "vede le cose per come sono", cioè "vuote" di ogni cosa che le rende attraenti per il non illuminato.

Con la visione profonda nell’impermanenza di ogni cosa, il concetto di sé svanisce. Con la visione profonda nella sofferenza universale, cessa la brama. Con la visione profon​da nell’assenza di un sé individuale, scompare ogni visione errata.[
]

Praticando la meditazione della visione profonda secon​do le linee consigliate, il meditante comprende con chiarez​za sempre maggiore le Quattro Nobili Verità e la Catena della coproduzione condizionata, ovvero che ognuno consegue da sé il livello di visione profonda attraverso cui Gotama divenne un Buddha e "vede le cose per come sono": effimere, insoddisfacenti, un prodotto del nostro desiderio, che non si è in grado di domare. Questa visione profonda negativa è completata dalla realizzazione positiva di ciò che non è transeunte, non è il prodotto del nostro desiderio, e neppure l’oggetto della nostra ripugnanza: il nibbàna.

8. Il sentiero del bodhisattva

Tra le idee che uniscono e al tempo stesso dividono il bud​dhismo Hinayàna da quello Mahàyàna, il concetto di bodhi​sattva[
] occupa una posizione centrale. Il canone pali dei the​ravadin contiene 547 Jàtaka, per la maggior parte racconti di rinascite del Buddha antecedenti all’ottenimento dell’illumi​nazione nel corpo di Gotama, il principe della stirpe dei Sa​kya: questo essere che si prepara a divenire il Buddha è chia​mato bodhisatta (p.; s. bodhisattva), un “essere destinato all’il​luminazione”, e rivela molti aspetti caratteristici di un Bud​dha, però, mentre pratica l’altruismo che sorge dalla realizza​zione del nonsé e l’autosacrificio a un livello eroico, sono an​cora evidenti in lui difetti che gli precludono il conseguimen​to della piena buddhità. Anche i mahayanisti hanno raccolte di Jàtaka [
] (in sanscrito) in cui si susseguono le azioni virtuose del Buddha compiute nelle sue vite precedenti.

Come è detto in tutti i Jàtaka, la compassione è la virtù suprema del bodhisattva, in qualsiasi forma appaia – animale, umana o divina. Se ci è chiara la distinzione fra le tradi​zioni Hinayàna e Mahàyàna presentata da Paul Williams, diventa evidente che il sentiero del Bodhisattva sia la vera sorgente del Mahàyàna, per nulla in conflitto con qualun​que altra tradizione buddhista: «la distinzione fra coloro che seguono il Mahàyàna e colo​ro che non lo seguono non riguarda tanto le scuole, le tradizioni, il Vinaya, gli abiti talari o la filosofia, quanto la motivazione stessa, la ragione per la quale si segue il sentiero religioso. In teoria, dunque, vi potrebbe essere un mahàyànista, vale a dire un essere animato dalla somma mo​tivazione della piena buddhità per il bene di tutti gli esse​ri senzienti, che in realtà è un seguace della tradizione Theravàda. Ciò ben si adatta a quello che sappiamo delle origini storiche del Mahàyàna, saldamente incastonato all’interno di tradizioni nonMahàyàna.» [
]

In altre parole, indipendentemente dalla filosofia o dall’istituzione a cui fanno riferimento, coloro che sono motivati da infinita compassione per tutti gli esseri viventi, colo​ro che hanno come impegno cardine porre rimedio alla sof​ferenza altrui, sarebbero dei mahayànisti. Lo sviluppo della "mente del Buddha" costituisce l’iniziazione al Mahàyàna e «questa compassione rappresenta, dunque, il fondamento e la forza motivante del Bodhisattva, e su essa poggia l’intero edificio del Mahàyàna». [
]

Per i mahàyànisti l’ideale ultimo non è più lo stato del​l’arahatta, il compimento individuale dell’illuminazione, ma la buddhità, la compassione personificata. Tutti possono di​ventare un Buddha, e tutti, prima di raggiungere la comple​ta buddhità, percorrono il sentiero del bodhisattva. Nel Ma​hàyàna, il bodhisattva non è visto come un individuo più unico che raro, uno che si prepara a divenire un Buddha e che compare una sola volta per millennio, anzi, è un umano qual​siasi, capace di generare un’infinita compassione all’interno di un evento denominato il "sorgere della mente della bodhi", (bodhicittotpàda), e che ha fatto voto di sacrificarsi nello sforzo di porre rimedio alle sofferenze altrui.

Se i Buddha passati e i bodhisattva sono esistiti, è piutto​sto logico derivarne che ve ne potranno essere altri in futu​ro. Questa proiezione della buddhità nel futuro nasce anche da un complesso di fattori storici [
]: intorno al 400 a.C., e nei secoli successivi, l’India settentrionale subì molte invasioni da parte di potenze straniere (greci, persiani, kusàna, centroasiatici) che distrussero il paese. L’India settentrionale (che comprende, oltre al nordovest dell’odierna Repubbli​ca Indiana, il Pakistan, l’Afghanistan e altre aree contigue) era all’epoca un paese buddhista.

Secondo la tradizione, il Buddha non doveva preoccu​parsi di questioni mondane, che erano di competenza delle devatta locali (hindu o meno che fossero). Tuttavia, in seguito, il Buddha venne raffigurato in forma di murti e di con​seguenza ebbero origine le púja dedicate alla sua immagine: solo un altro breve passo e si cominciò a chiedere ausilio al Buddha per le tribolazioni a cui si è esposti nel quotidiano. Poiché la fede delle persone dev’essere stata spesso ricom​pensata, il Buddha divenne una figura meno distante. Nel rammentare le buone azioni dei Buddha passati, diventò comune l’adorazione di questi particolari bodhisattva, come si vede, ad esempio, nelle sculture buddhiste del Gandhara che rappresentano più i bodhisattva che Gotama Buddha. Ebbero inizio anche le personificazioni dei Buddhaguna, gli attributi ascritti al Buddha, come ad esempio la sua benevolenza, (maitri), che fu trasfigurata in Buddha Maitreya. [
]

Vi è, allora, un definito carattere buddhista Mahàyàna che emerge come risultato dei tre fattori connessi al percorso di un bodhisattva: il bodhicittotpàda, (il “sorgere della mente dell’illuminazione”), il bodhisattvavrata, (il “voto del bodhi​sattva”) e le paramita, (il livello eroico delle virtù). All’inizio del percorso, prima di raggiungere le jnaparamita, il Bo​dhisattva appare come una persona reale in un mondo reale, che allevia gli esseri dalle afflizioni assumendosene il carico.

8.1. Il Bodhicaryàvatàra di Sàntideva

Per apprezzare l’ideale Mahàyàna del sentiero del bodhi​sattva non c’è modo migliore che leggere il giustamente fa​moso Bodhicaryavatàra (Introduzione alla pratica del risve​glio”) [
] di Santideva (ca. 690-743). In pratica, dall’epoca della sua composizione, è stato riconosciuto come l’esposizio​ne classica dell’ideale del bodhisattva, e un numero incalco​labile di buddhisti lo hanno considerato la più bella espres​sione delle loro aspirazioni.

La vita di Santideva, secondo la tradizione, condivide al​cuni aspetti con quella del Buddha. Secondo Tàrànatha, [
], fu il figlio di un re di Saurastra. Alla morte del padre, mentre si preparava a sostituirlo nel governo, ebbe una visione di Manjusri (la personificazione della saggezza del Buddha) che occupava il trono dichiarando di essere il suo kalyàna​mitra (“guida spirituale”). Vide anche Tàrà apparire nella forma di sua madre, che lo consigliava di rinunciare al regno.

Dopo la miracolosa iniziazione da parte di Manjusri e Tàrà, trascorse un periodo come ministro al servizio di un re. Dopo questa esperienza, che non si rivelò felice a causa del comportamento di alcuni suoi pari grado, si trasferì a Nàlandà, la famosa università buddhista nell’India setten​trionale. Lì sembrava non facesse nient’altro che ingurgitare grandi quantità di cibo, dormire molto e passeggiare a lungo da solo, mentre gli altri studenti erano occupati nello studio delle scritture e nella preparazione degli esami.

Per metterlo in serio imbarazzo, i suoi compagni di stu​dio organizzarono una recitazione pubblica dei testi, aspet​tandosi di vederlo miseramente sbagliare, dopodiché non gli sarebbe rimasto altro da fare che andarsene. Sàntideva, invece, non solo ripeté alcuni ben noti sutta, ma recitò un’ope​ra del tutto nuova da lui composta, il Bodhicar yàvatàra, che lo rese improvvisamente famoso. [
]. Inoltre, compose un’ope​ra intitolata Siksàsamuccaya, un compendio di un centinaio di testi relativo ad argomenti fondamentali, e una breve ope​ra (purtroppo perduta) chiamata Sútrasamuccaya. [
]

A Santideva sono infine attribuiti molti miracoli: si tramanda che, in un’epoca di carestia, produsse cibo in ab​bondanza da nutrire cinquecento monaci affamati che ap​partenevano a una setta nonbuddhista, che a quel punto si convertirono al buddhismo. Per mezzo dei suoi poteri ma​gici, uscì vincitore da una sfida contro un maestro brahma​no di nome Sankaradeva, che aveva minacciato di distrug​gere tutte le immagini e i libri buddhisti e di convertire all’induismo il re buddhista del paese. [
]

8.1.1. Il Bodhicaryàvatàra

La "Via del Bodhisattva" [
] consiste tradizionalmente nella pratica delle paramita, le "virtù eroiche" esercitate per il beneficio del prossimo. Di consuetudine se ne citano sei:

1. dana (“carità”);

2. sila (“moralità”);

3. ksanti (“tolleranza, pazienza”);

4. virya (“energia, vigore”);

5. dhyana (“contemplazione”);

6. prajna (“saggezza”).

Alcuni testi ne aggiungono altre quattro, portando il totale a dieci:

7. upayakausalya (“abilità nei mezzi salvifici”);

8. pranidhana (“dedicare la propria vita, voto”);

9. bola (“forza”);

10. jnana (“conoscenza”).

Il Bodhicaryàvatàra di Sàntideva adotta lo schema a sei. Poiché l’opera è indirizzata ai membri del Sangha monasti​co, ovvero a chi non ha proprietà (e quindi non può praticare dana, la "carità", letteralmente il “dare”), ma deve dar prova di elevati livelli etici (sila) per poter essere accettato, cita solo in breve le prime due paramita e inizia le istruzio​ni dettagliate con la terza, ksànti (“tolleranza”), a cui dedica un intero capitolo. Il capitolo più lungo e difficile è dedicato alla Prajnàparamità, la perfezione della saggezza.

L’opera esordisce con un capitolo intitolato "Elogio del pensiero del risveglio" (il bodhicitta). Esalta il momento, ra​ro nella vita di un individuo, quando, come un lampo che illumina una notte scura, sorge la coscienza dell’illuminazio​ne: questo è il concepimento del bodhisattva, l’inizio del nuovo processo di salvezza, l’unica possibilità offerta in molte vite per fuggire dal circolo illimitato di nascite e morti. Si manifesta come aspirazione a liberare tutti dal dolore e for​nire loro illimitati benefici.

La preparazione del percorso effettivo del bodhisattva comincia con il prendere rifugio nei Tre Gioielli – il Bud​dha, il Dharma, il Sangha – e con la confessione dei peccati, che si conclude con la dedica di se stessi al grande Ava​lokitesvara, il "Signore che è colmo di compassione", e ai celebri bodhisattva Akàsagarbha e Ksitigarbha.

"Cogliere il pensiero del risveglio (o dell’illuminazione)" e prendere il voto del bodhisattva costituiscono l’entrata formale e irreversibile nel sentiero del bodhisattva.

In concomitanza con l’espressione del voto di compas​sione universale, la sua impresa di «colmare [...] il suppli​zio della fame e della sete» [
], troviamo la prontezza del futuro bodhisattva a prendere su di sé ogni tipo di sofferenza per il beneficio degli altri: «Io mi do in balia di tutte le creature. Mi colpiscano pure, mi oltraggino, mi coprano di polvere! Giochino pure col mio corpo, lo deridano, ci si divertano. Io ho dato loro il mio corpo e tutto il resto mi è in​differente». [
]

Avendo preso il voto del bodhisattva, comprende il si​gnificato che la sua vita non possedeva in precedenza: «Og​gi la mia nascita ha finalmente dato i suoi frutti e io profitto della mia qualità di uomo. Oggi io son nato nella famiglia dei Buddha, oggi io sono un figlio dei Buddha». [
]. Stupito dalla sua fortuna, celebra questo evento e invita il mondo intero a condividere la sua felicità.

Realizzando che gli altri pensieri potrebbero, nel corso del tempo, non lasciare spazio al pensiero del risveglio, il novizio bodhisattva si prende cura di preservarlo con atten​zione: perderlo costituirebbe una terribile tragedia, e non riuscire a mantenere il suo voto sarebbe un tradimento nei confronti del mondo intero. Deve combattere i peggiori nemici, che sono interni e non esterni: le passioni. E riflette: «Le passioni non risiedono né negli oggetti, né negli organi di senso, né nello spazio intermedio, né altrove. Dove stanno dunque? E tuttavia esse sconvolgono tutto l'universo. Ma ecco, esse sono solo un miraggio! Lascia quindi ogni paura, o mio cuore, e sforzati verso la conoscenza». [
]

Il punto nodale è il controllo della mente: «Chi vuole cu​stodire la regola, deve custodire con ogni sforzo il pensiero. Chi non custodisce il pensiero, perennemente mobile, non può custodire la regola». [
]. Paragona la mente a un elefante selvaggio, l'animale più forte fra tutti: «Ma se l'elefante Pensiero è ben legato dalla corda Consapevolezza, allora ogni pericolo sparisce e ogni bene viene raggiunto». Quando la mente è del tutto domata, ogni cosa è sotto controllo. Non si può domare il mondo esteriore, ma si può interiormente controllare la mente. Soltanto in una mente domata si può sviluppare la consapevolezza: senza questa non si possono trattenere le istruzioni né riflettervi o meditarvi sopra. Non si può pensare che il controllo della mente sia una cosa ga​rantita, neppure quando questo controllo sia già stato ac​quisito:

«Egli deve poi esaminare con ogni attenzione il pensiero, quest'elefante furioso, diguisaché resti ben legato al gran pilastro della retta considerazione della Legge.

“Dov'è la mia mente?”. Così egli deve dirsi e sorvegliarla attentamente, per modo che essa non abbandoni, neppu​re per un istante, il giogo del raccoglimento.» [
]

Sàntideva offre consigli pratici sia per mantenere la men-te sotto controllo ed evitare situazioni che mettano in pericolo questo controllo, sia sui modi di contrapporsi agli im​pulsi negativi. 

Una delle prime cose che una mente ben controllata do​vrebbe fare è lasciar cadere l’errata concezione del corpo come "sé":

«Comincia, orsù, collo spogliarti, col pensiero, da quest’in​volucro di pelle, e, col coltello della conoscenza, distacca poi la carne da questa gabbia d’ossa; e fendi quindi le os​sa a una a una e guardane dentro il midollo. E giudica fra te se v’è qui qualcosa d’essenziale.» [
]

Questo dovrebbe evitare di sprecare energie mentali per conservare il corpo.

Sàntideva ha consigli da offrire ai giovani monaci riguar​do a come comportarsi e a come manifestare sia internamen​te che esteriormente la propria mente ben domata:

«Egli deve evitare di muovere sgabelli e via dicendo in mo​do brusco e rumoroso, non deve battere contro le porte, deve, insomma, avere il gusto del silenzio.

L’airone, il gatto e il ladro ottengono ciò che desiderano camminando silenziosi e discreti. E così deve fare anche l’asceta.» [
]

Ulteriori regole di etichetta dimostrano che un bodhisattva, a dispetto del suo stato spirituale esaltato, non dovrebbe vio​lare le regole della cortesia e della decenza, ma dovrebbe comportarsi come si conviene nelle circostanze ordinarie e nelle sue relazioni con gli altri.

La vera Via del bodhisattva consiste nella pratica delle ben note virtù supreme (paramita). Le prime due, generosità ed etica, sono soltanto appena citate. Invece di dilungarvisi, il testo consiglia di sostituirne la pratica con pensieri ap​propriati:

«Ma – [dirà qui qualcuno, non convinto che il pensiero è l’elemento essenziale di tutte le perfezioni], – se la perfe​zione del dono consiste nel togliere la povertà dal mondo, come può essere essa attribuita agli antichi Salvatori, visto che il mondo permane sempre povero?

Ma la perfezione del dono [io ti rispondo] è il pensiero di abbandonare a tutte le creature tutto quello che si pos​siede e, insieme, il frutto stesso della propria carità. E pe​rò essa non è se non pensiero.

Lo stesso dicasi della perfezione della moralità. Dove po​trei condurre, in effetto, i pesci e gli altri animali, per essere sicuro di non ucciderli? La perfezione della moralità non è, quindi, altro se non l’assunzione di un pensiero di rinuncia a ogni uccisione, furto e via dicendo!» [
]

Mentre alle prime due paramita è dedicato un unico ver​so, alle altre, a iniziare dalla perfezione della pazienza (ksan​tiparamita), è riservata una trattazione che le affronta singo​larmente in capitoli separati, in quanto strettamente correlate ai religiosi cui è indirizzato il libro. L’odio, l’opposto della pazienza, deve essere sradicato prima di poter praticare la tolleranza. «Tutte queste buone azioni, la carità, il culto dei Sugata, il bene compiuto per migliaia di evi cosmici, tutto questo è distrutto dall’odio. [...] La mente non raggiunge la pace, non gusta gioia e benessere, non ottiene sonno e fer​mezza, finché, conficcata nel cuore, è la spina dell’odio». [
]

Per superare l’odio, Sàntideva, come già prima di lui Bud​dhaghosa, consiglia di considerare l’insostanzialità e l’inuti​lità di esso: «Io non mi irrito verso la bile e gli altri umori, benché causa di intense sofferenze. Perché dunque irritarmi contro esseri coscienti?» (VI, 22), e «Uno non si adira contro il bastone, autore immediato del dolore, ma contro colui che lo muove. Ora costui è a sua volta mosso dall’odio. Odiamo dunque l’odio!» (VI, 41). La rabbia si appoggia a un errore mentale: «La mente, essendo immateriale, non può essere colpita da alcuno in nessuna parte. L’essere essa attinta dal dolore, si deve unicamente al suo attaccamento al corpo. Umiliazioni, offese, detrazioni, tutto questo non ferisce affatto il mio corpo; e quindi, o mia mente, perché ti adiri?» (VI, 52-53). Alla fine, insinua, incontrare un nemico è «un tesoro miracolosamente apparso nella mia casa» (VI, 107) in quanto permette di praticare a un livello eroico la virtù della pazienza. Non ci si dovrebbe dimenticare che in ogni essere vi è qualcosa che partecipa della buddhità e a cui si dovrebbe rendere il giusto onore. Infine, «non vedi tu forse come la pazienza ci procuri, in questa stessa vita, tutti i beni, felicità, fama, benessere, bellezza, salute, gioia, lunga vita e, insomma, tutta l’abbondante felicità d’un sovrano del mondo». [
]

Avendo acquisito una tolleranza eroica, il futuro Buddha dovrebbe praticare la "forza", (virya), «poiché il risveglio ha, come base, la forza». [
]. Viene definito come «energia nel bene», (ciò che è salutare, kusalotsaha) (VII, 2), il suo opposto è la pigrizia, l’attaccamento a ciò che è meschino, alla dispera​zione e al disprezzo di sé. La pigrizia, spiega Santideva, sorge «dall’insensibilità al dolore della trasmigrazione [samsàra]» (VII, 3), tramite l’ozio, l’abbandonarsi ai piaceri, il dormire, il desiderio di appoggiarsi agli altri, (trsna). Non si deve pen​sare che l’illuminazione sia un sogno impossibile. Cita il Bud​dha quando ha detto: «ci sono stati dei tafani, delle mosche e dei vermi che, grazie ai loro sforzi, hanno raggiunto il supremo risveglio, difficile da raggiungere». [
]

La contemplazione della beatitudine del cielo Sukhàvati e le pene degli inferni Avici dovrebbero motivare il futuro bodhisattva a sopportare una sofferenza che appare comun​que di peso limitato se messa al confronto del fine, che è un’illuminazione permanente.

Avendo acquisito il vigore, il futuro bodhisattva è pronto per la meditazione (dhyanaparamita). «Grazie al raccoglimento l’uomo chiaroveggente compie la distruzione delle passioni. Consapevole di ciò, in primo luogo bisogna cercare proprio il raccoglimento. E questo nasce dall’equanimità, dal distacco delle cose del mondo». [
]. La meditazione è un impe​gno solitario, e il futuro bodhisattva non dovrebbe esserne così intimidito da evitarla. «L’uomo nasce solo e muore solo. E nessuno può prendere una parte della sua sofferenza. A che pro allora gli amici? Non possono che ostacolarlo». [
]

I primi esercizi di meditazione devono avere luogo in un cimitero perché il futuro bodhisattva contempli i resti di coloro che un tempo erano vivi e oggetti di desiderio, ma ora non hanno più nulla di attraente perché sono ossa e teschi. Così la repulsione per il corpo è il primo frutto della medi​tazione.

L’oggetto successivo di meditazione sono i beni e il pericolo che rappresentano per le persone. «La preoccupazio​ne di guadagnarla e di conservarla, il dolore di perderla fanno della fortuna un’infinita sfortuna, sappilo bene! Quanti sono attaccati alle ricchezze, essendo distratti da esse, non hanno occasione di liberarsi dalle sofferenze della vita». [
]

La "miseria della lussuria" procede subito dopo, e il suo piacere è paragonabile alla «misera pietanza che si dona alla bestia che trascina il carro». [
]. È davvero un peccato che, per avere una vile e breve sensazione fisica di piacere, le per​sone non raggiungano la buddhità.

Dopo aver affrontato queste considerazioni negative, il meditante è pronto al "sorgere del pensiero del risveglio". Qui Sàntideva presenta le sue idee più sottili: «Prima di tutto egli deve riflettere attentamente sull’eguaglianza tra sé e gli altri: "Tutti hanno le mie stesse pene e i miei stessi piace​ri e debbo dunque proteggerli come me stesso"» (VIII, 90). Così il bodhisattva si risolve: «Io debbo combattere il dolore degli altri poiché esso è dolore, come il mio. Io debbo fare il bene degli altri perché sono esseri viventi, come me». [
]

Va ancora più oltre: la stessa attribuzione di un sé al cor​po è semplicemente una convenzione e in ciò non vi è verità o realtà:

«Considerando che il proprio ego è pieno di difetti e che gli altri sono oceani di virtù, uno deve applicarsi ad ab​bandonare la sua propria personalità e ad assumere quella degli altri.

Colui che desidera salvare rapidamente se stesso e gli al​tri, deve praticare il supremo mistero, voglio dire lo scambio dell’io e degli altri.» [
]

La legge del karma funziona in modo tale che ogni azio​ne fatta a qualcun altro torna all’agente. Felicità e infelicità sono correlate all’egoismo e all’altruismo: «Tutti coloro che sono sventurati quaggiù sono tali perché hanno cercato la loro propria felicità; tutti quelli che son felici quaggiù sono tali pperché hanno cercato la felicità degli altri». [
]

Sàntideva dice ai suoi ascoltatori che, senza scambiare la propria felicità con la sofferenza degli altri, né la buddhità né la felicità possono essere realizzate in questo mondo. Ogni infelicità trova la sua radice nell’aggrapparsi al pro​prio sé. Senza rinuncia al sé, non c’è rinuncia alla sofferen​za, così come non si può evitare un’ustione se non si evita il contatto con il fuoco. E allora il bodhisattva si risolve: «Per estinguere quindi il mio dolore e quello degli altri, io dono, ecco, agli altri il mio io e per io prendo gli altri». [
]

Per esercitarsi a questo "mettersi al posto dell’altro", ri​flette sul dolore fisico, sugli onori e le ricchezze negli altri e in se stesso:

«Per infiniti eoni cosmici, tu ti sei unicamente preoccupato del tuo proprio interesse ed ecco: per ricompensa di que​st’immenso sforzo, che cosa hai raccolto se non dolore? Obbedisci senza esitare al mio comando e fa” così come t’ho detto! E dopo un poco tu vedrai i vantaggi di questo metodo, ché la parola del Buddha non inganna.» [
]

All’aspirante viene detto di praticare la consapevolezza dell’altro al medesimo grado e intensità con cui ha prati​cato la consapevolezza-di-sé: «Priva il tuo io d’ogni benes​sere, fa” che partecipi al carico dei dolori altrui» (VIII, 161). E ancora: «Se tu ami il tuo io, non amarlo; se tu vuoi proteggere il tuo io, non proteggerlo! Quanto più tu ti prendi cura del tuo corpo, tanto più esso s’indebolisce e cade in basso». [
]

Se Santideva giunge all’acme della compassione con il suo insegnamento del "mettersi al posto dell’altro", perviene a un picco di saggezza nel capitolo dedicato alla Prajnàparamità: la conoscenza è il mezzo immediato per giungere al nirvàna, una saggezza informata dalla compassione.

Santideva opera con la ben nota teoria delle due verità [
]: accanto alla verità convenzionale (samvrti), l’unica ricono​sciuta dalla gente comune, esiste quella ultima, trascenden​te, (paramartha), conosciuta dai "saggi" che per suo tramite trovano la liberazione. [
]. In questo capitolo del Bodhicaryàvatàra, che la tradizione tibetana considera un libro a se stante, Santideva affronta alcuni avversari dei suoi insegnamenti: sono realisti e idealisti che obiettano i suoi insegnamenti della sùnyatà (“vacuità”).

Quando gli chiedono dimostrazioni di questo insegnamento, egli risponde che «L’insegnamento [del Buddha] ha come radice la vita monastica» e che, a prescindere dalle pra​tiche ascetiche e dalle altre virtù, «Senza vacuità, il pensie​ro è legato e si riproduce continuamente» (IX, 49): «la vacuità è, in effetto, l’antidoto dell’offuscamento mentale causato dalle maculazioni [...] la vacuità fa scomparire il dolore. [...] Finché uno crede che l’io è qualche cosa, è più che naturale avere paura di questo e di quello. Ma chi si dice e sa: "Io non sono nulla", di che può egli temere?». [
]

Nelle sue confutazioni degli avversari della dottrina della vacuità, Sàntideva incontra un’obiezione profonda: se gli esseri non esistono realmente, chi è l’oggetto della compas​sione, che è la maggiore virtù del Buddha? La sua risposta è interessante: la compassione è esercitata nei confronti di un’entità proiettata attraverso l’immaginazione così da ren​dere possibile il compimento del voto del bodhisattva [
]: 

«Ma l’illusione dell’io, al contrario, alimenta il sentimento dell’io, causa di dolore; e visto che esso non può essere eliminato altrimenti, bisogna allora coltivare l’idea dell’inesi​stenza dell’io, [nairàtmya]». [
]

Nel prosieguo della discussione, Sàntideva esclude anche la nozione di un dio potente creatore, come pure la no​zione Sàmkhya di un sostrato materiale esterno (pradhàna) di ogni cosa. [
]. Riassume l’essenza del suo insegnamento nei versi che seguono:

«Non v’è mai né cessazione né esistenza. L’universo è esen​te sì da nascita e sì da cessazione. I destini degli esseri si ri​velano, alla critica, così illusori come sogni, vuoti come il gambo del banano. [
]. Non v’è alcuna differenza reale fra le creature che sono nel nirvàna e quelle che quivi non sono. Le cose [dharma] son vuote. Niente può esser preso o tol​to. Nessuno può essere onorato o disprezzato da chic​chessia. Donde viene il piacere? Donde il dolore? Cos’è ciò che è piacevole? Cos’è ciò che è spiacevole? E cos’è mai la brama? Cerchiamola pure. Non la troveremo in nessun posto.

Esaminiamo il mondo dei viventi. Chi muore? Chi nasce​rà? Chi è nato? Chi è un parente o un amico?

Sforziamoci, o fratelli miei in ignoranza, sforziamoci di comprendere che tutto è vuoto come lo spazio.» [
]

Lasciandosi alle spalle la dottrina della vacuità, Santide​va compiange gli «oceani infiniti di dolori, incomparabili, tremendi», (IX, 159) che si trovano in questa esistenza. Tor​na all’oggetto principale del capitolo introduttivo, afferman​do: «Perduta che abbiamo la buona occasione, difficile ot​tenerla di nuovo. Difficile, difficilissima l’apparizione di un Buddha. Difficile da contenere il torrente delle maculazio​ni. Ahimè, quale serie di dolori!» (IX, 163). E, ricordando il suo voto di bodhisattva, domanda:

«Quando a queste creature torturate dal fuoco del dolore, quando potrò portare lenimento e pace colle piogge di fe​licità, prodotte dalle nubi dei miei meriti? Quando, a coloro che credono alla realtà delle cose, quando, appog​giandomi sulla verità relativa, potrò insegnare la vacuità? E insegnare con cura l’importanza di una provvista di meriti spirituali, non contaminata, s’intende da nessuna no​zione di realtà?» [
]

Conclude la sua opera con una lunga e bellissima preghiera che proviene dal cuore di un autentico bodhisattva: prega che tramite il suo merito tutti «gli esseri in ogni dire​zione che soffrono nel corpo o nella mente [possano] tro​vare oceani di felicità e di gioia» (X, 2).

Per il valore salutare dei suoi meriti, non solo coloro che sono sulla terra, ma anche gli abitanti dei molti infer​ni dovrebbero trovare conforto dalle sofferenze. Chiede ai deva di proteggere coloro che sono addormentati, gli ubria​chi o gli sventati, i bambini e gli anziani indifesi. Auspica una nascita umana per tutti gli esseri perché siano messi in condizione di raggiungere l’illuminazione. «Attraverso questo mio merito possano tutti gli esseri senza eccezione desistere da ogni atto malvagio e agire sempre in modo sa​lutare».[
]

Prega per piogge opportune e messi rigogliose, perché vi sia giustizia e prosperità per tutti. L’augurio riguarda anche la sua tradizione e i suoi confratelli monaci: «Possano i mo​nasteri [vihara] essere ben forniti, ferventi di recitazioni e dello studio. Possa il Sangha rimanere sempre indiviso e pos​sa la meta del Sangha essere raggiunta» (X, 42). Augura che i bbikkhu possano amare la disciplina monastica, praticare la meditazione e vivere insieme in pace senza scissioni. Li vor​rebbe dotti, colti e prosperi nei loro insegnamenti.

In conclusione augura a se stesso: «Adottato da Maniju​ghosa, possa io sempre ottenere l’ingresso nella comunità spirituale e la reminescenza delle nascite precedenti, fino a raggiungere lo "stato di gioia" [Pramuditabhúmi]». [
]. Prega di avere la capacità di rimanere a lungo in stato meditativo e di avere visioni di Manjusri:

«Finché lo spazio dura e finché il mondo dura, possa io durare e distruggere le sofferenze del mondo.

Qualsiasi sofferenza sia in serbo per il mondo, possa ognu​na maturare in me. Possa il mondo trovare felicità per tutti gli atti puri dei bodhisattva.» [
]

8.2. Le dieci bhúmi del bodhisattva

Alla conclusione del suo Bodhicaryàvatàra, Sàntideva espri​me l’augurio di raggiungere per mezzo dei suoi sforzi la pra​muditabhúmi, il più basso degli "stadi" che il bodhisattva percorre prima di raggiungere la piena buddhità. Ha intito​lato la sua opera "Introduzione alla pratica del risveglio" ed è pronto per un viaggio lungo e strenuo.

L’antico e celebre testo di riferimento per i dieci stadi che un bodhisattva deve attraversare è il Dasabhumikasutra, un’opera popolarissima tra i buddhisti tibetani e dell’Asia orientale. [
]. Non è questa la sede in cui addentrarsi nell’im​menso intrico di dettagli che accompagna la descrizione delle dieci bhúmi, o stadi, ma il breve elenco dei loro titoli e qualità può restituire una vaga idea della complessità del sentiero del bodhisattva e delle aspettative di coloro che lo intraprendono. È importante aver chiaro che tutti questi stadi precedono l’ottenimento del (pieno) status di bodhi​sattva. Coloro che entrano nel Sentiero dell’Illuminazione, dopo aver preso il voto del bodhisattva e dopo aver dedicato la propria esistenza alla pratica delle virtù eroiche, sono ancora soltanto degli aspiranti allo status di bodhisattva, una condizione che, quasi letteralmente, è ancora distante mon​di dal punto in cui si trovano.

Le dieci bhùmi, in ordine progressivo, sono:

1. Pramudita, (la terra del “gioioso”): l’aspirante prende rifu​gio nella perfetta illuminazione, ha assoggettato ogni pas​sione, è esente dalle cinque paure, prende i dieci grandi voti, acquisisce le dieci grandi virtù, le dieci abilità e, ri​nunciando al mondo, diviene un monaco errante;

2. Vimala, (la terra dell’“immacolato”): iniziando dal conse​guimento del primo stadio, il futuro bodhisattva pratica le "dieci buone condotte di azione" che includono, tra le altre, l’astenersi dal prendere la vita altrui, le parole menzognere e il sesso illecito, e riflette sugli effetti delle dieci cattive condotte di azione;

3. Probhakari, (la terra del “luminoso”): il futuro bodhisatt​va acquisisce le dieci disposizioni mentali che gli forni​scono la possibilità di diventare un rifugio per gli indi​fesi, i poveri, coloro che sono arsi dalle fiamme del de​siderio, del disgusto e dell’offuscamento, per coloro che sono confinati nel samsàra, per coloro che sono incapa​ci di discriminazione e per molti altri. Raggiunge quat​tro tipi di assorbimento meditativo nelle regioni senza forma e la sua mente è satura dei quattro brahmavihàra. Acquisisce inoltre quattro tipi di cono​scenza soprannaturale;

4. Arcismati, (la terra dello “splendente”): il futuro bodhi​sattva si dota delle dieci virtù che sono la causa della maturazione della conoscenza e pratica le trentasette virtù che caratterizzano l’illuminato. A questo stadio, e estinto l’attaccamento a tutte le concezioni di un sé;

5. Sudurjaya (la terra dell"invincibile”): il futuro bodhisattva acquisisce la comprensione delle Quattro Nobili Verità, la sua intensità di amore universale cresce e aiuta tutti gli esseri a pervenire a uno stato di maturazione. Inoltre pa​droneggia da maestro i rami della scienza mondana e viene a conoscere i modi di assicurare a tutti gli esseri il be​nessere materiale e la felicità;

6. Abhimukhi, (la terra del “benevolo”): a questo stadio predomina la saggezza e il futuro bodhisattva intraprende strenui esercizi per il conseguimento di quegli elementi d’illuminazione di cui è ancora privo. Viene soprattutto assorbito dalla contemplazione della vacuità;

7. Durangama, (la terra del “ben progredito”): è l’inizio di un nuovo modo di trovare l’emancipazione per la massa degli esseri viventi, che include la pratica incessante dei brahmavihara e di un gran numero di virtù eroiche;

8. Acala, (la terra dell’inamovibile”): la caratteristica nuova che è presente in questo stadio consta nel fatto che da qui in poi non vi è più alcuna possibilità di regressione per il futuro bodhisattva. Tutte le sue attività sono ormai com​piute senza sforzo. Ottiene il potere di dividere il proprio corpo in un numero infinito di forme e la posizione che occupa gli permette di conoscere l’intero universo;

9. Sàdhumati, (la terra del “ben intenzionato”): il futuro bo​dhisattva ora è in grado di trasmettere e insegnare il mes​saggio del Buddha a tutti gli esseri senzienti e ottiene quattro conoscenze speciali che superano ogni limite;

11. Dharmamegha, (la terra della “Nube del Dharma”), detta anche Abhisekhabhúmi (lo “stadio della Consacrazio​ne”): qui l’aspirante allo status di bodhisattva raggiunge la conclusione della sua ricerca, giungendo al massimo di tutte le qualità, assorbimenti e poteri. Al termine della somma contemplazione, i Buddha appaiono dinanzi a lui e lo consacrano bodhisattva. Estingue le fiamme dell’afflizione prodotte dall’ignoranza tramite docce di pioggia che scendono dalle nubi del Dharma. Così viene dotato di poteri sovrannaturali.

Il lettore troverà piuttosto incomprensibile quanto qui descritto: devo confessare di non aver afferrato molto dei dettagli. La terminologia è tecnica e diretta a coloro che dedicano la propria vita al sentiero del bodhisattva. Se si deb​ba considerare le bhùmi come vere “terre” o soltanto come livelli di uno sviluppo psicologico o spirituale, solamente chi percorre il sentiero del bodhissattva può dirlo. Ma, che se ne comprenda molto o poco, certo é che l’ideale del bo​dhisattva ha forgiato profondamente la forma del mondo buddhista e le aspettative relative a futuri bodhisattva costi​tuiscono oggi in Asia la speranza di molti.

Terza parte – Le Scuole

Nel corso dei secoli, il buddhismo ha attratto moltissime persone di grande rilievo, le quali hanno dedicato la vita alla riflessione sulle Quattro Nobili Verità e sulle loro impli​cazioni. Questo impegno nel comprendere l’insegnamento del Buddha ha prodotto ramificazioni riscontrabili nella notevole quantità di scuole esistenti. Per evitare fraintendimenti, è bene chiarire che con il termine "scuola" non s’in​tende una setta, ovvero un genere separato di buddhismo, bensì una determinata comprensione dell’insegnamento.

La natura di questa introduzione non consente la lunga ed esaustiva trattazione che sarebbe necessaria all’argomento, e neppure che si possa prendere in considerazione tutte le scuole. Impareremo qualcosa dell’Abbidhamma, la più antica classificazione e messa in sistema degli insegnamenti del Buddha. Daremo spazio inoltre alle argomenta​zioni sviluppate dagli apologisti buddhisti nelle dispute con i loro avversari, incontrando alcuni concetti interes​santi in merito alla natura e alla funzione del linguaggio. I fautori radicali della concezione buddhista di sùnyatà (“vacuità”) fondarono la scuola Madhyamaka, il cui sforzo fu indirizzato a proteggere il punto centrale della Via di Mez​zo. Un’altra scuola buddhista che esamineremo, quella det​ta Cittamàtra o Yogàcàra, ha sviluppato il concetto che ciò che percepiamo come realtà esiste solo nella mente. Infine, accenneremo brevemente al buddhismo tantrico, con la sua moltitudine di divinità, maschili e femminili, che sono tutte emanazioni del Buddha.

In questa sede non affronteremo le molte altre scuole restanti, né gli sviluppi successivi che hanno avuto luogo in Ci​na e in Giappone e che, per quanto siano stati di grande rile​vanza per la formazione del buddhismo, abbiamo dovuto ac​cantonare. Per saperne di più su questi, i lettori possono far riferimento ai testi di Paul Williams, Il buddhismo Mahàyàna, e di Rupert Gethin, The Foundations of Buddhism.

9. Sistemi e controversie

9.1. L’Abhidhamma

Più il Buddha storico si allontana nel tempo, maggiore diventa la varietà di interpretazioni del suo messaggio, e maggiori difficoltà si incontrano a definire che cosa, con esattezza, il Buddha abbia insegnato. Una viva discussione in merito all’autentica parola del Buddha sorse all’interno della stessa comunità buddhista. [
]. Al fine di salvaguardare sia la lettera che il significato, i theravàdin, durante il loro ter​zo concilio, diedero vita al terzo Pitaka del canone pali, intitolandolo Abhidhamma. Secondo un’antica tradizione, Mo​galliputta Tissa Mahàthera, che presiedette questo concilio, fu l’autore del quinto libro dell’Abhidhamma Pitaka, il Kathàvatthu, stabilendo in tal modo la risposta ortodossa rela​tiva ai diversi problemi che erano stati sollevati.

Il termine “abidhamma” significa, per le accezioni correnti, “concernente il Dhamma” o il “Dhamma superiore” e, secon​do una celebre affermazione di Buddhaghosa, «l’Abhidham​ma supera il Dhamma, ed è distinto da esso». L’Abhidhamma Pitaka cerca di chiarire punti dubbi e controversi sulla dottri​na e sulla disciplina, così come di mettere a sistema il conte​nuto del Dhamma applicando al Vinaya e al Sutta Pitaka mol​ti schemi classificatori. Però questo Abhidhamma Pitaka rappresenta la posizione teologica dei theravàdin. Infatti, anche in altre scuole buddhiste troviamo un compiuto Abhidham​ma Pitaka, come nel caso dei sarvàstivàdin che lo arricchiro​no con il suo ben noto commentario, il Mahàvibhàsa.

9.1.1. Il contenuto dell’Abhidhamma Pitaka 

L’Abhidhamma Pitaka è composto dalle seguenti raccolte [
]:

• Dhammasangani, (“manuale buddhista di etica psicologica”, ma anche “Catalogo dei fenomeni che costituiscono l’universo”): ventidue triadi che distinguono gli stati che sono buoni, cattivi o intermedi, e cento coppie di versi che elencano quali siano le radici etiche e quali non lo siano;

• Vibhanga, (“libro dell’analisi”): analisi dei termini come khanda, ayatana, dhàtu ecc.;

• Patthana, (“relazioni condizionate”): affronta tutti i dham​ma in riferimento alle ventiquattro condizioni (paccaya); 

• Dhàtukatha, (“discorso sugli elementi”): ulteriori disami​ne sugli elementi;

• Kathavatthu, (“punti di controversia” o “argomenti di discorso”): contrappone cinquecento affermazioni ortodos​se a cinquecento affermazioni eretiche e confuta le dottrine eretiche;

• Puggalapannatti, (“designazione delle tipologie umane”): gli esiti delle controversie in merito al concetto di "persona"; 

• Yamaka, (“libro delle coppie”): è stato descritto come un «libro di logica applicata».

Alcune di queste opere, soprattutto il Patthana e lo Yama​ka, sono voluminose ed estremamente tecniche, piuttosto inaccessibili ai non specialisti, persino se si leggono in tra​duzione.

Il Vinaya e il Sutta Pitaka contengono numerose màtika, (“indici”, “schemi”), che anticipano l’Abhidhamma. Questo, infatti, non aggiunge nulla al contenuto del Sutta e del Vinaya, ma ne offre un’elaborazione analitica, logica e metodologi​ca, applicando i metodi che seguono:

— definizione e determinazione di tutti i nomi e termini uti​lizzati;

— enunciazione e coordinazione di tutte le dottrine come formule;

— riduzione all’assurdo di tutte le posizioni eretiche.

Il principale interesse dell’Abhidhamma Pitaka è l’anali​si delle cose nei loro elementi componenti, i dhamma, e la loro enumerazione e classificazione. Secondo l’insegnamen​to Theravàda, esistono ottantadue dhamma, classificati come segue:

1. ventotto componenti fisici (rupa), come i quattro ele​menti e le qualità degli oggetti materiali (elasticità, nutrimento ecc.);

2. cinquantadue componenti mentali (cetasika), suddivisi in:

a. venticinque buoni elementi come assenza di avidità, assenza di odio, assenza di inganno, oppure fede, compassione ecc.,

b. quattordici cattivi dhamma, come le visioni errate ecc., 

c. tredici neutri, come il contatto, la sensazione, la vo​lontà ecc.;

3. la coscienza (citta);

4. il nibbàna, l’unico dhamma "incondizionato" (asamkhata).

Il meditante deve sviluppare la pratica dell’analisi di ogni esperienza in termini di dhamma al fine di imparare a vedere le cose "come esse sono realmente", ovvero condizionate, momentanee, prive di sostanza. Nella tradizione Theravàda l’Abhidhamma è sempre stato ritenuto sommamente importante come massimo livello di addestramento per i monaci e il suo insegnamento fu reso più agevole dalla pro​duzione di manuali che ne compendiavano e organizzavano in sistemi il contenuto di poderosi volumi. Uno di questi te​sti oggi ampiamente utilizzato è l’Abhidhamma Sangaha (in pali) di Acariya Anuruddha, (V secolo), che fu successivamen​te commentato da altri maestri. [
]

9.1.2. L’importanza di Buddhaghosa

Tra gli esegeti buddhisti del Theravàda, la personalità maggiore è quella di Buddhaghosa (V secolo). [
]. Il suo monu​mentale Visuddhimagga è ritenuto un commento generale all’intero canone pali e, in modo particolare, la sezione inti​tolata "Il suolo in cui cresce la comprensione" è considera​ta un compendio dell’Abhidhamma. In aggiunta, scrisse molti commenti su parti singole dell’Abhidhamma Pitaka, fra cui è da ricordare uno dei più importanti: l’Atthasàlini (“Il commentatore”), un commento al Dhammasangani, il primo libro dell’Abhidhamma Pitaka.

Nell’introduzione dell’Atthasàlini, Buddhaghosa spiega come ogni libro dell’Abhidhamma divenne "la parola del Buddha (Buddhavcana)". I fattori coinvolti sono la preveg​genza profetica del Buddha relativa al sorgere di interpreta​zioni eretiche e l’adozione da parte di un bhikkhu di una màtrika trovata in uno degli altri pitaka. Il libro offre anche una breve rassegna dell’intero Abhidhamma.

9.1.3. La Guida

Un’opera che divenne importante come appendice ex​tracanonica al canonico Abhidhamma è il Nettipakkarana (“La guida”), un manuale per insegnanti di buddhismo, «non un commentario, ma una guida per commentatori». [
]. Presuppone un’estesa e intima conoscenza degli insegnamenti del Buddha e offre una direttiva sui modi di comunicarli con efficacia. Agevola una riformulazione dei concetti espressi nei sutta. «Se il commentatore è visto dal pubblico come un com​merciante al minuto, allora la Guida può essere paragonata a un’organizzazione di commercianti all’ingrosso i cui affari non riguardano il pubblico ma il piccolo commerciante». [
].

Un’altra opera tecnica intitolata Petakopadesa (“La rive​lazione del Pitaka”) è per certi versi analoga [
]: i suoi elemen​ti chiave sono gli hara, (“modi di comunicazione”) che si de​vono utilizzare per agevolare l’analisi dei contenuti del Vi​naya e dei sutta:

1. desana (“insegnamento”);

2. vicaya (“investigazione”);

3. yutti (“concordanza”);

4. padatthana (“un punto d’appoggio”);

5. lakkhana (“segno caratteristico”);

6. catubyúha (“ordinamento quadruplice”);

7. avatta (“conversione”);

8. vibhatti (“analisi grammaticale”);

9. parivattana (“rovesciamento”);

10. vevàcana (“sinonimi”);

11. pannati (“descrizione”);

12. otarana (“ingresso”);

13. sodhana (“chiarimento”);

14. adhittana (“modalità di espressione”);

15. parikkhàra (“requisiti”);

16. samàropana (“coordinazione”).

9.1.4. L’Abhidharmakosa

L’Abhidharmakosa, (“Tesoro del Dharma superiore”), una raccolta di circa seicento versi (in sanscrito) che presenta la messa in sistema dell’Abhidharma compiuta da parte dei sarvàstivàdin, è sempre stato ritenuto una delle più notevo​li produzioni letterarie buddhiste. La tradizione ritiene che ne sia autore Vasubandhu, (IV secolo), il fratello di Asanga, celebre fondatore della scuola Yogàcàra. Oggi è viva la discussione tra gli studiosi sull’identità del Vasubandhu autore di svariati trattati Yogacàra e l’omonimo autore dell’Abhidhar​makosa. Come indicato da Erich Frauwallner, alcuni ricer​catori ritengono che l’ultimo visse nel secolo V e fosse un adepto dei sarvàstivàdin. [
]. Nell’Abhidharmakosabhàsya, il commento che scrisse al proprio testo, Vasubandhu presenta il suo originale pensiero insieme alle controversie e ai giudizi mossi da svariate altre scuole. Secondo Louis de La Vallée Poussin, che per primo tradusse il testo in una lingua europea, «dal punto di vista della dogmatica, l’Abhidharmakosa, con il Bhàsya, è forse il libro più istruttivo del primo bud​dhismo (quello Hinayàna). Rende un grande servizio allo studio della filosofia canonica e allo studio della scolastica propriamente detta.» [
]

L’opera ebbe una grande influenza in tutto il mondo buddhista e venne di frequente chiosata in sottocommenta​ri, quale il Sphútàrtha di Yasomitra.

9.1.5. Strumenti interpretativi

Dai maestri dell’Abhidhamma vennero applicate diverse tecniche per rendere chiare le scritture canoniche e manife​stare a pieno il loro significato. Queste coinvolgono:

• dettagliate e ripetitive spiegazioni di tutti gli elementi dell’insegnamento nei sutta;

• stile di presentazione delle domande e delle risposte; 

• uso delle comparazioni e dei paragoni che si riferiscono alle esperienze della vita quotidiana degli ascoltatori; 

• ripetizione degli insegnamenti;

• insistenza della pratica al fine della comprensione degli insegnamenti;

• interpretazione a raffronto delle diverse parti dell’insegnamento;

• classificazioni.

L’ultima tecnica elencata vale un piccolo appronfondi​mento.

9.1.6. Classificazione come ermeneutica

Le classificazioni rivestono un importante ruolo in tutte le religioni indiane. Nell’India vedica, ad esempio, il numero quattro è rilevante: ci sono quattro Veda, quattro varna, e quattro asrama. Le Upanisad e il Samkhya considerano il cin​que un numero fondamentale: la Taittiriya Upanisad coordi​na tutto l’universo per gruppi a base cinque; il Sàmkhya ope​ra con i venticinque (5x5) principi (tattva), individuati per comprendere l’intero processo della creazione.

La classificazione gioca anche un grande ruolo in alcune scienze moderne, aiutandole a giungere a un inventario dei propri oggetti quanto più completo possibile: la tavola ato​mica degli elementi, ad esempio, pretende di essere un re​pertorio esaustivo dei mattoni che costruiscono la realtà fi​sica; la classificazione di piante e animali è intesa a fornire un elenco completo di tutti gli esseri viventi secondo la spe​cie, la famiglia e il genere. La classificazione permette inol​tre strutture a modalità gerarchica.

Nei compendi buddhisti, la classificazione ha funzioni analoghe: stabilisce un elenco completo di tutti i dhamma (“elementi”), facilitando l’analisi dei "composti", e rendendo plausibile la realizzazione che non vi siano svabhava, ovve​ro nessuna "natura" individuale che possa affermarsi quale unica e immortale. La classificazione si basa sulle distinzio​ni e rappresenta la comprensione delle differenze. Può inol​tre condurre alle serie, alle sequenze e alle gerarchie.

La classificazione è davvero importante nella letteratura Abhidhamma relativa al Theravàda. Accanto all’analisi della realtà secondo ottantadue dhamma, come è stato già det​to, l’insegnamento in triadi, coppie e così via, di cui abbon​da l’Abhidhamma Pitaka, fornisce visioni strutturali interne al contenuto del Dhamma, sia agevolando una sua migliore comprensione sia contribuendo alla sua forma definitiva.

9.2. Logica e dispute buddhiste

Il termine occidentale "logica" deve essere applicato al pensiero indiano con qualche condizione restrittiva. Sia gli hindu che i buddhisti hanno elaborato regole per l’argo​mentazione formale che costituiscono il cuore della logica tradizionale, ma sia l’estensione che il traguardo della loro impresa sono stati ben più ampi. Tanto per cominciare, la "logica" è da loro intesa come uno strumento per raggiun​gere il completamento spirituale, in quanto la verità coinci​de in ultimo con l’illuminazione, l’autorealizzazione, la condizione definitiva.

In secondo luogo, danno per assunto che il ragionamen​to logico sgorghi da una fonte prerazionale e/o sovrarazio​nale: l’autorità di una scrittura non umana o di un essere umano illuminato. Il pramànasàstra, la scienza che ha per oggetto i modi per giungere alla verità, presuppone che sia l’esistenza della verità sia la validità dei modi per raggiun​gerla derivino dall’individualità di un’autorità affermata.

In terzo luogo, la "logica" era indirizzata all’azione, più in particolare all’azione necessaria per raggiungere l’illumi​nazione. Come dice Dharmakirti: «Tutte le azioni umane che hanno buon esito sono (necessariamente) precedute dalla retta conoscenza, perciò noi la investigheremo». [
]

Il tarkasastra, la "logica" in senso stretto, ossia l’arte di costruire e analizzare gli argomenti, venne sviluppato quan​do emersero una pluralità di interpretazioni contrapposte relative a una stessa fonte, o quando sorsero controversie fra seguaci di sentieri differenti, la cui unica piattaforma comune era fornita dalla razionalità formale. Mentre elemen​ti di logica e dell’arte del dibattito sono da rintracciare in parecchie opere del primo buddhismo, la "logica buddhi​sta" è un termine che di solito è riferito alla trattazione si​stematica del pramànasàstra (un metodo di sottoporre a dimostrazione la verità) da un punto di vista buddhista che ebbe inizio con Dignàga nel secolo V e si concluse nel secolo XII con la distruzione, da parte degli invasori musulmani, delle sedi di erudizione buddhista in India. [
]

9.2.1. Una breve storia della logica buddhista

9.2.1.1. Dignàga

Dignàga, (ca. 450-520), il «padre della logica medievale», nacque in una famiglia di brahmani vicino a Kancipura, nell’odierno Tamil Nadu. All’inizio, come studente di Nàga​datta, che era un vàtsiputriya, studiò il Tipitaka Hinayàna. In seguito, con Vasubandhu, si dedicò anche ai testi Mahàyàna. Secondo la tradizione, ebbe una visione di Manju​sri, che lo rassicurò sulla riuscita della sua impresa. Dignà​ga divenne un grande argomentatore a cui venne dato l’epi​teto di "Tarka Pungava", (“Toro nei dibattiti di logica”). Du​rante i suoi viaggi attraverso l’India convertì molti pandit hindu al buddhismo. Nel suo Pramànasamuccaya affronta la percezione, la deduzione relativa al proprio sé, la deduzio​ne relativa agli altri, la ragione e l’esempio, la negazione dell’opposto (apoha) e l’analogia. Nel suo Nyàyapravesa, af​fronta il sillogismo e gli errori.

9.2.1.2. Paramartha

Altro grande nome della logica buddhista, Paramartha (498-569) era originario di Ujjain. Si recò in Cina con una missione buddhista cinese e tradusse in cinese circa settan​ta opere, fra le quali il Tarkasàstra di Vasubandhu. Morì in Cina.

9.2.1.3. Dharmapala

Nativo di Kàncipura, nell’India del Sud, Dharmapala (ca. 600-635) fu prima studente e poi professore a Nàlandà. Compose svariate opere i cui originali sembrano essere andati perduti, ma che vennero tradotte in cinese.

9.2.1.4. Dharmakirti

Forse il più celebrato logico buddhista, Dharmakirti (ca. 600-650) era un brahmano dell’India del Sud che da giovane si convertì al buddhismo. Si dice che abbia segretamen​te studiato con Kumàrila, il maestro hindu mimàmsàka, al fine di sconfiggerlo in seguito. Le sue opere principali sono il Pramànavarttika (che contiene le polemiche contro i sistemi non buddhisti o di altri buddhisti), il Pramànavàrttika vrtti, il Pramànaviniscaya e il Nyàyabindu. [
]

9.2.1.5. Sàntaraksita

Sàntaraksita (ca. 700-770) fu per molti anni professore a Nàlandà e venne invitato in Tibet perché vi insegnasse il buddhismo. Molto riluttante all’inizio, si fece convincere dall’entusiasmo dimostrato dalla gente tibetana a ricevere il Dharma. Trascorse in Tibet tredici anni e a lui è attribuita la fondazione del primo vihàra buddhista nel Tibet centrale. Il suo Tattvasangraha è un’opera enciclopedica che affronta tutti i maggiori aspetti filosofici [
] e che inoltre si addentra nelle controversie, soprattutto nei riguardi del sistema hin​du Mimàmsà, citando estesamente dallo Slokavàrttika di Kumàrila.

9.2.1.6. Kamalasila

Kamalasila (ca. 720-790), che divenne professore a Nàlandà, fu discepolo di Sàntaraksita e lo accompagnò in Tibet. La sua Panjikà è un vasto commento al Tattvasangraha. [
]. Poiché quest’opera è piuttosto estesa, nonché di relativamente facile accesso per il lettore interessato grazie a un’affidabile traduzione inglese, la sua struttura e contenuto sono descritti più ampiamente qui di seguito.

9.2.2. Un metodo buddhista medievale: il Tattvasangraha

Il Tattvasangraha di Sàntaraksita, insieme con la Panjikà di Kamalasila, è forse il trattato metodologico di buddhi​smo più comprensivo, paragonabile per scopo ed esaustività alle summae degli scolastici cristiani europei medievali. Il titolo di ogni singolo capitolo presenta il suffisso pariksà (“esame”), indicando così nel complesso che l’opera ha ca​rattere critico. Infatti, il testo offre una critica comprensiva e dettagliata relativa a diverse posizioni hindu e buddhiste su tutte le materie importanti dal punto di vista filosofico e teologico. La pariksà buddhista di questi argomenti – che non si limita all’analisi delle altre angolazioni ma include una forte affermazione della posizione sostenuta dagli autori – fu la risposta agli attacchi al buddhismo da parte di si​stemi hindu quali il Nyàyavaisesika e la Mimàmsà. Nei loro testi, i rappresentanti di queste scuole avevano tentato una confutazione dei punti cruciali buddhisti.

Sàntaraksita e Kamalasila si riferiscono a determinati passi (con numerose citazioni) di tali opere, controbattendole attraverso citazioni da un’ottantina di autori differenti. In favore della completezza, sistemi come il Sàmkhya e il Ve​danta, come pure filosofie teistiche hindu, insieme a quelle giaina e ai sistemi buddhisti eterodossi, furono oggetto di critica e confutazione. La lunghezza di ogni capitolo può essere usata come misura dell’importanza attribuita all’argomento. L’ordinamento è relativo al problema trattato: solu​zioni particolari a un problema, così come presentate da determinate scuole di pensiero, sono sottoposte con sistemati​cità ad analisi e ne viene dimostrata la falsità.

Quindi, nella prakrtipariksa è analizzata principalmente la concezione Samkhya di pradhana (“materia originaria”). Nella isvarapariksa sono confutati i sistemi creazionisti teistici (hindu), come accade nell’ubhayapariksa sia per il Sàmkhya teistico che per altre scuole. Quando affrontano la svabhavi​kajagadvadapariksa, (una critica all’insegnamento secondo il quale l’universo ha un’esistenza indipendente), gli autori commentano che, laddove nessuna scuola ha appoggiato quella teoria in modo verboso, essa era implicitamente accet​tata da alcune e posta alla base delle loro teorie. Nella sabda​brahmapariksa sono soggetti alla critica i grammatici (soprat​tutto il Vakyapadiya di Bhartrhari). Un capitolo breve è dedicato alla purusaparrksa, la critica ai "vedvadi" i quali asseri​vano che il mondo fosse stato creato da una persona (purusa).

Una delle sezioni più lunghe è dedicata all’atmapariksa, suddivisa in base alle critiche alle concezioni del sé o dell’anima nei naiyayika, mimàmsàka, Sàmkhya, giaini, vedan​tin e vàtsiputriya. Segue la confutazione del concetto di at​ma secondo queste forme: la sthirabadvapariksa è una con​futazione della permanenza di un qualsivoglia ente. Sezioni particolari sono dedicate alle discussioni delle diverse categorie di (presunta) realtà nella tradizione Nyaya della filo​sofia hindu: l’esame del karmaphalasambandha è seguito da una critica delle concezioni di dravya (“sostanza”), guna (“qualità”), karma (“azione”), samanya (“universale”), visesa (“individuale”) e samavaya (“inerenza”). Una lunga sezione è dedicata alla sabdarthapariksa, la relazione tra parola/suono e significato. Seguono i pramàna (“mezzi per determinare la verità”). I buddhisti ne riconoscono solamente due: pratyak​sa (“percezione diretta”) e anumana (“inferenza”); ogni altro mezzo di cognizione accettato da altre scuole di pensiero, come sabda (“parola autorevole”), upamana (“analogia”), arthapatti (“implicazione”), abadva (“assenza”), anupalabdhi (“non percezione”), probabilità e tradizione, è compreso nell’inferenza o altrimenti rifiutato come non valido.

La parte rimanente del Tattvasangraha è dedicata a saggi simili a excursus che trattano argomenti importanti e scuo​le di pensiero che non possono essere accolti seguendo l’ordine dato per gli argomenti affrontati in modo ampio. Una sezione a parte è la syadvadapariksa, un’analisi del "relativi​smo", o "dottrina della molteplicità dei punti di vista", dei giaini. Un’altra affronta la traikalyapariksa, una teoria del tempo sostenuta dalla scuola buddhista Vasumitra. Una se​zione è dedicata alla lokdyatapariksa, una confutazione del materialismo indiano (i buddhisti furono spesso assimilati a questi). Una breve sezione è la bahirarthapariksa, l’“esame del mondo esteriore”.

Una lunga sezione è dedicata alla srutipariksa, un’analisi della “rivelazione attraverso le scritture”: la prima parte rappresenta diffusamente gli insegnamenti dello Slokavarttika, che poi sono confutati, punto per punto, nella seconda. Un tema Vedanta è trattato nella svatabpramdnyapariksa. L’ulti​ma sezione, davvero lunga, si riconnette ai versi introduttivi, in cui il Buddha è stato definito «onnisciente»: l’atindriyar​thadarsipariksa esamina e conferma l’asserzione che Buddha fosse un essere di «visione soprannaturale» (mentre altri, come il compositore dei Veda, ad esempio, non lo erano).

Questi i versi conclusivi del Tattvasangraha:

«La persona onnisciente la cui esistenza abbiamo affermato è colui che comprende all’interno di un singolo mo​mento cognitivo l’intera sfera di tutto ciò che deve essere conosciuto; è per questa ragione che nessuna successione è ammessa in questo caso. [
] .

Qualsiasi cosa desideri conoscere, viene a conoscerla sen​za fallo – tale è il suo potere, poiché egli si è sbarazzato di tutto il male. Conosce le cose sia simultaneamente che in successione, proprio mentre lo desidera; ed essendosi as​sicurato la conoscenza di ogni cosa, egli diviene il Signore (prabhti). [
]

Conosce tutto il conoscibile nella forma delle quattro ve​rità, per mezzo delle sue sedici cognizioni, in successione, e in questo aspetto egli è onnisciente [
] [...] la coscienza dell’onnisciente è libera da contenuti concettuali e non è erronea.» [
]

Il Buddha conosce ogni cosa insieme alla sua causa, attraverso una singola straordinaria cognizione che è causata dalla samàdhi – la sua esistenza è stata dimostrata per de​duzione.

9.2.3. L’onniscienza del Buddha e la falsa pretesa dei Veda

Nell’invocazione introduttiva del Tattvasangraha, Sànta​raksita ha definito il Buddha «onnisciente» (sarvajnà) e «il maggiore assertore della verità», colui il quale ha insegnato il pratityasamutpàda per la salvezza del mondo intero. Il suo discepolo Kamalasila spiega nella Panjikà che la «vera dottrina» può solo significare il pratityasamutpàda e quindi per esclusione nessun’altra dottrina può essere vera: «Benché sia vero che anche i santi e altri hanno esposto il pratityasa​mutpàda, il Signore Supremo (bhagavan) è il più grande fra loro [...] gli altri non avrebbero potuto esporre il Dharma se il Bhagavàn non l’avesse precedentemente insegnato». Egli era dotato di un intelletto straordinario, «la cui efficienza consiste nella distruzione di tutte le predisposizioni, le affli​zioni e l’ignoranza relativa a tutte le cose conoscibili». [
]

Il Buddha era nihsangha, ovvero indipendente da ogni altra precedente scrittura e rivelazione: ha visto le cose direttamente da se stesso. Egli è al medesimo livello del (presunto) svatahpramànabhútaveda, cioè è il (vero) pramàna​bhúta. In opposizione all’affermazione (di Kumàrila) che nessun individuo ha visto il non visto (invisibile) Dharma che è annunciato nei Veda, i buddhisti affermano che il (vi​sibile) pratityasamutpàda è stato visto dal Signore.

Il capitolo intitolato sabdavicàra tratta della teoria, di Sabara e Kumàrila, dell’autorevolezza dei Veda: i Veda come sabdapramàna. Santaraksita capovolge l’argomentazione: se i Veda non hanno alcun autore (umano), non hanno signifi​cato, perché tutti i significati sono conferiti da colui che parla. Nessuno può decifrare il significato dei Veda: come potrebbe una tale "conoscenza" essere considerata "incrollabi​le" se è inaccessibile? Nel caso migliore, ai Veda potrebbe essere attribuito il significato convenzionale, e dunque non potrebbero presentare alcuna differenza rispetto a una qual​siasi altra opera umana. «Può essere incrollabile solo per gli srotriya [i brahmani esperti nelle scritture, srti] che non hanno familiarità con le modalità del ragionamento». [
]

La srutipariksa è una delle sezioni più lunghe del Tattva​sarigraha e compone una sorta di trattato particolare che af​fronta il problema della scrittura "rivelata". Nella prima parte dell’opera, sono utilizzati numerosi estratti dello Slo​kavàrtika al fine di presentare la posizione mirnàmsaka, di cui ne segue una confutazione minuziosa. All’interno dell’opera - (versi 2705 sgg.) - si trova un’argomentazione singo​lare contro la teoria dello sphota dei grammatici:

«Lo sphota è stato assunto dai grammatici allo scopo di spiegare la cognizione dei significati delle parole. Ma, es​sendo le lettere in se stesse idonee a esprimere il significato delle parole, l’assunzione del detto sphota è futile. Dac​ché sarebbe percepibile (se esistesse), ma non è percepito, se ne conclude che non esiste. Se è impercettibile, allora non può essere individuato, come nel caso degli elementi di un’inferenza (che possono essere effetti solo se percepiti).» [
]

I buddhisti, riducendo il "significato" alla comprensione delle lettere/sillabe (non eterne), demoliscono la possibilità di "eternità" assunta per le parole/testo di tali elementi:

«Così non è stato dimostrato che le ingiunzioni vediche sono i mezzi validi della retta conoscenza del Dharma, per la semplice ragione che il suo significato non può essere accertato da alcuno, sia da solo che con l’aiuto di altre persone dallo spirito offuscato [...]. Per queste ragioni, per favore si cerchi un individuo la cui oscurità interiore sia stata eliminata dalla luce della conoscenza e che sia capace di insegnare il chiaro significato delle sruti [le “scrit​ture rivelate”, cioè i Veda].» [
]

La sezione successiva, intitolata svatahpramànyapariksa, si riconnette, compiendo un salto, al verso precedente: una sor​ta di colpo di grazia dopo aver disarmato l’avversario. «Così dunque, avendo stabilito che i Veda sono l’opera di un indi​viduo, anche l’autosufficienza della loro autorità e della loro validità viene confutata senza alcuno sforzo». [
]. In effetti, l’or​gogliosa affermazione dei buddhisti è che solo il Buddha è capace di conoscere il vero significato dei Veda come Dharma.

9.2.4. Apohavàda: “negazione dell’opposto”

Uno degli insegnamenti centrali del buddhismo relativi al linguaggio è il cosiddetto apohavàda, il "negazionismo". Ciò implica che le parole non designano universali, ma solo particolari, e che esse designano principalmente negando la propria identità con ciò che non sono, cioè asserendo di non essere ciò che non sono. Il Tattvasangraha dedica una lunga sezione a questo punto cruciale. [
]

Per i buddhisti le parole sono creazioni delle nostre menti: l’immagine concettuale è nella nostra immaginazione, e non una realtà in se stessa, oppure un’immagine della realtà. L’apoha è la dimostrazione della non sostanzialità degli universali. Le parole servono in qualità di veicoli di comunica​zione, perché sia colui che parla sia colui che ascolta sono sottoposti alle medesime illusioni, condividono gli stessi de​sideri: «ciò che vedono e ascoltano sono in realtà solo i pro​pri concetti mentali, ma entrambi pensano di riferirsi a una realtà obiettiva». [
]. Il Tattvasangraha dice: «Proprio come colui i cui occhi sono in preda a un disturbo dice a un altro con simile afflizione che "esistono due lune", così è ogni co​municazione verbale» [
].

In questo contesto, K. Raja cita un moderno scrittore oc​cidentale secondo il quale: «il significato è in pratica ogni cosa. Nel guardare vediamo sempre il significato, nel pen​sare lo pensiamo, nell’agire agiamo in termini di significato. Evidentemente non siamo mai consci di nient’altro che non sia il significato». [
]. Anche per i buddhisti ogni significato è manomaya, “fatto dalla mente”: parole e concetti non hanno contenuto reale e designano per mezzo della negazione dell’“alterità”.

9.2.5. Catuskoti e avyàkrta: la logica del non detto

Si legge che il Buddha si rifiutò di rispondere ad alcune domande che erano evidentemente di grande importanza per i filosofi della sua epoca. Il suo silenzio fu motivato dal fatto che tali domande "non conducevano alla salvezza"; in altre parole, erano irrilevanti. [
]. Gli scrittori buddhisti si af​frettano ad aggiungere che il Buddha conosceva le risposte, ma non voleva entrare nel merito.

Le domande riguardano le seguenti materie:

· se un tathagata esista, non esista, sia esista sia non esista, oppure né esista né non esista dopo la morte;

· se il mondo (loka, l’universo fisico) sia finito, infinito, sia finito che infinito, oppure né finito né infinito;

· se il mondo sia eterno, non eterno, sia eterno che non eterno, oppure né eterno né non eterno;

· se il jiva (“anima”) sia diversa dal corpo oppure no.

Queste quattordici avyakrta, o "punti inspiegati", hanno una presenza piuttosto rilevante nella filosofia buddhista.

Messa da parte la specificità delle domande poste, il "qua​drilemma", ovvero la "logica quadrangolare" in cui sono espresse, divenne un modello metodologico per i logici di tutte le scuole buddhiste. Molti autori, antichi e moderni, sono pervenuti a svariate interpretazioni contraddittorie del catuskoti e di ciò che significa per l’affermazione della ve​rità/realtà nel buddhismo. [
]

9.2.6. La teoria buddhista del linguaggio

La teoria buddhista del linguaggio deriva dalla posizione epistemologica secondo la quale vi sono solo due pramàna: pratyaksa (“percezione diretta”) e anumàna (“inferenza”). Sabda (“parola”, “autorità”) è incluso sotto anumàna, cono​scenza indiretta. All’opposto della Mimàmsà. (e di altri si​stemi hindu, che postulano uno sabdapramàna indipenden​te, elevandolo persino al più alto rango), i buddhisti (so​prattutto i logici, come Dignàga) non assumono lo sabda come eternamente-naturalmente-incondizionatamente connesso alla realtà, a mo’ di cianografia mentale della realtà, corrispondente sia alle strutture del mondo esterno che a quelle della mente, ma lo vedono come se riflettesse soltan​to immagini o concetti, quindi meri costrutti della mente.

Solo il pratyaksa è cognizione diretta – sabda è indiretto, tramite i concetti, ed esprime il significato dialetticamente, cioè con la negazione del suo opposto. Così parole quali "bianco" e "nero" non necessitano dell’esistenza del bian​core o della negritudine, né implicano in effetti la cono​scenza di tutti gli oggetti bianchi o neri. Il bianco può essere conosciuto in particolari casi di cognizione di oggetti con la semplice messa a contrasto con altri che presentano colori differenti. La parola stessa non rivela alcun’essenza det​ta "biancore" né consegna lo "specifico", come hanno af​fermato i Vaisesika.

Le parole quindi non possiedono un’intrinseca relazione con la realtà ma sono prodotti della mente (essa stessa non rappresentativa della realtà come tale, bensì formata da sam​khàra, “impronte”). La realtà può essere accennata dalle parole ma, dacché le parole sono capaci di indicare solo cono​scenza indiretta, esse non sono strumenti attraverso cui co​noscere la realtà. La pratica buddhista è fortemente diretta alla realtà tanto quanto al disinganno delle persone riguardo la credenza che identifica le parole con la realtà. «Vuotare la mente» è praticato come metodo ermeneutico. [
]

I buddhisti ritengono che ogni linguaggio sia basato sulla mera convenzione, senza alcuna designazione di conte​nuto di realtà. È un’importante separazione dalla visione hindu (soprattutto dei mima saka e dei grammatici) del linguaggio che vuole le parole eguali alla realtà. La migliore illustrazione della posizione buddhista è nel «paragone del carro» nel Milindapanha [
]: qui l’uso meramente convenzio​nale del linguaggio è dimostrato al fine di sostenere la visio​ne buddhista della natura non sostanziale del sé in quanto il sé, come ogni altro "nome", non possiede alcun significato intrinseco, eccettuato l’utilizzo convenzionale della parola, e l’esistenza della parola non consente alcuna deduzione re​lativa all’esistenza di una cosa in tal modo designata.

Ciò ha conseguenze importanti. La prima è che si deve porre attenzione all’utilizzo convenzionale delle parole per poter scoprire ciò che significano. L’insegnamento del Bud​dha deve essere compreso nei termini dell’insegnamento stesso: le sue parole non possono essere estrapolate dal loro contesto e interpretate indipendentemente da esso. Inoltre, è consigliato che le parole, e ciò che le parole designano, non possano essere definitive. La ricerca buddhista va oltre le parole: per comprendere la natura dell’illuminazione le parole devono essere lasciate alle spalle. La realtà non è co​gnitiva o concettuale. I concetti sono un prodotto mentale: non sorgono dalla realtà, e anche il linguaggio può essere utilizzato in maniera non cognitiva. [
]

È attribuita ai buddhisti la creazione della logica medievale indiana, una logica che è al tempo stesso tanto sottile quanto pratica. I logici hindu reagirono alla logica buddhi​sta e la affinarono. Le controversie antibuddhiste fecero presto parte integrante degli ordinamenti sistematici hindu: si ritrovano persino nelle opere di autori recenti, che non hanno mai incontrato un buddhista di persona né tantomeno si sono mai trovati impegnati in uno scambio con un inse​gnante buddhista.

10. Madhyamaka, Yogàcàra e buddhismo tantrico

10.1. Madhyamaka: la “filosofia del centro"

Tra le quattro maggiori scuole della filosofia buddhista Mahàyàna, quella Madhyamaka può rappresentare la più nota, almeno a causa della magistrale esposizione del suo si​stema da parte di T.R.V. Murti, nella sua classica e più vol​te ristampata opera The Central Philosophy of Buddhism. Il Madhyamaka decostruisce con sistematicità la tradizionale parola del Buddha, non al fine d’insegnare una sorta di ni​chilismo (non buddhista), bensì per far sì che l’illuminazio​ne sveli le proprie dinamiche.

La «decostruzione» [
] Madhyamaka ha preso lo spunto da determinati elementi già presenti nell’insegnamento Theravàda, come la non sostanzialità delle cose, portando ai limiti estremi le conseguenze logiche dei cosiddetti avyàkrta (“enti innominabili”) e del metodo catuskoti (“logica qua​drangolare”).

10.1.1. La storia del Madhyamaka

10.1.1.1. Nàgàrjuna

Nàgàrjuna, (II secolo), è uno dei nomi più celebri non soltanto del buddhismo Mahàyàna e della filosofia Madhy​amaka, ma dell’intera filosofia indiana e persino mondiale. [
]. I racconti tradizionali buddhisti dedicano un grande spazio alla descrizione della sua vita avventurosa e alle sue opere. [
]. Secondo una di queste tradizioni, egli studiò a Nàlandà sotto Ràhulabhadra, che lo introdusse alla scuola della Prajnà​paramità (“Perfezione della Saggezza”).

Gli scritti di Nàgàrjuna costituiscono i primi trattati (sà​stra) filosofici a noi noti in cui sia stato compiuto un ten​tativo di fornire un’esposizione scolastica sistematica della teoria della vacuità (sùnyatà) e della non sostanzialità (nihsvabhàvatà) non solo del sé (àtman) o dell’individuo (pudgala) ma anche di tutti i fattori dell’esistenza (dhar​ma), una delle fondamentali idee dei sutra Mahàyàna. [
]

La sua opera principale, le Madhyamakakàrika, [
], è una rac​colta di 449 stanze divise in 27 capitoli che trattano molti temi cruciali, ognuno qualificato come pariksà (esame/anali​si/decostruzione) [
]:

1. pratyayapariksà (cause condizionanti, contenuto della coscienza);

2. gatàgatapariksà (movimento nello spazio e nel tempo);

3. caksuràdindriyapariksà (facoltà sensoriali);

4. skandhapariksà (cinque aggregati);

5. dhàtupariksà (elementi);

6. ràgaraktapariksà (passioni e soggetti delle passioni);

7. samskrtapariksà (composizione, produzione);

8. karmakàrakapariksà (atto e agente);

9. purvapariksà (essere preesistente);

10. agnindhanapariksà (fuoco e combustibile);

11. purvàparakotipariksà (limiti anteriore e posteriore del samsàra);

12. duhkhapariksà (sofferenza);

13. samskàrapariksà (coefficienti, il condizionato);

14. samsargapariksà (categoria della "congiunzione");

15. svabhàvapariksà (natura propria);

16. bandhamoksapariksà (legame e liberazione);

17. karmaphalapariksà (atto e frutti dell’atto);

18. àtmapariksà (sé);

19. kàlapariksà (tempo);

20. sàmagripariksà (aggregato complesso di cause e condi​zioni);

21. sambhavavibhavapariksa (produzione e distruzione, pos​sibilità e impossibilità);

22. tathagatapariksa (il Buddha);

23. viparyasapariksa (malintesi);

24. aryasatyapariksa (le Quattro Nobili Verità);

25. nirvànapariksa (nirvàna);

26. dvadasangapariksa (occasioni condizionanti il sorgere);

27. drstipariksa (sedici [erronee] visioni speculative).

Oltre ad altre opere filosofiche minori, a Nàgàrjuna sono attribuiti anche quattro inni filosofici, il Catuhstava.

Un gran numero di commenti alle Madhymakakàrikà fu​rono composti in sanscrito, tibetano e cinese; di questi i più noti sono le Prasannapada di Candrakirti. [
]. L’osannato Cen​tral Philosophy of Buddhism di T.R.V. Murti è soprattutto un’esposizione della filosofia di Nàgàrjuna secondo l’inter​pretazione di Candrakirti.

10.1.1.2. Aryadeva

Aryadeva, [
], che probabilmente fu discepolo diretto di Nàgàrjuna, divenne celebre per la sua abilità nei dibattiti, so​prattutto contro Samkhya e Vaisesika. Scrisse un commen​to alle Madhymakakarika e il Catuhsataka (soltanto in parte tramandato in sanscrito) come pure altre opere, adesso re​peribili solo nella traduzione cinese.

10.1.1.3. Kumàrajiva

Kumàrajiva (344-413) fu una figura chiave per la tradu​zione dei testi Madhyamaka dal sanscrito al cinese.

Verso la metà del VI secolo, il Madhyamaka si divise in due scuole: il Pràsangika, sotto la guida di Buddhapàlita, e lo Svatantrika, che seguiva Bhàvaviveka.

10.1.1.4. Buddhapàlita

Buddhapàlita, (ca. 500), scrisse un esteso commento alle Madhymakakarika di Nàgàrjuna che si è conservato, tuttavia, solo per via di una traduzione tibetana. È ritenuto il fondatore della scuola Pràsangika, interna al Madhyamaka: si tratta di un’interpretazione di Nàgàrjuna che segue una linea metodologica che predilige la reductio ad absurdum: invece di contrapporre all’argomento dell’avversario un’alter​nativa migliore, si dimostra come l’avversario si coinvolga in autocontraddizioni, estendendone di continuo le argomen​tazioni.

10.1.1.5. Bhàvaviveka

Proveniente forse dall’India del Sud, anche Bhàvaviveka (500-570) scrisse un commento alle Madhymakakarika, che può odiernamente essere letto soltanto nelle traduzioni ti​betana e cinese. Le sue opere di maggiore originalità sono le Madhymakahrdayakarika con il suo commento, il Tarkajvala, che contiene una revisione critica di tutte le scuole note a Bhàvaviveka. Egli è pure l’autore del Madhyamakartha​sangraha.

10.1.1.6. Candrakirti

Candrakirti, (ca. 600-650), difese Buddhapàlita, il fondatore della tradizione Pràsangika interna al Madhyamaka, contro Bhàvaviveka. Compose il Madhyamakavatara (tramandato in sanscrito) con un badsya (commento) in cui trat​ta delle dieci produzioni di pensiero (cittotpada), reciprocamente connesse alle dieci bhúmi del Bodhisattva nonché corrispondenti alle dieci pàramità.

10.1.1.7. Sàntideva

Introdotto nel capitolo ottavo, Sàntideva, (ca. 750), è uno degli autori Madhyamaka che hanno maggiore capacità di attrazione. Il suo Bodhicaryavatàra (“Ingresso alla Via dell’Il​luminazione”) è un classico della spiritualità che è divenuto popolare sia in Oriente che in Occidente. [
]. Contiene inoltre un’esposizione altamente tecnica della filosofia Madhyamaka nel capitolo nono, intitolato prajnàparamità.

10.1.1.8. Sàntaraksita e Kamalasila

Sàntaraksita, l’autore del Tattvasangraha, e Kamalasila, che ne compose un commento intitolato Panjikà, già citati qui nel capitolo nono, rappresentano filosoficamente una sintesi tra Yogàcàra e Madhyamaka.

10.1.2. Alcune concezioni centrali della filosofia del centro

Nàgàrjuna apre le sue Madhymakakarika con una dedica programmatica alla quale torna nella conclusione: un tipo di affermazione di "fede" che dovrebbe essere compreso come una direzione per contrastare la quale s’intraprende la decostruzione del buddhismo convenzionale:

«La coproduzione condizionata, pacificazione di ogni spie​gamento del pensiero discorsivo, benigna, senza arresto, senza nascita, senza annientamento, senza eternità, senza unità, senza molteplicità, senza venuta, senza andata, colui che, Svegliato, l’ha inseguita, io lo saluto, Lui, il mi​gliore dei parlatori.» [
]

Il medesimo concetto è espresso anche nel Lokatitastava, uno degli inni filosofici attribuiti a Nàgàrjuna: «Privo di ca​rattere e caratterizzabile, di là da ogni espressione verbale, da Te, occhio di conoscenza, tutto questo mondo è pacificato». [
]

Nàgàrjuna vede nel pratityasamutpada la verità che il Buddha insegnò e tramite la quale ha salvato il mondo. Nel maligalasloka, l’invocazione che precede le Madhymakaka​rika, egli qualifica e descrive questa verità come:

· anirodha (senza arresto);

· anutpada (senza nascita); 

· anuccheda (senza annientamento);

· asasvata (senza eternità);

· anekartha (senza unità);

· anarartha (senza molteplicità);

· anagama (senza venuta);

· anirgama (senza andata);

e la chiama:

· prapancopasana (pacificazione di ogni dispiegamento del pensiero discorsivo);

· siva (benigna).

10.1.2.1. Il concetto di "vacuità" (súnyatà)

Fin dal suo inizio, il buddhismo ha insegnato che tutta la cosiddetta realtà è caratterizzata da tre segni: sofferenza, transitorietà e mancanza dell’esistenza intrinseca del sé. Que​st’ultimo costituì nel tempo una voce particolare nelle con​troversie fra hindu e buddhisti relative alla natura del sé, in quanto i buddhisti negano la concezione di una sede per​manente della coscienza (atman, purusa, pudgala ecc.). La sua estensione logica a "ogni cosa" conduce alla formulazio​ne della "vacuità di tutti i dharma", cioè di quelle costanti dell’esperienza che sono il sostrato per le sensazioni, la coscienza e le parole.

La súnyatà venne riconosciuta come termine chiave in particolare del buddhismo Madhyamaka. Piuttosto appro​priatamente, Francis Streng diede alla sua magistrale mo​nografia sulla filosofia di Nàgàrjuna il titolo “Emptiness”. [
]. Mentre i primi studiosi occidentali come Eugene Burnouf, e anche gli avversari hindu medievali, acàrya come Madhva, hanno interpretato il termine come "nichilismo", è ormai ampiamente riconosciuto che la súnyatà non sia una nega​zione della realtà ultima bensì la sua affermazione, in quan​to è descritta come il risultato di un processo di eliminazio​ne di tutte le alternative logiche possibili al livello fenomenologico. La súnyatà è il silenzio raggiunto quando le parole hanno incontrato il proprio limite, un dominio della real​tà oltre quei confini. Dimostrando l’inevitabile autocon​traddizione in cui si coinvolge prima o poi ogni asserzione dogmatica (positiva o negativa) relativa alla realtà, Nàgàrju​na spalanca la possibilità di trascendere il dominio della lo​gica e d’intuire la realtà non concettuale del nirvàna.

«La filosofia di Nàgàrjuna è concepita con l’intento di ri​velare la convergenza di súnyatà, pratityasamutpada e Via di Mezzo (madhyama pratipat)». [
]. E: «Lo stesso prapanca [il mondo costruito sulla base di immagini, parole, segni ecc.] giunge a un arresto nella súnyata». [
].

10.1.2.2. Il concetto delle "due verità"

La scuola Madhyamaka previene la falsificazione della propria visione con una nuova messa in atto della propria metodologia tramite la celebre "teoria delle due verità": una distinzione tra samvrti (convenzionale, preliminare) e pa​ramàrthika (assoluto, ultimo) satya (verità). Dal punto d’os​servazione del paramàrthika satya, il samvrtisatya risulta fal​so. Tuttavia, da un punto di vista pratico, e all’interno della cornice del samsàra, abbiamo bisogno di una "verità con​venzionale" al fine di adempiere alle funzioni di un mondo costruito sulla base di convenzioni e necessità comunemen​te percepite. È di primaria importanza giungere innanzitut​to ai limiti propri del samvrtisatya per diventare consapevo​li della sua natura autocontraddittoria e per esperirne la va​cuità. Con ciò procede la realizzazione che nulla abbia una "natura propria" e che i concetti che esprimono la verità convenzionale siano mere convenzioni, senza alcuna intrin​seca connessione con la realtà. Allora ci si può lasciare tutto alle spalle e realizzare il paramàrthikasatya. Quest’ultimo è possibile solo in una "coscienza yogica" in cui non sia conservato nulla della molteplicità effimera.

Al livello del paramàrthika gli interessi di ciò che oggi chia​meremmo psicologia/psicoterapia, gnoseologia/epistemolo​gia, e ontologia/metafisica coincidono: la "verità" più alta è al contempo la "libertà" e "noncosità" supreme. Questi aspet​ti sono trattati in studi quali "A Therapeutic Contextualisa​tion of Buddhist Madhyamaka Consequential Analysis" di Peter Fenner, "The Buddhist Doctrine of Two Truths as Re​ligious Philosophy" di Francis Streng e "Sùnyatà and Dhar​matà: The Madhyamaka View of Reality" di Mahesh Meh​ta. [
]. Sul paramàrthika, ovvero il livello "reale", la verità non è identica e non mette in corrispondenza i concetti e la real​tà (esperita), bensì è identica alla "natura di Buddha", che è la compassione infinita per l’umanità sofferente.

10.1.2.3. Il metodo prasanga

Il termine parrksa, utilizzato da Nagàrjuna, può essere tradotto in modi diversi: come “critica” (facendo sì che si avvicini alla metodologia settecentesca di Kant), come ‘ana​lisi” (permettendo un parallelo con l’analisi linguistica del XX secolo), oppure come “decostruzione” (che lo assimila al "postmoderno"). Tutti questi parallelismi fanno emergere qualcosa di specifico, ma non bisogna tendere a esaspe​rarli.

Il metodo prasanga utilizzato da Nàgàrjuna possiede il proprio "centro ermeneutico" nella sua esperienza esisten​ziale del bodhicittapàda, l’illuminazione simile a un lampo e il risvegliarsi della "mente di Buddha". Nàgarjuna non uti​lizza la reductio ad absurdum in modo futile o fuori contesto, bensì la usa per fare spazio all’autentica visione interio​re. [
]. In un certo senso, tramite essa egli si mette fuori dal gio​co della filosofia argomentativa per penetrare nel dominio della saggezza intuitiva, verso il silenzio:

«Il Madhyamaka, basato com’è sulla teoria del súnyatà e sul metodo pràsanga, è infatti inattaccabile, in quanto non solo costringe lo stesso Madhyamaka ad essere un genere di decostruzione filosofica – e di disassuefazione terapeu​tica – in riferimento alla concettualizzazione dicotomiz​zante laddove si astiene dal proporre alcuna propria tesi propositiva, ma ogni argomentazione addotta a combat​tere e confutare la teoria della súnyatà è priva di cogenza, e si conforma alla teoria Madhyamaka per rafforzarla, dal momento che si può dimostrare che tutto è ugualmente non sostanziale.» [
]

Più oltre:

«L’immunità della teoria Madhyamaka è la conseguenza dell’annullamento (“azzeramento”) di ogni concetto ipo​statizzato e strutturato dicotomicamente, e pertiene soltanto al dominio di un’entità di cui si può avere un’idea nei termini di una dicotomia concettuale. [...]» [
]

«Il modo usuale di Nàgàrjuna di analizzare e decostruire (ovvero di. “svuotare” o “azzerare”) ogni entità postulata innanzitutto dimostra che la sua natura propria sostan​ziale è stata costruita e posizionata in termini di termini correlati (ad esempio, utpada/nirodha, svabhava/parabhava, samskrta/asamskrta) [...] Nàgàrjuna dimostra che, dal mo​mento che questi insiemi sono costruiti da concetti o ca​tegorie interrelate, e quindi dipendenti, nessun termine può essere posto come una entità reale che possiede uno svabhava indipendente e sostanziale, o un nucleo proprio; in quanto il postulato svabbàva è per sua definizione incapace ontologicamente di esistere all’interno degli insie​mi succitati di correlati." [...]» [
]

«La caratteristica della realtà (tattvalaksana) è allora di essere libera da concettualizzazioni dicotomizzanti e, di con​seguenza, di essere senza molteplicità, ferma e non evolu​ta in uno sviluppo discorsivo.» [
]

Secondo N.P. Jacobson, «Il buddhismo è il primo tentativo sistematico dell’umanità di liberarsi da ciò che Freud ha chiamato la tirannia del SuperIo, e da ciò che Wittgenstein ha chiamato la tiran​nia del linguaggio. I buddhisti non hanno mai cercato di controllare la propria e altrui vita sottoponendosi ai det​tami di una forma esistente di comprensione, non pren​dendo in considerazione come sia venerata la sua fonte.» [
]

Bimal Krishna Matilal, nel suo saggio molto profondo "Is Prasanga a Form of Deconstruction?", suggerisce una so​miglianza tra il clima sociointellettuale odierno, che ha dato vita alla "decostruzione", e l’epoca di Nàgàrjuna, in cui si sviluppò il metodo prasanga. Matilal identifica le radici "freudiane" della "decostruzione": «La maggiore preoccu​pazione dell’autore, o piuttosto l’interesse prevalente del testo, è evidente che si mostri involontariamente. In un certo senso la decostruzione è l’interpretazione dei sogni"». [
]. Anche Nàgàrjuna scrive "sotto cancellatura": nega ogni relazione essenziale tra la parola e la realtà, e tuttavia utilizza le parole usuali che si riferiscono al reale. In modo analogo, la peculiare aderenza alla metafisica, laddove essa è negata con così tante parole che «ci liberano da essa e ci vigilano all’interno della recinzione metafisica», trova altrettanto un parallelo nel metodo pràsanga.

Per Jaspers, Nàgàrjuna è un «rappresentante di questa estrema possibilità di trascendere la metafisica tramite i mezzi della metafisica.» [
]. Non funzionerebbe se non vi fos​se una più vasta cornice innominata che comprende i nomi che sono negati. Mentre, secondo logica, dovrebbero deco​struire la propria de/ricostruzione e così escludersi dal gio​co, i decostruzionisti hanno fiducia che le possibilità della decostruzione-ricostruzione siano infinite e che «la deco​struzione possieda, come la libertà, l’attrazione dell’abisso» perché non «ne incontrano [mai] il fondo». [
].

Dal poco che conosciamo dell’epoca in cui visse Nàgàr​juna, dell’instabilità politica e dell’anarchia filosoficoreli​giosa vigenti, possiamo però dedurre che il profondo scetti​cismo che aveva nei confronti dei "sistemi" trovò nutrimento nella corruzione delle autorità sia secolari che reli​giose, e che la sua sfiducia nei riguardi del linguaggio quale mezzo di espressione della verità si basava sulla prova mol​to concreta dell’inganno nella vita quotidiana. Le "parole dell’autorità" non erano più necessariamente "parole di ve​rità", e lo scontro tra le autorità lasciava chiunque sconcer​tato. Non è privo di significato il fatto che, secondo la tradizione, tanti importanti personaggi del Madhyamaka fos​sero principi che avevano rinunciato alla carica.

«Nàgàrjuna era [...] impegnato in un ripensamento radicale dei tentativi filosofici, ovvero dell’idea propria di filo​sofia e dei termini in cui dovesse essere perseguita. E, nel volgere le spalle alla costruzione di una dottrina specula​tiva che coinvolgesse il postulato di entità che avessero un qualche genere di natura propria, egli cercò evidentemente di mantenersi strettamente nella Via di Mezzo indicata dal Buddha nell’unica maniera che riteneva ad essa commisurata.» [
]

10.2. Yogàcàra: “Sola Mente”

L’ultima espressione del pensiero buddhista Mahàyàna da un punto di vista storico, e per molti studiosi la più ele​vata, è nota con i due nomi di Yogacara (“Sentiero Yoga”) e Cittamatra (“Sola Mente”), denominazioni che caratterizzano entrambe quella tradizione. Per un lungo arco temporale, il nome del fondatore Maitreyanàtha venne identificato con lo stesso Buddha Maitreya, di modo tale che le scrittu​re fondamentali dello Yogàcàra assunsero uno status di "ri​velazione divina" che le ponevano a un livello superiore ri​spetto al canone pali, che aveva costituito la memoria delle parole (imperfettamente comprese) proferite dal Buddha durante la sua apparizione terrena.

Questa (in)comprensione venne alimentata dalla storia leggendaria secondo cui Asanga, lo storico autore di im​portanti testi Yogàcàra, dopo lunghi periodi di automortifi​cazione e preghiera, venne portato da Maitreya nel cielo di Tusita, dove venne istruito alla corretta comprensione della letteratura della Prajnàparamita. [
].

10.2.1. Storia dello Yogàcàra

10.2.1.1. Maitreyanàtha

Secondo molti odierni studiosi, Maitreya, il maestro di Asanga, fu un personaggio realmente esistito (su cui ben poco è noto) che compose le seguenti cinque opere:

1. Abhisamayàlamkàra;

2. (Mahàyàna)sùtràlamkàra;

3. Dharmadharmatàvibhanga;

4. Madhyàntavibhanga;

5. (Mahàyana)uttaratantra.

Se Asanga, come generalmente supposto, visse tra il 310 e il 390 circa, Maitreya dovrebbe essere vissuto intorno al 270-350. L’interesse di fondo delle sue opere è rivolto alla riconciliazione tra le svariate scuole del buddhismo, tanto Hinayàna quanto Mahàyàna.

Le sue prime due opere tentano di portare qualche ordi​namento all’interno della massa enorme e poco manegge​vole degli scritti Mahàyàna, sintetizzando gli svariati inse​gnamenti sotto una qualche forma di filosofia buddhista universale. Secondo Buston Rimpoche: «il Sútràlamkara contiene un’esposizione di tutte le Dottri​ne Mahàyàniste in forma compendiata:

Come oro lavorato, un fior di loto ancora chiuso,

come cibo ben preparato, di cui gioiscono coloro che sono affamati,

come un messaggio piacevole da udire, o come uno scri​gno aperto colmo di gioielli, la Dottrina, che è qui esposta, è la causa della maggiore delizia,

In forma tale il suo contenuto è presentato (al lettore).» [
]

Le due opere successive affermano di nuovo una Via di Mezzo tra gli estremi Sarvàstivàda e Madhyamaka (súnyatà), postulando un qualche genere di realtà provvisoria per la coscienza: «Secondo Maitreyanatha, la súnyatà dei Madhyamaka è una visione estremista, e come tale dev’essere rifiutata: la Real​tà è sia esistente sia non esistente. E esistente in quanto costituisce il reale essere dei fenomeni, ma è non esisten​te in quanto in essa non si ottiene la relazione soggetto-oggetto inerente all’esperienza mondana.» [
]

Come è detto nel Madhyàntavibhanga: «L’immaginazione irreale è; la dualità non esiste in ciò, ma in ciò esiste la vuotezza, ed esiste anche in questo.»

10.2.1.2. Asanga e Vasubandhu

I fratelli Asanga e Vasubandhu [
] (ca. 320-400), beneficiari della rivelazione di Maitreya, sono considerati i più importanti autori dello Yogacara. Su di loro, le fonti tradizionali buddhiste forniscono molte informazioni (leggendarie).

Bu-ston Rimpoche presenta le biografie di Asanga e Vasubandhu nel contesto dell’ultima delle tre calamità che si erano riversate sulla «Somma Dottrina da parte dei suoi nemici». Una donna brahmana, Prasannasilà, aveva fatto voto che i suoi figli – se mai ne avesse avuti – sarebbero stati «dif​fusori della Dottrina»: ebbe Asanga da uno ksatriya e Vasu​bandhu da un padre brahmano, e «disegnò sulle loro lingue la lettera A ed eseguì tutti i riti al fine di assicurare loro un’acuta facoltà intellettuale». Ormai già grandi, la madre disse loro: «Dovete purificare le vostre menti ed esporre la dottrina». [
]

Vasubandhu si recò nel Kashmir per studiare con San​ghabhadra (un sarvàstivàdin). Asanga si ritirò in una grotta montana, conducendo una vita ascetica e propiziandosi Maitreya per poterne ottenere l’ausilio. Dopo dodici anni fu sul punto di rinunciare. Lungo la strada si fermò per assi​stere un cane che era stato ferito, e il cane si rivelò essere Maitreya. Al lamento di Asanga per il fatto che Maitreya si fosse mostrato soltanto in quel momento, quando ormai aveva abbandonato ogni desiderio nei suoi confronti, Maitreya rispose: «Io ero qui fin dall’inizio, ma tu non potevi vedermi, a motivo dei tuoi oscuramenti. Ora, poiché una grande commiserazione è sorta in te, tu ti sei purificato e puoi ora mirarmi». [
]

Accertatosi che desiderava imparare da lui come esporre la dottrina Mahàyàna, Maitreya portò Asanga al cielo di Tusita dove gli fu accordato di fermarsi per un momento, secondo la scala temporale divina (equivalente a circa cin​quant’anni umani).

Il frutto della visione fu, fra le altre, la Yogàcàrabhúmi: un’opera massiccia, di solito considerata il testo Yogàcàra più importante. Si compone di cinque sezioni:

1. Bahubhúmikavàstu, che espone la dottrina Yogàcàra;

2. Nirnayasangraha, un genere di commento alla prima se​zione;

3. Vàstusangraha;

4. Paryàyasangraha;

5. Vivaranasangraha, che spiega i significati delle parole e i metodi d’insegnamento.

Ad Asanga si attribuiscono inoltre due ampie opere,

l’Abhidharmasamuccaya e il Mahàyànasangraha.

Nel frattempo, Vasubandhu aveva composto un’impo​nente opera enciclopedica, l’Abhidharmakosa, un compen​dio del buddhismo Sarvàstivàda di circa seicento versi. Do​po la sua conversione al pensiero Yogàcàra per mano del fra​tello Asanga, aggiunse un bhasya (“commento”) al testo, dove, da una prospettiva Yogacara, criticò in modo libero la dottrina Sarvàstivàda. L’Abhidharmakosa, insieme al suo bhasya, costituisce una delle più importanti presentazioni del bud​dhismo in generale. [
]. Vasubandhu è anche l’autore di tre bre​vi opere metodologiche:

1. Vimsatikà (Esposizione in Venti Versi);

2. Trimsikavijnaptikarikà (Esposizione del Vijnapti in Tren​ta Versi);

3. Trisvabhavakarikà (Esposizione delle "Tre Nature").

10.2.1.3. Sthiramati

A Sthiramati, (V secolo), si ascrivono commenti all’Abhidhar​makosa e all’Abhidharmasamuccaya. L’unica opera traman​data in sanscrito è il Madhyantavibhagatika. Stigmatizza lo Yogacara come insegnamento: «tutto questo non è né vuo​to né non vuoto» («sarvam idam sunyam nasúnyam iti Prajnapàramità»). [
]

10.2.1.4. Santaraksita e Kamalasila

Nel secolo VII, una sintesi YogàcàraMadhyamaka ebbe luce nell’imponente opera enciclopedica di Santaraksita Tattvasangraha e nella relativa Panjikà di Kàmalasila (cfr. qui 9.2.1.5. Sàntaraksita e 9.2.1.6. Kamalasila).

10.2.1.5. Altri autori

Altri celebri autori di trattati Yogàcàra sono Atisa (VIII secolo), che compose il Bodhipathapradipa, [
], e Tson Khapa (XII secolo), autore di uno dei più fondamentali trattati in ti​betano, [
], entrambi già vicini al Vajrayàna (che da alcuni è ri​tenuto uno sviluppo ulteriore dello Yogàcàra).

10.2.2. Dottrine Yogàcàra particolari

10.2.2.1. La Vijnaptimatrata (la dottrina della Sola Mente)

Lo Yogàcàra, nell’evitare gli estremi sia dell’apparente ni​chilismo degli sùnyavàdin, sia dell’implicito realismo dei sarvàstivàdin, trovò una continuazione nella dottrina della Sola Mente, ovvero della realtà della coscienza e della concezio​ne che il mondo è un mondo soltanto di idee, non di cose.

«Tutto può essere irreale, immaginario, ma questo stesso atto di immaginazione non può essere in modo analogo igno​rato. Tutti i contenuti di un sogno possono essere irreali, ma l’esperienza del sogno in sé – l’esperienza che costrui​sce e concretizza i contenuti del sogno – è un dato psicolo​gico che non può essere negato. L’esperienza o la coscien​za è alla base, ma è irreale la sua interiore diversificazione come esperienza di contenuti apparentemente esteriori. Non vi è nulla realmente da vedere, e così anche il vedere, come il vedere i contenuti, è irreale. La coscienza dev’esse​re spogliata di quest’apparente dualità del vedere e del ve​duto, del soggetto e dell’oggetto (gràhadvayasùnya). Vediamo così le ramificazioni delle concezioni di sùnyatà: pugdalasùnyatà – drstisùniatà – grahadvayasùniatà. [
]

Lo Yogàcàra insiste che laddove vijneya non esiste, vi​jnapti esiste. Vijneya è soltanto un abhasa (riflesso apparen​te) dell’originario vijnàna. La biforcazione di vijnapti in vijnana e vijneya ha luogo per influenza delle vàsanà, im​pronte di karma (precedente).

Noi verbalizziamo e concettualizziamo per abitudine. Tut​tavia, sulla base soltanto dei concetti e del contenuto della nostra coscienza non possiamo pervenire a una conclusione riguardo l’esistenza o la non esistenza di una realtà estrinse​ca. Mentre è sbagliato imputare di esistenza una cosa con​cettualizzata (samaropa), è altrettanto sbagliato negare l’esistenza della cosainsé (apavada), inaccessibile alla verbaliz​zazione.

La Vijnapti non è esaurita dalla concettualizzazione. La Yogacarabhùmi conosce quattro livelli di comprensione, tra i quali la concettualizzazione:

1. loka prasiddhatattvàrtha: la realtà come accepita dai sen​si usuali (senso percettivo);

2. yukti prasiddhatattvàrtha: la realtà come appare nei con​cetti (logica);

3. klesavaranavisuddhijnanagocaratattvartha: la realtà com​presa dopo aver abbandonato l’idea di oggetto (solipsi​smo);

4. jnanavaranavisuddhijnanagocaratattvartha: la realtà com​presa dopo aver abbandonato l’idea di entità (realismo).

10.2.2.2. L’àlayavijnàna (la coscienzadeposito)

Il nuovo concetto più caratterizzante e più discusso in​trodotto dagli yogacàrin è quello dell’àlayavijnana, la “co​scienza-deposito”. Al fine di spiegare la possibilità che il pensiero sorga e la comparabilità dei concetti tra persone differenti, gli yogàcàrin postularono una forma di coscienza latente piuttosto simile alla memoria di un computer, che consiste di "semi" (bija) lasciati dagli atti precedenti:

«Ogni azione volontaria produce un effetto (vàsanà) [...]. Queste vàsanà sono depositate nell’àlayavijnàna in forma di semi. Come i semi fruttificano e producono un esito, esse sviluppano il tatto, l’attività mentale, le sensazioni, la percezione e la volontà [...]. Questa è la prima trasformazione della coscienza. La seconda trasformazione ha luo​go quando il manas, o coscienza-io, evolve dall’àlayavijna​na, e la terza quando, per mezzo della sestuplice attività sensitiva, sorgono le percezioni di colore, suono, tempe​ratura, resistenza ecc. e sono erroneamente interpretate come mondi soggettivo e oggettivo, uno indipendente dall’altro. I vijnàna associati alle sei facoltà dei sensi in​sieme al manovijnàna, o coscienza-io, compongono il pra​vrittivijnàna (coscienza che evolve) [...] e questi sette, con l’àlayavijnana, costruiscono le otto coscienze della scuola Yogàcàra.» [
]

«L’àlaya non è empirico né dev’essere confuso con una coscienza-io. Il suo contenuto è pura "oggettività", non un oggetto particolare: questa pura oggettività è la prima precipitazione dell’illu​sione trascendentale. E la proiezione originaria sulla parte della coscienza [...]. La soggettività nell’àlaya non dev’es​sere confusa con l’io empirico, l’Io Non dev’essere equiparata all’atman dei sistemi brahmanici [...]. L’àlaya è vo​lontà dinamica, che crea i propri contenuti [...]. L’atman è una proiezione e non una realtà [...]. L’àlaya rappresenta un livello di coscienza dove l’egoicità non è ancora emer​sa [...]. [
]. L’àlaya è la prima fenomenalizzazione dell’Assolu​to [...]. La progressione che nasce dall’àlaya dev’essere compresa soltanto in termini logici. Il processo non è sto​rico e non ha un definito punto di partenza nel tempo [...]. Altri vijnana hanno delle interruzioni nel proprio fluire mentre l’àlaya perdura fino alla conclusione dell’esistenza fenomenica.» [
]

10.2.2.3. Il trisvabhàva (tre nature proprie)

Vasubandhu dedica un trattato a parte al concetto di tri​svabhàva (la triplice natura della natura) che è, per così dire, un corollario dell’àlaya.

Il trisvabhàva si compone di:

1. parikalpitasvabhàva: “esser proprio” come essere proiettato, ricostruito;

2. paratantrasvabhàva: “esser proprio” come essere dipendente dagli altri;

3. parinispannasvabhava: “esser proprio” come essere asso​luto.

Tutte le cose, comprese da qualsiasi modello di cognizio​ne, sono della natura della ricostruzione (dato che in sé non esistono come tali). La ricostruzione mentale è dipendente da altri fattori. [
]. La "natura reale" consiste di paratantra privi di parikalpita: così il parispanna (la realtà assoluta) è né "identi​ca a" né "differente da" il paratantra o il parakalpita. L’essere assoluto è inseparabile dal non essere assoluto. [
]

10.3. Madhyamaka e Yogàcàra: decostruzione e ricostruzione

La "ricostruzione della parola del Buddha" Yogacàra consiste nell’assunzione di una realtà (preliminare) di un àlayavijnana, in altre parole di una coscienza che, se "portata a frutto", inevitabilmente produce parole in cui la coscienza, e la coscienza di qualcosa, è contenuta. Così un "portare a frutto" un’idea di verità, di salvezza, di legge ecc. darebbe come esito, al primo livello, parole che esprimano verità, salvezza, legge, quali quelle proferite dal Buddha nella sua manifestazione terrena.

La correlazione tra il nirmanakaya del Buddha, le sue parole e una comprensione concettuale della verità, è "reale" a livello di coscienza (preliminare) – e soltanto a questo livello. Gli altri due kaya del Buddha corrispondono ai som​mi livelli di coscienza/realtà, che sono "più" reali. Proba​bilmente è significativo che lo Yogacara (più che il Madhya​maka) fu così zelantemente tradotto in cinese come "bud​dhismo" propriamente detto.

In contrasto ai Madhyamaka, con la loro decostruzione radicale della parola del Buddha, «con lo Yogacara di nuovo si torna a una teoria costruttiva e positiva della realtà. La coscienza pura è reale, ma è irreale la sua autobiforcazione nella dicotomia soggetto-oggetto. Tuttavia, in questa situazione relazionale, non si può egualmente fare a meno dei due termini. L’oggetto esiste soltanto nel suo essere costruito e proiettato, e in sé non è nulla. In modo analogo non si può fare a meno del soggetto. È identico all’atto di volontà, il quale costruisce il suo contenuto. E perciò identico alla pura coscienza (vijnaptimatrata), soltanto dev’essere negata la sua apparente assunzione del ruolo di soggetto [...]. La posizione mediana [tra Abhidharmaka e Madhyamaka] è lo Yogacà​ra, che conserva la realtà del soggetto mentre lo nega in riferimento all’oggetto.» [
]

Può essere detto lo stesso in riferimento alla natura della parola del Buddha. Gli Yogacara "ricostruiscono" la parola del Buddha in un duplice senso: si affidano a "nuove" scritture, una rivelazione diretta del Buddha nel suo sambho​gakàya (un miglioramento rispetto alle rivelazioni del Buddha nel suo nirmànakàya) e vi assegnano un significato iden​tificabile. Attraverso l’àlayavijnàna, la parola del Buddha è in relazione al parinispannasvabhàva.

Sembra che all’inizio l’aspetto pratico dello Yogàcàra fos​se più rilevante: il termine «Yogàcara» indica che la medita​zione yoga costituiva il mezzo più importante per raggiungere la buddhità. Tramite esso, potevano essere percorse tutte le dieci bhúmi. In seguito, venne enfatizzato il lato più specula​tivo: Vijnaptimatrikà, Vijnànavàda o Vijnaptimàtrata puntua​lizzano l’irrealtà di qualsiasi cosa eccettuata la coscienza. Pa​rallelamente, il pratityasamutpada fu dapprima compreso in​nanzitutto come espressione di una concatenazione morale di nascite e azioni, mentre in seguito venne trasformato in uno strumento per ottenere una profonda intuizione maggiormente metafisica/gnoseologica della struttura della realtà.

10.4. Il buddhismo tantrico

Mentre gli studi su cosa sia ciò che è variamente chiamato Vajrayàna, Mantrayàna o buddhismo tantrico sono au​mentati incredibilmente per quantità e qualità nelle ultime decadi, la terminologia, così come la precisa posizione di questa forma di buddhismo, è lungi dall’essere univoca. Il problema è ingigantito dal fatto che la maggior parte dei te​sti appartenenti a questa scuola non sono scritti in lingue indiane ma in tibetano, in cinese e in diverse altre lingue dell’Asia centrale. Come ci si può aspettare, elementi delle tradizioni locali autoctone di questi paesi si sono inestricabil​mente mescolati con concetti buddhisti, rendendo così assai ardua la definizione del buddhismo tantrico in relazione ad altre religioni o ad altre tradizioni buddhiste.

Molti autori affermano che il Vajrayàna, o Mantrayàna, è soltanto uno dei due rami principali del Mahàyàna (l’altro è la tradizione delle Paramita) [
] e che, all’interno di questa, il tantrismo è solo un determinato sviluppo, non condiviso dall’intero Vajrayana, che è concepito come una pratica ba​sata sulla filosofia Madhyamaka e Yogacara. Poiché il cam​po è tanto vasto e complesso, e dacché manco di specifiche qualifiche in quest’area e la maggior parte delle lingue coinvolte non mi sono familiari, mi limiterò a trattare la storia del buddhismo tantrico in India, aggiungendo un riassunto degli insegnamenti tantrici buddhisti contenuti in alcune opere in sanscrito che mi sono accessibili.

10.4.1. Una breve storia del buddhismo tantrico in India

Il Guhyasamàjatantra, chiamato anche Tathàgataguhya​ka, uno dei primi testi (anonimo) del buddhismo tantrico indiano, è stato datato da diversi studiosi sia al secolo III che al V, oppure al VII. Il primo nome associato al buddhismo tantrico è quello di un Nàgàrjuna: probabilmente non è lo stesso fondatore della scuola Madhyamaka nonché autore delle Madhymakakàrikà, bensì un omonimo maestro del secolo VII. Il suo discepolo Nagabodhi divenne l’insegnan​te di Vajrabodhi, che introdusse il buddhismo tantrico in Cina all’inizio del secolo VIII. Il nome più rilevante, comun​que, è quello di Padmasambhava, la cui vita è ornata da una ghirlanda di leggende che gli attribuiscono molti miracoli e fatti magici. Nato principe a Sambhala, nell’Uddiyana, ven​ne invitato da Santaraksita [
] in Tibet per favorire l’insediamento del buddhismo in quelle regioni.

Sotto la protezione della dinastia Pàla, che governò l’In​dia orientale durante il secolo VIII, il buddhismo tantrico fiorì nel Bengala e in Orissa. I Pàla fondarono l’università di Vikramasila, che divenne il centro del buddhismo tantrico. Fu anche una sede delle traduzioni dei testi buddhisti in ti​betano e molti monaci studiosi partirono da qui per inse​gnare in Tibet. Alcuni di questi nomi divennero piuttosto celebri, come Sarvajnadeva, Jinamitra, Danasîla, Dharma​kara, Tilopa, Naropa e Atisa.

Dopo la distruzione dei centri buddhisti perpetrata dagli invasori musulmani nel secolo XII, il buddhismo indiano scomparve quasi del tutto, sopravvivendo soltanto in qualche remota regione del Bengala e del Kashmir.

10.4.2. La letteratura tantrica indiana

Per quanto la sua origine sia indiana, il buddhismo tan​trico fiorì ampiamente in Tibet, in Cina e nei paesi dell’Asia centrale, e la stragrande maggioranza dei testi è in lingue non indiane. Tra i testi accessibili in sanscrito, il Guhyasamàja​tantra si erge come un’opera antica e autorevole. [
]. La tradu​zione letterale del titolo è “Tantra della Società Segreta”. Secondo Benoytosh Bhattacharyya, «i segreti conclavi che si te​nevano tra le rovine dell’ordine monastico, per come conce​pito e formalizzato dal Buddha, si svilupparono nel corso del tempo in grandi organizzazioni chiamate Guhyasamàja». [
]. Queste non furono inizialmente accettate dai buddhisti tra​dizionali poiché il loro insegnamento non si fondava sulle scritture canoniche. Per autolegittimarsi produssero una nuo​va sangiti, una raccolta di detti attribuiti al Buddha: il Guh​yasamàjatantra. L’opera stessa spiega perché il suo contenu​to sia stato tenuto segreto per così tanto tempo, e afferma che le sue pratiche dovrebbero essere accettate in quanto con​ducono alla liberazione. [
]

Il Guhyasamàjatantra è forse la prima opera che cita i cinque Buddha e le loro cinque emanazioni di bodhisattva. In contrapposizione all’ascetismo insegnato dalle prime scuo​le di buddhismo, vi si afferma che lo scopo ultimo della vi​ta può essere soltanto ottenuto attraverso la gratificazione di tutti i desideri dei sensi e con l’agire all’opposto delle convenzioni stabilite. Inoltre incoraggia lo sviluppo dei poteri sovrannaturali (siddhi).

Il tantra inizia con la descrizione del celebre mandala dei cinque Buddha: Amoghasiddhi, Amitàbha, Vairocana, Akso​bhya e Ratnasambhava rivestono un ruolo molto importan​te nel buddhismo tantrico [
]. 

Tabella - Il mandala dei Dhyàni Buddha

	
	Saggezza

che tutto compie

AMOGHASIDDHI

Componente

degli impulsi
	

	Saggezza discriminante

AMITABHA

Componente

delle percezioni
	Saggezza

pura assoluta

VAJIROCANA

Componente

delle forme
	Saggezza

come uno specchio

AKSOBHYA

Componente

della coscienza

	
	Saggezza

equanime

RATNASAMBHAVA

Componente

delle sensazioni
	

	
	Nord Verde

Simbolo:
vajra incrociato

Gesto

della protezione
	

	Ovest Rosso

Simbolo:

Lotoo

Gesto

della meditazione
	Centro Bianco

Simbolo:

Ruota

Gesto

Della predicazione
	Est Blu

Simbolo:

vajra

Gesto del

toccare la ruota

	
	Sud Giallo

Simbolo:

gioiello

Gesto

Del conferimento
	


Sono noti come i Dhyàni Buddha, le forme dei Buddha che sono ge​nerati dagli assorbimenti meditativi. Bodhicittavraja esegue cinque contemplazioni, pronunciando per ognuna un mantra mistico:

1. jnànapradipavajra: mantra vajradhrk;

2. sarvatathàgatasamayasambhavavajra: mantra jinajik;

3. sarvatathiigataratnasambhavavajra: mantra ratnadhrk;

4. mahàràgasambhavavajra: mantra arolik;

5. amoghasamayasambhavavajra: mantra prajnàdhrk.

La personificazione di ognuno di questi cinque mantra si manifesta in divinità, cinque maschili e cinque femminili:

Aksobhya [
]
– Dvesarati

Vairocana – Moharati

Ratnaketu (Ratnasambhava) – Ìrsyarati

Lokesvaramahàvidyàdhipati (Amitabha) – Ràgarati

Amoghavajra (Amoghasiddhi) – Vajrarari

Dopodiché è assorbito in quattro contemplazioni, il cui esito è la trasformazione nelle divinità guardiane dei quat​tro quadranti:

1. yamàntakrt
 – est

2. prajnàntakrt – sud

3. padmàntakrt – ovest

4. vighnàntakrt – nord

La combinazione delle cinque emanazioni maschili e delle cinque femminili insieme con i quattro quadranti dà come esito il celebre mandala magico dei Dhyàni Buddha, che riveste un ruolo tanto rilevante nel buddhismo tantrico.

Il Guhyasamajatantra insegna uno yoga sestuplice per raggiungere la buddhità. Consiste in:

1. pratyàhàra (rinuncia dei sensi);

2. dhyana (contemplazione);

3. pranàyàma (regolazione del respiro);

4. dhàranà (supporto);

5. anusmrti (rammemorazione);

6. samàdhi (assorbimento meditativo).

Il testo offre amuleti e incantesimi per ogni genere di si​tuazione: ad esempio, come sconfiggere un’esercito invasore, acquisire un’ottima salute o ottenere poteri soprannaturali.

10.4.3. Tutto è Buddha

La tendenza a moltiplicare il Buddha e a creare innume​revoli emanazioni del Tathagata trova il suo compimento nel tentativo di correlare ogni aspetto dell’universo con una di queste, e così di trasformare, quasi letteralmente, ogni cosa in Buddha. Tutti i testi tantrici buddhisti presentano sche​mi che correlano i Buddha con le direzioni, i colori, gli elementi, le parti del corpo umano, le virtù e i vizi: nulla è esclu​so. Ecco il terreno teorico delle pratiche tantriche:

«La maggior parte degli altri sentieri spirituali richiede di respingere l’oscurità in favore della luce, mentre gli yogi Vajrayàna accolgono a mo” di alleati sia demoni che angeli. Trascendendo sia il bene che il male, essi li trasmu​tano entrambi nella loro pura essenza originaria dalla quale è mentalmente creata la rutilante fantasmagoria dell’universo. Il potere è fornito dalla manipolazione delle forze del bene e del male.» [
]

Non occorrerebbe aggiungere che una tale "Via del Po​tere", cioè il tentativo di identificare ogni parte del corpo e ogni aspetto dell’universo con le emanazioni del Buddha, non si basa tanto su concetti e teorie quanto su pratiche ri​tuali e psicofisiche. Il rito appartiene all’essenza del Vajra​yàna e l’adorazione è uno dei suoi segni distintivi, ma è bene precisare, e sottolineare, che non tutto il Vajrayana o Mantrayàna è tantrico: le forme non tantriche ricordano l’adorazione Mahàyàna in toto, fatta eccezione per qualche piccolo dettaglio. Le forme tantriche coinvolgono l’adora​zione delle cinque "cose segrete" o "proibite", chiamate i panca makàra perché iniziano tutte con la lettere "m": be​vande intossicanti (madya), pesce (matsya), carne (marnsa), riso fritto (mudrà) e rapporti sessuali (maithuna). La pratica delle "cinque m" richiede una trasgressione. del compor​tamento usuale in cui si sono così tanto esercitati i fuoriclasse. [
]

La correlazione tra i cinque Dhyani Buddha

Tabella 1

	Dhyani Buddha
	Kula (Linguaggio)
	Vihana (Veicolo)
	Mudra (Gesto)
	Bija (Seme)
	Bhutha (Elemento)
	Collocazione

	Vairocana
	Moha

Illusione
	Drago
	Dharmakakra

Insegnamento
	A

Om
	Vyoma-Cielo

Sabda-suono

Orecchio
	Capo

	Aksobya
	Dvesa

Odio
	Elefante
	Bhusparsa

Toccare la terra
	Y

Hum
	Maryìut-vento

Sparsa-tatto

Pelle
	Cuore

	Ratnasambhava
	Cirtamani

Gioiello esaudente
	Leone
	Varada

Che dà beneficio
	R

Sva
	Tejas-splendore

Rupa-forma

Occhio
	Ombelico

	Amitabha
	Raga

Passione
	Pavone
	Samadhi

Assorbimento meditativo
	b

Ah
	Acqua

Rasa-gusto

Lingua
	Bocca

	Amoghasiddhi
	Samaya

successo
	Garuda
	Abhaya

rassicurazione
	I

hah
	Terra

Gandha-odorato

naso
	Gambe


 Tabella 2 

	Dhyani Buddha
	Skandha

Componente del sé
	Direzione
	Colore
	Sakti

Controparte femminile
	Bodhisattva
	Cbuddha umani

	Vairocana
	Rupa

Corpo
	Centro
	Bianco
	Tara
	Samanthabhadra

O

Cakrapani
	Krakucchanda

	Aksobya
	Vijnana

Coscienza
	Est
	Blu
	Locana
	Bajrapani
	Kamakamuni

	Ratnasambhava
	Vedana

Sensazione
	Sud
	Giallo
	Mamaki
	Ratnapani
	Kàsiapa

	Amitabha
	Samjna

Coscienza
	Ovest
	Rosso
	Pandaara
	Padnapani

O

Avalokitessvaara
	Gautama

	Amoghasiddhi
	Samskara

Elementi della personalità
	Nord
	Verde
	Aryatara
	Visvapani
	Maitreya


A dare nome a questa forma di buddhismo è il vajra, un simbolo sempre presente nell’adorazione Vajrayàna. E stato inteso in molti modi nei suoi significati di “fulmine” o “diamante”, nonché rappresentato nel cosiddetto scettro del vajra e nella campana del vajra, strumenti utilizzati nell’ado​razione tantríca. Come "fulmine", il vajra rappresentava il pensiero dell’illuminazione rapido come un fulmine; come "diamante" rappresentava l’impenetrabile mente dell’illumi​nazione o dharmakàya. Lo scettro di vajra incarna la filoso​fia di base del buddhismo tantrico: «il centro dello scettro simbolizza la vacuità, e le tre protu​beranze rappresentano i mondi del desiderio dei sensi, della pura forma e del senza forma, che "emergono" dalla va​cuità. L’asse e le quattro (a volte otto) costole rappresentano i cinque principali Buddha Vajrayàna la cui unità è sug​gerita dallo sporgere delle costole agli estremi dello scettro. Così l’insieme costituisce un’immagine suprema del corpo di dharma dal quale il mondo e i Buddha emergono.» [
]

Quando compaiono insieme, lo scettro del vajra e la campana del vajra rappresentano gli abili mezzi e la saggezza.

10.4.4. La filosofia buddhista tantrica

«Per la scuola dell’Antica Saggezza, il Nirvàna è stato il contrario assoluto di questo mondo. Il primo Mahàyàna aveva identificato il Nirvàna e questo mondo in una Realtà Assoluta di vacuità. Adesso, nel Tantra, il mondo diviene una manifestazione del corpo di Dharma del Buddha.» [
]

Per il buddhismo tantrico l’universo è identico al Bud​dha: ogni sua dimensione e qualità sono una manifestazione di Buddha e così diventare un Buddha significa fondersi con l’universo, qualcosa che ovviamente non si può più ottenere solo con l’analisi razionale e la meditazione intellettuale. Si devono trovare le corrispondenze tra il proprio corpo e il corpo del Buddha, si devono scoprire le connessioni segrete tra se stessi e l’universo. Il Buddha è presente ovunque e in ogni cosa, in attesa di essere scoperto. I segreti dell’universo furono rivelati a qualche essere realizzato, ovvero agli ottan​taquattro Mahasiddha, che vissero tra i secoli VIII e XII e che, tramite le loro scuole, li trasmisero a pochi iniziati.

Uno dei mezzi con i quali ci si può "armonizzare" con il celato, onnipresente Buddha è la recitazione dei mantra, so​prattutto i bijamantra (mantra seme) che incarnano in una sillaba l’essenza dell’illuminazione. Forse il più conosciuto tra questi è il mantra di Avalokitesvara « Om mani padme hum», che è composto dall’universale prànava Om, dall’in​vocazione al "Gioiello nel Loto" e dal mantra seme hum, [
],  sillaba che nel linguaggio comune non ha un significato ma che costituisce il mezzo che l’adepto ha per identificarsi con Avalokitesvara.

Si possono recitare numerosi incantesimi per allontanare l’influsso di spiriti malvagi e demoni maligni: alcuni fra i più brevi sutra sono utilizzati come mantra e recitati per af​frontare i pericoli. Inoltre, ai sutra più lunghi vennero ag​giunte alcune parti che servivano a proteggere il lettore dagli influssi malvagi.

In un ramo del Vajrayàna, chiamato appunto Mantrayana, i mantra sono divenuti lo strumento più importante per ottenere la liberazione. Infatti, la credenza che essi operino infallibilmente, se correttamente eseguiti, ha fatto sì che si sviluppasse una vera e propria tecnica dei mantra. D’altron​de, si crede che i mantra siano il dono degli esseri sommi all’umanità sofferente: il celebre « Om mani padme hum» fu una rivelazione di Avalokitesvara per il beneficio di coloro che l’avrebbero recitato.

La recitazione dei mantra può essere verbale oppure ef​fettuata scrivendoli su una striscia di carta da lasciare appe​sa a sventolare nel vento, o ancora possono essere trascritti sulle ruote da preghiera, per cui ogni giro crea la forza equivalente a una recitazione. [
]

A livello più profondo, il Tantra buddhista ha come intento l’acquisizione della prajnà, la saggezza, una saggezza inerente a ogni cosa, però ancora nascosta ai non iniziati. Perché abbia luogo la beatitudine dell’illuminazione, il sapiente deve superare la dualità di abili mezzi (upaya) e sag​gezza (prajnà). Grammaticalmente, upàya è maschile e prajnà è femminile e, iconograficamente, l’unione tra di loro è rappresentata nella celebre figura yabyum, l’unione del maschile con il femminile:

«Se prajnà (o sùnyatà), il principio femminile passivo che tutto abbraccia, dal quale tutto procede e in cui tutto ri​torna, è unita con il dinamico principio maschile di amore universale e compassione attivi, che rappresenta i mez​zi (upaya) per la realizzazione di prajnà e súnyata, allora è ottenuta la perfetta buddhità.» [
]

La Prajnàparamità, la “Perfezione della Saggezza”, è l’obiet​tivo ultimo del buddhismo Vajrayàna ma sotto il suo nome si ritrova un’ampia letteratura che gli studiosi occidentali hanno appena iniziato a esplorare. Riguarda la scoperta della perfezione della saggezza nella mente, nella parola e nel corpo del Buddha, tramite rituali (mudra), formule potenti (mantra) e meditazioni profonde (samadhi). Nessun aspet​to della realtà deve essere escluso perché tutto è Buddha, così come nessuno strumento dev’essere dimenticato perché tutto è un mezzo (upaya) di trasformazione.

10.4.5. Tàrà, la «Madre di tutti i Buddha e Bodhisattva»

Tàrà letteralmente significa “colei che trasporta all’altra sponda [dell’oceano del samsàra]”. In Tibet le sue immagi​ni si trovano ovunque e la sua venerazione a volte sembra essere addirittura maggiore di quella nei confronti del/i Bud​dha e dei bodhisattva. Esistono innumerevoli racconti legati alla sua origine e quello più popolare la vuole emersa da una lacrima che scese dall’occhio di Avalokitesvara mentre rifletteva sullo sforzo impossibile di salvare dalla sofferenza gli innumerevoli esseri viventi. La lacrima di Avalokitesvara formò un lago in cui crebbe un fiore di loto che sbocciando rivelò la dea Tàrà, l’aiutante di Avalokitesvara per salvare gli esseri sofferenti. [
]. Esistono molte forme diverse di Tàrà, e le più conosciute sono la Tàrà Bianca e quella Verde. Storicamente, esse sono collegate a due pie mogli di un re buddhi​sta medievale: una era una principessa cinese, l’altra nepale​se. La Tàrà Bianca reca con sé un loto completamente aper​to, simbolo del giorno; la Tàrà Verde ha come emblema un loto chiuso, che simboleggia la notte.

Atisa, il missionario buddhista che andò in Tibet nel secolo XI, citato già nelle pagine precedenti, trasmise il culto di Tàrà, a cui era molto devoto perché credeva che la dea fosse intervenuta a trarlo in salvo da molte situazioni pericolose in cui si era trovato. Non è difficile capire che i suoi devoti l’avrebbero invocata come la «Madre di tutti i Buddha e Bodhisattva», e che tutti coloro che si trovano in difficoltà si sentono di potersi rivolgere a lei direttamente e senza alcuna paura, perché Tàrà nasce dalla compassione del Bodhisattva Ava​lokitesvara e la sua unica ragione di esistenza è la salvezza degli esseri che soffrono.

11. Conclusioni

11.1. Il buddhismo come filosofia e religione

Sia i fautori che i detrattori hanno definito il buddhismo una "filosofia" piuttosto che una "religione". Ma con questo i fautori intendono fare un omaggio allo "spirito razionale" del suo fondatore, mentre i detrattori insinuano un’assenza dell’elemento salvifico nel Buddhadhamma. Per giungere a quest’affermazione, si sono ispirati alle concezioni delle reli​gioni di provenienza biblica, soprattutto cristiana, e alla divisione occidentale postilluminista fra filosofia e religione.

L’India non ha mai conosciuto una simile divisione e le sue religioni sono al contempo filosofie (e viceversa). Tuttavia, non tutti gli aderenti al buddhismo hanno interesse o at​titudine per le sofisticate acrobazie concettuali esemplificate, ad esempio, dalle scuole Madhyamaka e Yogacàra. Guar​dano al buddhismo come a una via di perfezione, un sentiero di liberazione, una "religione" che li trasporta all’"altra ri​va". In aggiunta, il buddhismo presenta molti aspetti egualmente rintracciabili in altre religioni, aspetti che spesso gli studiosi occidentali non prendono in considerazione temen​do un possibile danno a scapito di un’idea del buddhismo puramente razionale ed "estetica", quale esso è dipinto in molta letteratura e da altre "parti interessate".

Il vero buddhismo è vissuto nei paesi asiatici di questa tradizione sulla base della fede, [
], delle buone opere e della fiducia in una grazia onnicomprensiva che alla fine prevarrà contro tutte le sofferenze, le angosce e le manchevolezze individuali.

La fede buddhista” ha dimensioni intellettuali, emotive e pratiche. [
]. I buddhisti accettano per fede la verità del Bud​dhadhamma, la "verità" del karma e della rinascita, la realtà del nirvàna, l’efficacia della bhàvanà (meditazione) insegnate dai maestri. L’essenza delle Quattro Nobili Verità, l’effet​tività della Catena della coproduzione condizionata, la va​cuità di ogni cosa sono accettate innanzitutto per fede. Per chi inizia la fede è indispensabile, anche se è ritenuta un livello preliminare da sostituire in seguito con la visione profonda individuale dentro la verità di questi insegnamenti. Il dubbio esclude il progresso lungo il Sentiero. Il "salto di fede" richiesto al buddhista «implica un atto risoluto e co​raggioso di volontà. Unisce la salda risoluzione di fare una cosa alla fiducia interiore che la cosa può essere fatta». [
]. I suoi opposti, da cui bisogna vigilare, sono la timidezza, la codardia, l’irresolutezza e una mente calcolatrice che cerca di farsi un’idea preconcetta di quello che ne potrebbe venire come profitto.

«La fede è strettamente connessa alla "determinazione" (adhimokkha) che consiste nell’agire con fiducia risoluta, dopo che si sia giudicato, risolto e scelto, in modo defini​tivo e irremovibile, un oggetto, ed è opposto allo sgatto​nare di un bimbo che pensa: «Lo faccio o non lo faccio?». [
]

La fede è inoltre causa di sicurezza interiore, serenità e chiarezza. Libera dalle inquietudini e dai turbamenti mon​dani. I buddhisti dicono che chi ha fede perde i cinque "ter​rori": non si deve più preoccupare di guadagnarsi il neces​sario per vivere, di perdere la reputazione, della morte, di una cattiva rinascita o dell’impressione che si fa agli altri. «Da un punto di vista sociale, la fede ha come conseguenza la fiducia e l’arrendevolezza nei confronti del Buddha e del Sangha». [
]. Chi ha fede non deve arrendersi alle possibili pres​sioni e all’opinione pubblica. Un buddhista si sente al sicu​ro nella "famiglia del Buddha", che si compone di un padreBuddha, una madreSaggezza, di fratelli e sorelle buddhisti. La fede è qui intesa sia come un dono che come una virtù: il suo sorgere è un atto della grazia, ma il coltivarla dipende dalla disciplina e dallo sforzo.

Ai buddhisti si insegna che aiutare il Sangha in qualsiasi modo porta meriti (punna) e che un’accumulazione dei meriti è un bene sia per questa che per la prossima vita, condu​cendo infine a una condizione in cui si può raggiungere lo scopo ultimo. Punna è la «fondazione e la condizione della rinascita celeste e di un futuro stato dí beatitudine, il cui go​dimento (e la cui durata) dipende dall’ammontare dei meriti accumulati nelle precedenti esistenze». [
]. Le "azioni meri​torie" che creano punna sono associate alla carità (dàna), alla buona condotta (stia) e alla meditazione (bhàvanà).

Fornendo cibo e vestiario ai bhikkhu, i buddhisti laici guadagnano merito: allora, chi dà cibo e vestiario ringrazia il beneficiato per avergli offerto l’opportunità di accumulare punna, e il bhikkhu, in quanto fornisce quest’occasione, non ha bisogno di dimostrare la propria gratitudine al donatore. Le scritture buddhiste elargiscono molti esempi di persone laiche che offrono beni, propri e di famiglia, al fine di aiutare materialmente il Sangha. Nella pratica, questo spesso induce i bhikkhu ad approfittarsene e a far sì che gli aiuti siano utilizzati per costruire templi e monasteri assai lussuosi.

Il merito è stato inoltre creato per osservare i Cinque o gli Otto Precetti (pancasila o atthasila; si veda il quinto ca​pitolo) e per praticare la bhàvanà (si veda il settimo capitolo), pur restando metta (gentilezza amorevole) la pratica preferita. La raccolta dei meriti è un fattore fondamentale nell’effettiva vita buddhista e un potente incentivo per seguire il sentiero del Buddha.

E il buddhismo non è privo del concetto della grazia, se per grazia intendiamo ciò che viene indicato da parole quali «grazioso», «grato» e «gratitudine», cioè una dimensione di esperienza che vada oltre ai meri fatti e oltre a una visio​ne della vita che si riduce alla semplice affermazione dei diritti egoistici. La vera concezione della compassione del Bud​dha, che lo ha indotto a posporre il nibbàna definitivo per predicare il Dhamma, è una nozione di “grazia”. [
]. Le persone si sentono a proprio agio, protette e arricchite alla presen​za del Buddha, che vivono come grazioso e generoso.

La dimensione della "grazia" del buddhismo si ritrova accentuata nel bodhisattva il quale, senza alcun obbligo, solo per forza della libera volontà e della grazia, trascorre vite su vite in ausilio del prossimo affinché ognuno ottenga il proprio scopo ultimo. L’intera esistenza del bodhisattva è un riversare grazia, una grazia che abbraccia la creazione nel suo complesso.

Per il singolo buddhista, il bodhicittotpàda, il "sorgere della mente di Buddha", il risveglio del livello più profondo interiore, è un "momento di grazia". Santideva lo paragona a un lampo in una notte buia, che per un istante illumina il mondo: permette al buddhista di vedere per un istante il mondo da una prospettiva di grazia. Diviene la scintilla che fa avvampare il fuoco della più eroica ricerca delle virtù. Non sono né la necessità né il dovere a spingere l’aspirante a prendere il voto del bodhisattva e a sacrificare la propria vita per gli altri: è un atto di grazia.

Avalokitesvara, il “Signore che Guarda in Basso dall’Al​to”, è il "Signore della Grazia"; Buddha Maitreya, colui che verrà presto, è "pieno di grazia", e Tàrà, l’amorevole incar​nazione della compassione, deve la propria esistenza alla grazia. Il kalyànamitta, il “buon amico”, nonché guida sul Sentiero, è un canale della grazia. La nozione di brahmavi​hàra, soprattutto l’idea di benevolenza e di compassione universali, che non tiene in alcun conto una reciprocità, è di certo una "nozione di grazia". Il dharmakàya è la "realtà della grazia" del Buddha, e il suo dhammanàgara è un "re​gno della grazia".

Il Buddha ha incoraggiato i suoi discepoli ad essere «lam​pade a se stessi» e a non affidarsi ai mediatori umani di sal​vezza; di certo non ha consigliato che tutto ciò di cui avesse​ro bisogno, al fine di trovare l’illuminazione, fosse un’ipo​crita manipolazione di parole e fatti. Quando i buddhisti hanno cominciato a filosofare in modo più autorevole, so​prattutto in risposta agli attacchi dei non buddhisti, hanno ben spiegato che non intendevano costruire un sistema on​nicomprensivo che contenesse ogni "verità": anzi, il loro sco​po era di portare il ragionamento ai suoi limiti estremi, così che ne fossero rese manifeste tutte le limitazioni. L’illuminazione è un evento esistenziale originario, non la conclusione verbale di un’argomentazione sillogistica.

La personalità del Buddha e il fenomeno complessivo del buddhismo sono ben più ricchi di qualsiasi inscrizione in termini limitanti, quali filosofia o religione, per come sono oggi intesi. Devono essere accettati e interpretati nei termini di vi​ta, significato e compimento, perché trattano ed esprimono un mistero ampio e profondo quanto l’esistenza umana.

Appendice I

Letteratura buddhista: le fonti originali

Il Buddha trasmise oralmente i suoi insegnamenti; i suoi discepoli più prossimi, che già durante la sua vita comincia​rono a diffonderne il messaggio, li memorizzarono e spesso, forse, li ricomposero. Del Buddha sono riportati molti esempi in cui riadatta i propri insegnamenti secondo l’udi​torio e le circostanze, oppure corregge i malintesi causati dagli insegnamenti dei suoi discepoli. Vi è, comunque, un notevole livello di uniformità nell’enunciazione degli inse​gnamenti cardine come le Quattro Nobili Verità, l’Ottupli​ce Sentiero e la Catena della coproduzione condizionata.

Dopo la morte del Buddha, il Sangha comprese a pieno che il suo primo compito dovesse essere conservare la pa​rola del Buddha. Dato che nelle culture antiche la memo​rizzazione ha una grande importanza (infatti, studiare un testo di solito significa innanzitutto memorizzarlo), è plausibile accettare come prova la tradizione secondo la quale al​cuni bhikkhu, che facevano parte della cerchia più ristretta del Buddha, erano in grado di recitare ampie sezioni degli insegnamenti che in seguito vennero incorporate nel cano​ne pali. Il Sangha si riunì in diverse occasioni per delle "recitazioni" (sangiti, “concili”) volte a stabilire il "vero Buddha​dhamma". Quando la scrittura si diffuse come pratica co​mune pure in ambiti che non fossero commerciali ed eco​nomici, gli insegnamenti, che stavano rischiando di andare persi perché memorizzati solo da poche persone, e alcuni forse persino da un’unica persona, furono anche riportati per iscritto.

Secondo un’affidabile tradizione, la maggior parte degli insegnamenti tramandati dal sangha dei theravadin furono stilati in pali intorno all’80 a.C. nello Sri Lanka e da allora in poi conservati in forma di libri. [
]. Da quell’epoca, il sangha dei theravadin introdusse una divisione lavorativa: alcuni bhik​khu dovevano dedicarsi alla meditazione (vipassanadhura), mentre altri alla conservazione delle scritture (ganthadhura).[
]. Più avanti nel tempo, in” modo molto simile alle sàkha, (tradi​zioni familiari), che conservavano particolari sezioni del sape​re vedico, determinate scuole di bhikkhu si specializzarono nella memorizzazione e nella conservazione di certe parti del canone. [
]. Nei secoli che intercorsero tra la morte del Buddha e la stesura definitiva del canone pali, al di fuori della tradi​zione Theravàda furono prodotte e diffuse molte versioni pa​rallele della dottrina. Poiché non esisteva alcuna autorità cen​trale, emersero delle raccolte, in sanscrito, che divennero ca​noniche per altre scuole. Di determinati testi, il raffronto tra le versioni in pali e in sanscrito è stato compiuto solo in occasione delle loro traduzioni nelle lingue moderne.

Il canone pali: Tipitaka

Il canone del buddhismo di scuola Theravàda è chiamato Tipitaka (“Tre Canestri”). Si compone di tre sezioni, il Vi​naya Pitaka, il Sutta Pitaka e l’Abhidhamma Pitaka. Questi sono suddivisi in un numero diseguale di testi di lunghezze differenti. L’elenco che qui diamo segue l’edizione della «Nàlandà Devanagari Pali Series», pubblicata dal Bihar Govern​ment Pali Publication Board (2500-2505 a.C.  1956-1961 d.C.) in quarantuno volumi. Questa edizione segue la reda​zione stabilita dal Sesto Concilio di Rangoon (1954-1956) (edizione del Chattha Sangayana birmano) e si differenzia per la sequenza data ai libri del canone pali dall’edizione pubblicata dal 1880 dalla Pali Text Society. Ma soprattutto quest’ultima è stata utilizzata per la maggior parte delle tra​duzioni in inglese pubblicate nelle collane "Sacred Books of the Buddhism" e "Pali Translation".

Vinaya Pitaka

Il “canestro della disciplina” contiene opere che trattano le regole di vita per i monaci e le monache buddhiste così come formalizzate dal Buddha. Si compone di cinque ope​re fondamentali – Mahàvagga, Cullavagga, Parajika, Pacit​tiya, Parivàra – che costituiscono quasi un ottavo dell’inte​ro canone pali.

Sutta Pitaka

Il “canestro delle istruzioni” è costituito da Digha Nikaya, Majjhima Nikàya, Samyutta Nikaya, Ainguttara Nikaya e Khuddaka Nikaya. Lo stesso Khuddaka Nikaya si compone di Khuddakapatha, Dhammapada, Udana, Itivuttaka, Sutta Nipata, Vimanavatthu, Petavatthu, Theragatha, Therigatha, Jataka, Niddesa, Patisambhidamagga, Apadana, Buddhavamsa e Cariyapitaka. Il Sutta Pitaka copre quasi la metà dell’inte​ro canone pali.

Abhidhamma Pitaka

Il “canestro del sommo Dhamma” è in gran parte costi​tuito da messe in sistema degli insegnamenti contenuti negli altri due canestri, soprattutto secondo una sequenza nu​merica. E composto da Dhammasaingani, Vibhanga, Pugga​lapannatti, Kathavatthu, Yamaka e Patthàna e comprende quasi tre ottavi del canone pali.

Nella prossima sezione sono stati selezionati alcuni titoli fra l’enorme numero offerto dalle opere in pali postcanoni​che e dai testi Mahàyàna in sanscrito, e sono soltanto edi​zioni di cui esiste una traduzione in inglese.

Appendice II

Traduzioni inglesi delle fonti buddhiste

Abbreviazioni

SBE: "Sacred Books of the East".

SBB: "Sacred Books of the Buddhists". 

PTS: Pali Text Society.

a) Canone pali

Vinaya Pitaka

SBE, Vinaya Texts:

Vol. XIII: Patimokkha, Mahàvagga (1° parte).

Vol. XVII: Mahàvagga (2° parte), Cullavagga (1° parte). 

Vol. XX: Cullavagga (2° parte).

Trad. di T.W. Rhys Davids e H. Olderberg, 1881, 1882, 1885.

SBB, Book of the Discipline, 6 voll.:

Vol. X: Pàràjika, Sanghadisesa, Aniyata.

Vol. XI: Nissagiya, Pàcittiya.

Vol. XIII: Pàcittiya, Patidesaniya, Sekhiya.

(Nuns” Analysis: Pàràjika, Sanghadisesa, Nissagiya, Pacittiya, Patidesaniya, Sekhiya).

Vol. XIV: Mahavagga.

Vol. XX: Cullavagga.

Vol. XXV: Parivara.

Trad. di I.B. Homer, 1938, 1940, 1942, 1951, 1952, 1966.

Sutta Pitaka

Digha Nikàya:

Dialogues of the Buddha, SBB, voll. II, III, IV, trad. di T.W. Rhys Davids, 1899, 1910, 1921. Alcuni anche in SBE, vol. XI, Bud​dist Suttas, trad. di T.W. Rhys Davids, 1881.

Majjhima Nikàya:

The Middle Lenght Sayings, PTS, voll. XXIX, xxx, xxxi, trad. di I.B. Horner, 1954, 1957, 1959.

Samyutta Nikàya:

The Books of Kindred Sayings, PTS, voll. XIV, XV, XVI, XVII, XVIII, trad. di C.A.F. Rhys Davids e F.L. Woodward, 1918, 1922, 1924, 1927, 1930.

Ai guttara Nikàya:

The Book of Gradual Sayings, PTS, voll. XXII, XXIV, XXV, XXVI, XXVII, trad. di F.L. Woodward ed E.M. Hare, 1932, 1933, 1934, 1935, 1936.

Khuddaka Nikàya:

SBE, vol. X, Dhammapada, Sutta Nipàta, trad. di M. Muller, F. Fausball, 1881.

PTS, vol. VIII, The Minor Anthologies of the Pali Canon, parte II:

Udana e Itivuttaka, trad. di F.L. Woodward, 1935.

PTS, vol. xv, Woven Cadences of Early Buddhists: Sutta Nipàta, trad. di E.M. Hare, 1945.

PTS, voll. XLlV, KLV, The Group of Discourses (Sutta Nipàta), tad. di K.N. Norman, 1984, 1992.

PTS, vol. XXXII, The Minor Readings e The Illustrator of Ultimate Meaning (Khudakapatha), tad. di Bhikkhu Nànamoli, 1960. PTS, vol. I, Psalms of the Early Buddhists: The Sisters (Therigatha), trad. di C.A.F. Rhys Davids, 1909.

PTS, vol. IV, Psalms of the Early Buddhists: The Brethren (Theragatha), trad. di C.A.F. Rhys Davids, 1913.

PTS, vol. XXXVIII, Elders” Verse, vol. I (Theragatha), tad. di K.R. Norman, 1969.

PTS, vol. XXXIX, Elders” Verse, vol. II (Therigatha), tad. di K.R. Norman, 1971.

PTS, vol. XLIII, The Path oDiscrimination (Patisambhidàmag​ga), trad. di Bhikkhu Nànamoli, 1982.

PTS, The Jataka or Stories of the Buddha’s Former Births (Jataka), 6 voll., trad. sotto la supervisione generale di E.B. Cowell, 18951907.

Abhidhamma Pitaka

PTS, vol. XLI, A Buddhist Manual of Psychological Ethics (Dhammasangani), trad. di C.A.F. Rhys Davids, 1900.

PTS, vol. XXXIX, The Book of Analysis (Vibhanga), trad. di Pathamakyaw Ashin Thittila, 1969.

PTS, vol. XXXIV, Discourse on Elements (Dhatukatha), trad. di U Narada Mula Patthana Sayadaw, 1962.

PTS, vol. XII, Designation of Human Types (PuggalapannattV, trad. di Bimal Charan Law, 1924.

PTS, vol. V, Points of Controversy or Subjects of Discourse (Kathavatthu), trad. di Shwe Zan Aung e C.A.F. Rhys Davids, 1915. 

PTS, voll. XXXVII, XLII, Conditional Relations (Patthana), voll. I e II, trad. di U Narada Mula Pathhana Sayadaw, 1969, 1981.

b) Letteratura in pali postcanonica

Dipavamsa, trad. di H. Oldenberg, Londra, Williams & Norgate, 1879.

Mahavamsa, trad. di W. Geiger: The Great Chronicle of Ceylon, Londra, Pali Text Society, 1912.

Cullavamsa, 2 voll., trad. di W. Geiger, Londra, Pali Text So​ciety, 1930.

Dhammapada Atthakatha, trad. di E.W. Burlingame, in Bud​dhist Legends, n.p., Pali Text Society, 1990 (ed. orig. 1921).

Milindapanha, trad. di T.W. Rhys Davids: The Questions of King Milinda, 2 voll., Oxford, Oxford University Press, 1890 (SBE, voll. XXXIV, XXXVI); trad. anche di I.B. Homer: Milinda’s Que​stions, 2 voll., Londra, Pali Text Society, 1963, 1964 [trad. it. Milindapanha. Le domande del re Milinda, a cura di M.A. Falà, Roma, Ubaldini, 1982].

Nettipakkarana, trad. di Bhikkhu Nyànamoli: The Guide, con un’introduzione di Thera Nyanaponika, Londra, Pali Text Society, 1962.

Visuddhimagga, trad. di Bhikkhu Nyànamoli: The Path of Puri​fication, Colombo, A. Semage, 1956.

Vimuttimagga, trad. di N.N.M. Ehara: The Path of Freedom, Soma Thera e Kheminda Thera, Sri Lanka, Buddhist Pub​blication Society, 1977.

c) Letteratura buddhista in sanscrito

Aryasúra, Jàtakamala, trad. di J.S. Speyer, New Dehli, Motilal Banarsiddas, 1971 (ed. orig. Oxford, Clarendon Press, 1895) [trad. it. La ghirlanda delle nascite, a cura di R. Gnoli, Milano, Rizzoli, 1991].

Asanga, Bodhipathapradipa, trad. di R. Sherburne: A Lamp for the Path and Commentary, Londra, Allen & Unwin, 1983.

Asanga, Mahàyànasangraha, trad. di J.P. Keenan: The Summary of the Great Vehicle by Bodhisattva Asanga, Berkeley CA, Nu​mata Center for Buddhist Translation and Research, 1992.

Astasàhasrikàprajnàparamita Sutra, trad. di E. Conze: Perfec​tion of Wisdom in Eight Thousand Lines, Berkeley CA, Bolinos, Four Seasons Foundation, 1973.

Asvaghosa, Buddhacarita, trad. di E.H. Johnson: The Buddha​carita or Acts of the Buddha, 2 voll., Calcutta, s.e., 1936 [trad. it. Le gesta del Buddha (Buddhacarita canti I-XIV), a cu​ra di A. Passi, Milano, Adelphi, 1990].

Avatamsaka Sutra, trad. di T. Cleary: The Flower Ornament Scripture, 3 voll., Boulder co, Shambhala, 1984-1987.

Dasabhumika Sutra, trad. di M. Honda, rivista da J. Rander, «SataPitaka Series», vol. Lxxic, New Delhi, International Academy of Indian Culture, 1968.

Lalitavistara Sutra, trad. di G. Bays: The Lalitavistara Sutra, 2 voll., Berkeley CA, Dharma, 1983.

Lankàvatara Sutra, trad. di D.T. Suzuki: The Lahkavatara Sail tra, Londra, Routledge, 1932.

Nagàrjuna, Madhymakakàrikàs, trad. di F. Streng: in Empti​ness: A Study in Religious Meaning, Nashville, Abingdon Press, 1967, Apendix A. [trad. it. Le stanze del cammino di mezzo, a cura di R. Gnoli, Torino, Boringhieri, 1961].

Pancavimiatisàhasrikà Prajnàparamita, trad. di E. Conze: The Large Sutra on Perfect Wisdom, Delhi, Motilal Banarsiddas, 1979.

PrajnàparamitaHrdaya Sutra e Vajracchedikasatra, trad. di E. Conze: Buddhist Wisdom Books, Londra, George Allen & Unwin, 1958 [trad. it. I libri buddhisti della sapienza. Il sutra del diamante. Il sutra del cuore, Roma, Ubaldini, 1976].

Samdhinirmocana Sutra, trad. di J. Powers: Wisdom of the Bud​dha: The Samdhinirmocana Mahàyàna Sutra, Berkeley CA, Dharma, 1995.

Santaraksita, Tattvasangraha, 2 voll., con il Commento di Ka​malasila, trad. di G. Jha, «Baroda Oriental Series», Baroda, Oriental Institute, 1937-1939.

Sàntideva, Siksasamuccaya, trad. di C. Bendall e W.H.D. Rou​se, New Delhi, Motilal Banarsiddas, 1971 (ed. orig. Londra, s.e., 1922).

Srimaladevisimhandda Sutra, trad. di A. e H. Wayman: The Lion’s Roar of Queen Srimala, New York, Columbia Univer​sity Press, 1974.

Sukhavativyuha Sutra, trad. di L. Gomez: The Land of Bliss, Honolulu, University of Hawaii Press, 1996.

Vasubandhu, Abhidharmakosabadsya, 4 voll., trad. di L.M. Pruden, Berkeley CA, Asian Humanities Press, 1988-1990 (dalla trad. francese di L. de la Vallée Poussin).

Vimalakirti Nirdesa Sutra, trad. di E. Lamotte: The Teaching of Vimalakirti, Londra, Pali Text Society, 1976 [trad. it. Vi​malakirti Nirdesa Sutra, a cura di Charles Luk, Roma, Ubal​dini, 1982].

Per le traduzioni (fino al 1982) della letteratura Mahàyàna in inglese e in altre lingue occidentali si veda Ma​hàyàna Texts Translated into Western Languages: A Biblio​graphical Guide, a cura di P. Pfandt, Colonia, Brill, 1983. [Per le traduzioni italiane, i due meritori volumi de La ri​velazione del Buddha, a cura di R. Gnoli, Milano, Arnoldo Mondadori, 2002 e 2004. N.d.T.].

Appendice III

Cronologia

In riferimento alla storia del primo buddhismo, seguo la datazione tradizionale, per quanto consapevole dei fondati dubbi esposti dagli studi occidentali più recenti. Soprattut​to per quel che riguarda la datazione dei concili buddhisti, ai quali gli studiosi occidentali hanno prestato una notevole attenzione avendo come esito una contestazione di quasi tutte le date tradizionalmente proposte.

È ovvio che questa cronologia è ben lungi dal fornire un quadro completo della storia del buddhismo. In questa sede, l’obiettivo è riassumere le date (in molti casi approssi​mate e contestabili) degli eventi e delle figure più significa​tivi citati nel corpo del volume. Per cronologie più detta​gliate, il lettore si può rivolgere alla consultazione delle più importanti monografie che trattano estesamente la storia del buddhismo e che può trovare indicate nella bibliografia.

624-544 a.C. Estensione della vita del Buddha, secondo la tradizione Theravàda.

544
Il primo concilio (sangiti) a Rajagrha: Vinaya Pitaka e Sutta Pitaka.

ca. 444 Secondo concilio a Vaisal3.

ca. 350 Scisma tra sthaviravàdin e mahasanghika.

274-236 Governo di Anoka: ambasciate buddhiste pres​so molte corti asiatiche ed europee.

247 Terzo concilio a Pataliputra: definizione del canone pali (Abhidhamma Pitaka).

246 Il principe Mahinda introduce il buddhismo nello Sri Lanka.

Ca. 220 Il buddhismo è introdotto in Birmania. 

Ca. 160 Datazione attribuita al Milindapanha.

Ca. 120 L’erezione di torana (cancelli) allo stupa di Sàíichi.

Ca. 100 Primo sutra Mahàyàna: Saddharmapunclarika. 

È del Gandhara la prima raffigurazione testi​moniata del Buddha.

Ca. 80 Prima raffigurazione del Buddha da Mathura. 

Nello Sri Lanka viene commissionata la ste​sura del canone pali.

Ca. 100 d.C. Quarto concilio (non riconosciuto dal Theravàda)

Il buddhismo si diffonde in Cina.

I primi Prajnàparamità Sutra Mahàyàna.

Ca. 150 Epoca di Nàgàrjuna, autore delle Madhyma​kakarikà.

Ca. 200 Il buddhismo si diffonde nell’Annam. 

Composizione del Mahavibhasa, compendio degli insegnamenti dei sarvàstivàdin.

Ca. 250 Composizione del Guhyasamàjatantra, testo che fonda il Vajrayana.

Ca. 270-350 Vita di Maitreyanatha, fondatore dello Yogà​cara.

Ca. 310-390 Vita di Asanga e del primo Vasubandhu, autori di importanti opere sullo Yogacara.

Ca. 370 Il buddhismo si diffonde in Corea. 

Composizione dello Dipavamsa, la cronaca del buddhismo nello Sri Lanka.

344-413 Vita di Kumarajiva, traduttore dei testi Ma​dhyamaka in cinese.

Ca. 390-470 Vita di Buddhaghosa, autore del Visuddhimag​ga e di molti commenti al canone pali.

399-414 Il pellegrino cinese Faxian in India.

410-450 Vita del secondo Vasubandhu, autore dell’Abhidharmakosa e del suo commento.

ca. 450 Il buddhismo si diffonde a Giava, Sumatra e Kalimantan.

Ca. 450-520 Vita di Dignàga, il "padre della logica medievale".

498-569 Vita di Paramàrtha, missionario in Cina.

Ca. 500 Inizio della composizione del Mahavamsa, una delle cronache in pali del buddhismo nello Sri Lanka.

Ca. 500-570 Vita di Bhàvaviveka, un erudito Madhya​maka.

552 Il buddhismo si diffonde in Giappone. 

Ca. 600-635 Vita di Dharmapàla, celebre logico.

Ca. 600-650 Vita di Candrakirti, autore del Prasannapada, commento alle Madhymakakarikd di Nàgàr​juna.

629-645 Il pellegrino cinese Xuangzang in India.

635-650 Vita di Dharmakirti, celebre logico e polemi​sta, autore del Pramànavarttika.

642 Il buddhismo raggiunge il Tibet.

671-695 Il pellegrino cinese Yijing visita l’India.

Ca. 700-770 Vita di Sàntaraksita, autore del Tattvasangra​ha, missionario in Tibet dove fonda il primo vihara buddhista tibetano (749).

Ca. 720-790 Vita di Kamalasîla, discepolo e amico di San​taraksita, autore della Panjika (Commento) al Tattvasangraha.

Ca. 725-800 Vita di Padmasambhava, celebre maestro del Vajrayàna, missionario in Tibet.

Ca. 800 Fondazione dell’università buddhista di Vi​kramasila da parte del re Dharmapala.

1197 L’università buddhista di Nàlandà è distrutta dai musulmani.

Ca. 1250 La Thailandia diventa un paese Theravàda. 

Ca. 1480 La Birmania (Myanmar) diventa un paese Theravàda.

1782 Il re che governa la Thailandia convoca un concilio Theravàda.

1844 L’Introduction à l’Histoire du Buddhisme in​dien di E. Burnouf segna il vero inizio degli studi sul buddhismo in Occidente.

1855
V. Fausbóll pubblica il Dhammapada in pali con una traduzione in latino.

1871 Quinto concilio a Rangoon (Birmania): il canone pali è recitato e inciso su 729 tavolette di marmo.

1879
E. Arnold pubblica Luce dell’Asia, accenden​do in Occidente l’interesse per il buddhismo.

1881
W. Rhys Davids fonda a Londra la Pali Text Society.

Viene pubblicato Buddha, di Herman Oldenberg, che si basa sulle fonti in pali.

1954-1956 Sesto concilio a Rangoon (Birmania): il cano​ne pali è recitato da mille monaci istruiti e pubblicato.

1956 Celebrazioni per il duemilacinquecentesimo anniversario del parinirvàna del Buddha: in India vengono restaurati i monumenti bud​dhisti.

Glossario

Abhidhamma (p.), Abhidharma (s.): “insegnamento superiore”; terza e ultima parte del canone pali.

àcàrya (s.), àcariya (p.): “maestro”, insegnante.

Adi Buddha (s.): il primo Buddha o Buddha primordiale. 

anàgàmi (p.): “colui che non ritorna”.

anattà (p.), anàtma (s.): non-sé.

anicca (p.), anitya (s.): “impermanenza”.

anussati (p.), anusnrti (s.): rammemorazione.

apoha (s.): cognizione per eliminazione.

arahant (p.), arhat (s.): “venerabile”, “meritevole”, chi è giunto alla meta ultima.

ariyasacca (p.), àryasatya (s.): le (Quattro) Nobili Verità. 

asubha (p.), asubha (s.): infausto, spiacevole.

atthagarudhamma (p.): gli “Otto Precetti Pesanti” per le monache. atthakathà (p.): “commento”.

Avalokitesvara (s.): il “Signore che Guarda in Basso dall’Alto”.

avidya (s.), avijjà (p.): “nescienza”, “ignoranza”, la radice ultima della sofferenza.

avyàkrta (s.), avyakata (p.): le “non rivelate”, le domande a cui il Buddha si rifiutò di rispondere.

bhàvacakra (p. e s.): la Ruota del Divenire.

bhàvana (p. e s.): “coltivazione della mente”, meditazione. 

bhikkhu (p.), bhiksu (s.): “mendicante”, monaco.

bhikkhuni (p.), bhiksuni (s.): “mendicante”, monaca. 

bodhicitta (s.): “pensiero dell’illuminazione”.

bodhicittotpada (s.): il sorgere della coscienza dell’illuminazione.

bodhisatta (p.), bodhisattva (s.): futuro Buddha, chi è sulla via di conseguire l’illuminazione.

brahmavihara (p.): “dimora divina”, le virtù universali come la gentilezza amorevole (mettà).

Buddha (s. e p.): l’Illuminato.

Buddhavàca(na) (s.): la “parola del Buddha”.

cakravartin (s.), cakkavatti (p.): il sovrano universale.

catuskoti (s.): “quadrangolare”, modello di dimostrazione logica. 

citta (p. e s.): “mente”, coscienza.

dasasila (p.), dasasila (s.): le dieci componenti del buon carattere. dhamma (p.), dharma (s.): l’elemento delle entità composite.

Dhamma (p.), Dharma (s.): la Legge Eterna, la dottrina insegna​ta dal Buddha.

dharmakaya (s.): il “corpo del Dharma”, secondo il Mahàyàna, la modalità più elevata di esistenza del Buddha.

dhyana (s.), jhana (p.): assorbimento meditativo.

Dhyani Buddha (s.): le emanazioni dell’Adi Buddha (vedi).

dosa (p.), dvesa o dosa (s.): avversione, odio, rabbia, o errore, difetto.

dukkha (p.), duhkha (s.): dolore, sofferenza. 

dvesa (s.), dosa (p.): odio, rabbia.

Hinayàna (s.): “Piccolo Veicolo” o “Sentiero”. 

iddhi (p.), siddhi (s.): facoltà soprannaturali.

Jataka (s. e p.): le storie che raccontano le vite precedenti del Buddha.

jhana (p.), dhyana (s.): (stadio di) assorbimento meditativo.

kalyanamitra (s.), kalyanamitta (p.): il “buon amico”, il consiglie​re personale, chi dà un oggetto idoneo di meditazione.

kamma (p.), karma (s.): “azione”, gli effetti che derivano dalle azioni compiute.

karuna (p. e s.): compassione.

kasina (p.), krtsna (s.): “intero”, strumento di meditazione che può consistere ad esempio in un oggetto rotondo fatto d’argilla.

kausala (s.): abile.

klesa (s.), kilesa (p.): “afflizione”, contaminazione. 

ksanti (s.): tolleranza, pazienza.

lakhana (s.), lakhana (p.): “segno”, caratteristica, soprattutto se messo in connessione con i marchi distintivi di una persona notevole (Mahàpurusa).

Mahàyàna (s.): il “Grande Veicolo” o “Sentiero”.

maitri (s.), metta (p.): benevolenza, amichevolezza. 

manas (s.), mano (p.): mente, “senso interno”.

Manjusri (s.): “dalla dolce gloria”, il nome di un bodhisattva. 

metta (p.), maitri (s): “benevolenza”, gentilezza amorevole. 

moha (p. e s.): “offuscamento”.

mudita (p. e s.): “gioia compartecipe”.

mudra (s.): “gesto”.

nibbana (p.), nirvàna (s.): “estinzione”; lo scopo ultimo di un buddhista.

nikaya (p.): raccolta di sutta, ad esempio il Digha Nikaya; lignag​gio d’ordinazione.

nimitta (p. e s.): “mezzo”, soprattutto se riferito a immagini intermedie.

nirmanakaya (s.): il “corpo di trasformazione”, l’esistenza terre​na del Buddha.

nirodha (p. e s.): “cessazione”.

nissaya (p.), nisraya (s.): le risorse di base di un monaco o di una monaca.

pabbajja, (p.), pravrajya (si: “abbandono” della vita laica, lasciare la propria famiglia per unirsi al Sangha monastico buddhista.

paccekabuddha (p.), pratyekabuddha (si: chi ha ottenuto l’illuminazione soltanto per il proprio beneficio.

pancasila (p.): i cinque componenti del buon carattere. 

panna (p.), prajna (s.): saggezza, la qualità somma.

parajika (p.): infrazione alla regola monastica che comporta la

scomunica.

paramartha (s.): la verità ultima. 

pàramità (s.): la virtù suprema.

parikkhàra (p.), parisksàra (s.): requisiti di base di un monaco (cibo, vestiario, rifugio, medicine) che devono essere forniti dai laici.

pariksa (s.): “esame”, analisi.

parinirvàna (s.), parinibbàna (p.): “estinzione totale”.

paticcasamuppàda (p.), pratityasamutpàda (s.): “genesi interdipendente”, Catena della “coproduzione condizionata”.

pàtimokkha (p.), pratimoksya (s.): la riunione, che avviene ogni due settimane, dei Sangha monastico per provvedere alla recitazione delle regole monastiche; è anche la raccolta delle norme monastiche.

pitaka (p.): “canestro”; una delle (tre) parti del canone pali. 

prajnà (s.): “saggezza”.

pramàna (s.): mezzi di conoscenza, di dimostrazione. 

prasanga (s.): argomentazioni dall’autocontraddizione. 

punya (s.), punna (p): “merito”.

raga (p. e s.): passione, attaccamento.

rupa (p. e s.): “forma”, corpo.

saddha, (p.), sraddha (s.): “fede”, fiducia.

samadhi (p. e s.): concentrazione, assorbimento meditativo. 

sàmanera/i (p.), sramanera/i (p.): novizio/a.

samatha (p.), samatha (s.): “tranquillità” della mente; forma di meditazione.

sambhogakàya (s.): il “corpo di beatitudine”, l’esistenza del Bud​dha in cielo.

samjna (s.), sannà (p.): percezione.

samsàra (s.): l’universo transeunte di fenomeni che compaiono e scompaiono.

samskàra (s.), sankhàra (p.): impregnazioni karmiche. 

samudaya (p. e s.): sorgere, “origine”.

samvrti (s.): “convenzionale”, forma inferiore di cognizione della verità.

sangha (p. e s.): “assemblea”, in particolar modo la “comunità” dei monaci e delle monache buddhisti.

Sangha (p. e s.): l’intera comunità buddhista.

sanghàdisesa (p.): trasgressione delle norme monastiche che ri​chiede una riunione dell’assemblea per definire la punizione.

sangiti (p.): “recitazione”, concilio buddhista.

sati (p.), smrti (s.): “ricordo”, presenza mentale.

siddhi (s.), iddhi (p.): “poteri psichici”, facoltà soprannaturali. 

sikkhàpadàni (p.): le (dieci) regole indirizzate ai novizi. 

sila (p.), sila (s.): “moralità”, virtù, retta condotta.

skandha (s.), khanda (p.): componenti del sé empirico.

sotàpanna (p.): “chi entra nella corrente”, chi è sulla via del nirvàna.

stupa (s.), thupa (p.): tumulo, in particolare reliquiari del Bud​dha, che contengono frammenti delle sue ceneri.

subha (s.), subha (p.): fausto. 

sùnyatà (s.): “vacuità’.

sutta (p.), sutra (s.): discorso, istruzione (del Buddha).

tanhà (p.), trsna (s.): “sete”, brama, desiderio nei confronti dell’esistenza.

tantra (s.): termine generico per indicare le scritture Vajrayàna. 

Tàrà (s.): “la “Salvatrice”, dea buddista Mahàyàna. 

tarka (s.): logica formale, sillogismo.

Tathagata (s. e p.): “colui che è così andato e così è venuto”; ti​tolo per l’Illuminato.

thera (p.): “anziano”, titolo di rispetto.

theri (p.): “anziana”, titolo di rispetto.

Triratna (s.): i “Tre Gioielli” – Buddha, Dhamma, Sangha. 

trisvabhàva (s.): le tre forme di esistenza del Buddha. 

upajjhaya (p.), upadhyàya (s.): precettore.

upàsaka/upàsikà (p.): “seguace”, individuo laico (m/f).

upasampadà (p.): ordinazione (sia di monaco che di monaca). 

upàya (s.): mezzi.

uposatha (p.): regolare riunione dei membri del sangha locale che avviene settimanalmente o ogni due settimane.

Vajrayàna (s.): “Veicolo di diamante”, “Veicolo del fulmine”. 

vedana (p. e s.): “sensazione”.

vihàra (p. e s.): “luogo di dimora”, monastero buddhista. 

vijnàna (s.), vijjàna (p.): coscienza.

vinaya (p.): “condotta”, disciplina.

Vinaya: la prima parte del canone pali che tratta delle questioni relative alla disciplina monastica.

vipassanà (p.), vipasyanà (s.): “visione profonda”. 

Vipassana, Vipasyanà: una forma di meditazione.
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� - Una vaga informazione sul Buddha e sul buddhismo era già presente in Occidente fin dall’era precristiana. In qualche Padre della Chiesa si trovano degli accenni al Buddha, mentre insegnamenti successivi si rintracciano in talune forme di gnosticismo. I viaggiatori medievali videro le immagini del Buddha in tutta l’Asia e ap�presero alcune credenze che vi erano connesse. Tuttavia, fu solo verso la metà del XIX secolo che gli occidentali cominciarono ad avere una certa familiarità con le fonti testuali più importanti, dan�do vita così a uno studio approfondito.


� - Nietzsche, in un noto paragrafo di Ville zur Macht, afferma: «Il buddhismo è centinaia di volte più realistico del cristianesimo – ha ereditato l’atteggiamento freddo e obiettivo nel guardare i problemi, sorge dopo secoli di movimento filosofico, il concetto "Dio" era già stato soppresso, quando sorse». [traduzione dell’autore].


� - Il primo occidentale di cui si abbia avuto notizia che avesse preso gli ordini come bhikkhu buddhista fu Ananda Metteya (Allan Bennet, 1872-1923), il quale, nel 1907, fondò la Buddhist Society of Great Britain and Ireland. Il famoso bhikkhu Nyanatiloka era il tedesco Anton Walter Florus Giith (1878-1957). Fra i suoi discepoli tedeschi, troviamo Bhikkhu Nyanaponika (Siegmund Feniger, na�to nel 1901), autore di importanti volumi e traduttore di molte ope�re pali; l’attività di quest’ultimo venne proseguita dal suo discepo�lo inglese Bhikkhu Nyanamoli (Osbert Moore, 1905-1960).


� - Il Theravàda, ovvero la “Scuola degli Anziani”, sostiene di rappresentare il buddhismo, l’insegnamento e la pratica "originali" del Buddha, tramandati attraverso duemilacinquecento anni.


� - Solo se si fa del buddhismo la propria professione ci si può attendere di raggiungere l’emancipazione dalla rinascita. Come ricompensa di una vita di retta condotta e buone azioni, il laico può aspettarsi una rinascita in un’esistenza in cui potrà prendere gli ordini monastici.


� - Soprattutto Tàranàtha e Bu-ston


� - The Dating of the Historical Buddha. Die Datierung des Historischen Buddha, a cura di H. Bechert, Gottinga, Vandenhoeck & Ruprecht, 1991-1992.


� - Si veda R. Dissanayake, "Notes on Revising the Historical Dates of the Buddha" (in «The Middle Way», a. 70, n. 3, 1995), in risposta all’ipotesi di R. Gombrich di datare il Buddha al V secolo a.C., e, più di recente, L.S. Cousins, "The Dating of the Historical Buddha: A Review Article" (in « Journal of the Royal Asiatic Society», n. 6, 1996, pp. 57-63).


� - La prima di queste è il Dipavamsa, “La Cronaca dell’Isola”, in cui si racconta la storia del buddhismo nello Sri Lanka dall’epoca delle tre leggendarie visite del Buddha nell’isola fino alla conclusione del regno di Mahasena, al termine del IV secolo d.C. La cronaca prosegue nel Mahàvamsa, la cui ultima parte, il Cullavamsa, giunge fi�no agli avvenimenti del 1815, momento in cui i britannici assunse�ro il controllo dell’isola. Anche il grande commentatore buddhista del V secolo Buddhadhosa, nel suo Bahiranidana (il capitolo intro�duttivo al suo commento del Vinaya Pitaka), offre una breve rasse�gna della storia del buddhismo fino ai suoi giorni, utilizzando per i concili e per i sovrani le date tradizionali.


� - Queste opere sono spesso scritte in quello che è stato chiamato "sanscrito ibrido buddhista", ovvero una lingua che utilizza molti termini prakriti (medio indiani), anche se il sanscrito predomina per terminologia e grammatica.


� - Per una rassegna delle biografie del Buddha e di quelle esaustive at�tualmente disponibili scritte da studiosi (occidentali) si veda D.E. Shaner, "Biographies of the Buddha", in «Philosophy East and West», a. 37, n. 3, 1987, pp. 303-322.


� - Esistono svariate biografie tradizionali (o agiografie) del Buddha, che sono largamente note nel mondo buddhista. Una di queste, il Buddhacarita, è stata utilizzata da Edwin Arnold come sfondo per il suo celebre La luce dell’Asia, libro che più di ogni altro ha fatto co�noscere il buddhismo in Europa alla fine del XIX secolo e che è stato amato e raccomandato da leader indiani come il Mahatma Gan�dhi e Jawaharlal Nehru.


� - Nel 1956 il mondo buddhista ha celebrato il duemilacinquecente�simo anniversario del parinirvàna del Buddha. Considerando ot�tant’anni di vita, la datazione risultante sarebbe 624-544 a.C., ma la maggior parte degli studiosi occidentali indica piuttosto la seguen�te: ca. 480-400 a.C.


� - Si vedano The Dating of the Historical Buddha. Die Datierung des Historischen Buddha (cit.) e R. Dissanayake, "Notes on Revising the Historical Dates of the Buddha" (in «The Middle Way», a. 70, n. 3, 1995), che si richiama all’indicazione di Richard Gombrich secon�do il quale si dovrebbe datare il Buddha al V secolo a.C.


� - Il pronostico avvenne sulla base dei "trentadue segni" (laksana) che sarebbero stati evidenti nel corpo del sovrano del mondo, o mae�stro del mondo: sono citati in diversi testi (ad esempio nel Lakkha�na Sutta, nella terza parte del Digha Nikàya) e lo stesso Buddha, già avanti negli anni, li mostrò a una persona che li metteva in dubbio e che lo aveva sfidato a esporli.


� - Il racconto tradizionale enfatizza, così come viene mostrato nell’ar�te tradizionale buddhista, il fatto che diede alla luce il figlio restan�do in piedi, tenendosi ben salda a due alberi di sal che erano cre�sciuti vicini l’uno all’altro.


� - Nell’edizione Chattasangani, seguita dal canone pali in devanagari (1956 sgg.).


� - AUTORITRATTO DEL BUDDHA


Vittorioso su tutto, onnisciente,


Tra tutte le cose immacolato,


Abbandonando tutto, attraverso la morte della brama liberato, 


Avendolo conosciuto da me stesso, chi dovrei seguire?


Per me non c’è maestro. Uno a me simile non esiste,


Nel mondo con i suoi deva Nessuno mi eguaglia.


Perché sono perfetto nel mondo,


Sono il maestro supremo,


L’unico tuttorisvegliato,


Divenuto tranquillo, colui che ha conseguito il nirvàna.


Per girare la ruota del dhamma


Mi reco alla città dei Kàsi,


Percuotendo il tamburo del Senzamorte In un mondo divenuto cieco.


Come me, anch’essi sono invero vittoriosi,


Coloro che hanno portato alla distruzione le afflizioni; 


Svanite da me sono le cose malvagie,


Perciò sono un vittorioso.


Mahavagga, I, 8


[dalla trad. ingl. di I.B. Homer, SBB, vol. XIV, pp. 11-12]


� - Un problema discusso dagli studiosi è stabilire quando con preci�sione sia stata definita la forma attuale del Pàtimokkha così come si trova nel canone pali. Tuttavia, non esiste alcun dubbio che l’istitu�zione delle riunioni quindicinali (uposatha) e il cuore dei regolamenti contenuti nel Pàtimokkha abbiano il loro fondamento nelle indica�zioni del Buddha.


� - Traduzione inglese di T.W. Rhys Davids, in Buddhist Suttas, SBE, vol. XI, pp. 1-136 [trad. it. in La rivelazione del Buddha. Volume primo. I testi antichi, a cura di R Gnoli, Milano, Arnoldo Mondadori, 2001, pp. 1111-1199].


� - IL TESTAMENTO DEL BUDDHA


[...] ho insegnato il Dhamma evitando di creare una dottrina esoterica e una essoterica: il Tathagata è ben lungi dall’essere un maestro dal "pugno chiuso" (àcariyamut�thi) per quanto riguarda gli insegnamenti! Se qualcuno dovesse pensare «Io avrò cura della comunità dei mona�ci», «Io istruirò la comunità dei monaci», costui dovreb�be necessariamente parlare di fronte alla comunità dei monaci. Ma il Tathàgata [...] non ha di questi pensieri! Per quale ragione, infatti, dovrebbe dare nuovamente istru�zioni circa la comunità dei monaci?


Io [...] sono ormai debole, vecchio, ho una veneranda età. La mia vita è stata lunga: sono trascorsi ottant’anni. [...]


Perciò [...] siate un’isola (dipa) per voi stessi, prendete ri�fugio in voi stessi e non in altro! Che la vostra isola sia il Dhamma, che il vostro rifugio sia il Dhamma e non altro!


Mahàparinibbàna Suttanta, passim


[La rivelazione del Buddha. Volume primo. I testi antichi, a cura di R. Gnoli, Milano, Arnoldo Mondadori, 2001, pp. 1140-1141]


� - Il termine bodhisat(t)va non è stato sufficientemente spiegato se-condo la sua forma grammaticale. Usualmente è tradotto come “essere destinato al risveglio”, una persona sulla via che conduce all’il�luminazione, ed è indifferentemente utilizzato per descrivere le vite precedenti di Gautama Buddha così come narrate nei Jataka, che appartengono al canone pali, oppure qualcuno che aspiri alla bud�dhità e abbia preso il voto di impegnarsi in attività eroiche per il be�neficio dell’umanità, o un essere soprannaturale che aiuta gli uma�ni nel loro sforzo verso l’illuminazione.


� - Si veda R. Gombrich - M. Cone, The Perfect Generosity of Prince Vessantara, Oxford, Oxford University Press, 1977.


� - Ai trentadue laksana (segni del "grande uomo") si devono aggiun�gere gli ottanta anuvyanjana (segni secondari). I primi sono elencati nel Lakkhana Sutta, nella terza parte del Digha Níkaya.


� - Si veda N. Ray, "The Idea and Image of ‘Bodhi’", in Idea and Image in Indian Art, Calcutta, Firma K.L. Mukhopadhyaya, 1973, pp. 9-52.


� - L.A. de Silva, "Worship of the Buddha Image", in «Dialogue», n. 25, 1972, pp. 3-6, e Bikkhu Punnaji, "The Significance of Image Worship", in «Dialogue», n. 25, 197, pp. 6-9. Si veda anche P. Harvey, "Venerated Objects and Symbols of Early Buddhism", in Symbols in Art and Religion, a cura di K. Werner, Delhi, Motilal Banarsidass, 1991, pp. 68-102.


� - P. Williams, Mahàyàna Buddhism. The Doctrinal Foundations, Lon�dra, Routledge, 1989, p. 219 [trad. it. Il Buddhismo Mahàyàna. La sapienza e la compassione, Roma, Ubaldini, 1990, p. 253].


� - Per esempio, il Samanna Phala Sutta, nella prima parte del Digha Nikaya [trad. it. in Canone buddhista. Discorsi lunghi, a cura di E. Frola, Torino, UTET, 1967; la citazione è nel vol. 2, p. 60]


� - Una descrizione molto dettagliata della Meditazione sul Buddha (Buddha-anussati bhavana) è data da P. Vajiranana Mahathera in Buddhist Meditation in Theory and Practice. A General Exposition According to the Pali Canon of the Theravàda School, Kuala Lum�pur, Buddhist Missionary Society, 1962, pp. 185-197.


� - P. Williams, op. cit., p. 219 [trad. it. cit., p. 253].


� - L’usnisa è una protuberanza sulla testa che apparve quando il Bud�dha conseguì l’illuminazione. È uno dei tratti distintivi presenti in ogni immagine del Buddha.





� - Anche questo è uno dei trentadue tratti distintivi di una grande per�sonalità. In una storia che riguarda la loro dimostrazione a un re, si dice che il Buddha mostrò che la sua lingua, estesa al massimo, po�teva arrivare a entrambe le orecchie.


� - Così citato nel capitolo 18 del Siksasamuccaya di Sàntideva.


� - Il canone pali narra il matrimonio di Gotama con Yasodhara, come questa accolse il Buddha a Kapilavatthu, come spinse il figlio Rahula a richiedere l’eredità e la sua finale adesione all’ordine. Nei sutta esi�stono numerose citazioni che la riguardano, ma non ricopre un ruo�lo di grande importanza. Viceversa, le accorda un ruolo di rilievo centrale il Mahavastu, che secondo S. Bagchi, curatore del testo nell’edizione Mithila, «occupa una posizione di suprema importanza in tutto il campo della letteratura buddhista in sanscrito» (Buddhist San�skrit Texts, Darbhanga, Mithila Institute, 1970, vol. XIV, Introdu�zione, p. 1). Viene citata praticamente in tutti i Jataka come sposa del Bodhisatta in vite precedenti e vi ricopre un ruolo rilevante.


� - Maahavastu, II, trad. di J.J. Jones, SBB, vol. LIII, pp. 70 sgg.


� - La storia racconta che gli animali, per darsi un re, si accordarono sul fatto che il primo che fosse arrivato sull’Himàlaya sarebbe stato incoronato. Una tigre femmina vi giunse per prima e, poiché «da nes�suna parte ci sono re femmine, ovunque i re sono maschi», gli altri persuasero la tigre (così da non infrangere l’accordo) a scegliere un re tra gli animali maschi. Lei rifiutò il toro e l’elefante, e scelse il leo�ne. La tigre, dice il Buddha agli ascoltatori, era Yasodhara, il toro Sundarananda, l’elefante Devadatta e il leone il futuro Buddha.


� - Per esempio, nello Syama Jataka.


� - Esiste nel Maahavastu una versione in cui Yasodhara cerca di nascondere a Ràhula che il Buddha è suo padre; il figlio lo scoprirà chiedendo perché si senta così a suo agio all’«ombra dell’eremita» (vol. III, p. 247).


� - Mahapadana Sutta, 4, in Digha Nikaya, II, 2 [trad. it. Canone bud�dhista. Discorsi lunghi, a cura di E. Frola, Torino, UTET, 1986, vol. II, p. 283].


� - Anguttara Nikaya, V, 144.


� - Ivi, III, 60.


� - Sutta Nipata, 576.


� - Samyutta Nikaya, II, 64.


� - La teoria dei dharma nel senso specifico è stata elaborata nell’Abhidharma, specificamente trattata nella terza parte di questo testo. I dharma che costituiscono l’esistenza fenomenica sono settantadue per i theravadin, settantacinque per i sarvàstivàdin. I casi effettivi di quelle classi (finite) sono infiniti, come sottolinea R Gethin in The Foundations of Buddhism, Oxford, Oxford University Press, 1998, pp. 209 sgg.


� - Come sottolineato da R. Gethin in una comunicazione personale, «da tradizione esegetica buddhista spiega in modo consistente che il samjna agisce con la funzione di etichettare, annotare o segnalare».


� - W. Rahula, What the Buddha Taught, Oxford, Oneworld, 1997, p. 66 (ed. orig. 1959) [trad. it. L’insegnamento del Buddha, Roma, Edi�zioni Paramita, 1984, p. 79]. La citazione è dall’Abhisamuccaya di Asanga, p. 31.


� - Samyutta Nikaya, III, 114 sg.


� - Ivi, I, 114.


� - Questo è un testo che ricorre ripetutamente nel canone pali. La frase qui parafrasata proviene dal Samyutta Nikaya 56.11, nell’edizio�ne in devanàgari [si veda la trad. it. dell’intero passo in La rivela�zione del Buddha. Volume primo. I testi antichi, a cura di R. Gnoli, Milano, Arnoldo Mondadori, 2001, pp. 7 sgg., qui adattato secon�do la traduzione che ne dà l’autore. N.d.T.]. Si ripete anche nel pri�mo capitolo del Mahavagga, dove è indicato come il primo inse�gnamento del Buddha ai suoi primi cinque discepoli. Perciò è anche chiamato Pancavaggiya.


� - Preferisco tradurre dukkha con “sofferenza”, invece di “dolore” (che è un altro suo significato), perché sembra un termine più generico. Come si vedrà, dukkha non è solo la sensazione di dolore esperita in un danno fisico o mentale, ma più comunemente la tristezza e la "sofferenza" che sorge da una consapevolezza acuta della transito�rietà e dell’insufficienza di ogni cosa.


� - Tanha letteralmente significa “sete”; in relazione all’«origine della sofferenza», “brama” sembra essere una traduzione più appropriata.


� - Riguardo ai concili buddhisti, ai problemi a cui tentarono di trovare una soluzione e alle fazioni che ne emersero, si veda il quarto ca�pitolo.


� - Samdhinirmocana Sutra, capitolo 7, come tradotto da D.S. Lopez Jr, in "Interpretation of the Mahàyàna Sutras", in Buddhist Herme�neutics, a cura di D.S. Lopez Jr, "Studies in Asian Buddhism", n. 6, Honolulu, University of Hawaii Press, 1988, p. 58.


� - Rappresentato, fra gli altri, da Paul Williams, Gregory Schopen, Rupert Gethin e Donald S. Lopez Jr.


� - Per un’esposizione dettagliata di questa prospettiva, si veda R. Gethin, op. cit., pp. 50 sgg.


� - Gli argomenti a favore e contrari riguardo l’origine laica del Mahàyàna sono pienamente dibattuti in P. Williams, op. cit., pp. 20 sgg.


� - W. Rahula, "Basic Points Unifying the Theravàda and the Mahàyàna", appendice IV a The Heritage of the Bhikkhu, New York, Grove Press, 1974, pp. 137 sg. Walpola Rahula, Tripitakavagisvaracarya, era all’epoca Vice-Chancellor alla Vidyodaya University nello Sri Lanka. Nel testo citato, ho lasciato inalterata la trascrizione (com�preso l’uso del maiuscolo) dei termini buddhisti.


� - Niyataniyatavataramudra Sutra, citata da Santideva nello Siksasa�muccaya, trad. di C. Bendali e W.H.D. Rouse, New Delhi, Motilal Banarsiddas, 1971, p. 7


� - Secondo le testimonianze di alcuni famosi pellegrini cinesi, i ma�hayanisti continuarono a convivere con i non mahayanisti nei me�desimi monasteri.


� - Ciò non significa che le idee dei mahayanisti non trovassero ricetto anche in questi paesi. Come scrive Walpola Rahula nella sua History of Buddhism in Ceylon. The Aburadha Period (Colombo, Gu�nasena, 1956, pp. 136 sg.), nei secoli IX e X alcuni dei maggiori mo�nasteri singalesi erano sotto l’amministrazione mahayanista. Secon�do questo studioso, il diffuso culto delle immagini del Buddha nello Sri Lanka è dovuto a un’ascendenza mahayanista. L’influenza del Mahàyàna è sempre stata forte in Vietnam.


� - Anche altre scuole Hinayàna scrivono in sanscrito, la lingua franca degli studiosi indiani.


� - Alcuni theravadin considerano il canone pali come il dharmakaya del Buddha.


� - Sangharaksita, Survey of Buddhism, pp. 279 sgg.


� - Lankavatdra Sutra, pp. 165 sgg.


� - Si veda il decimo capitolo sul buddhismo tantrico per informazioni più dettagliate sul Vajraydna.


� - L’interpretazione di tantra come “filo” si riferisce alla tradizione degli insegnamenti (segreti) trasmessi dai maestri ai discepoli (simile all’hindu paramparà).


� - La mutua dipendenza dei tantra buddhisti e hindu è tuttora in di�scussione: se alcuni studiosi affermano che il tantra buddhista non è un ramo delle tradizioni tantriche dell’induismo sivaita, come pre�cedentemente ritenuto, A. Sanderson sembra aver provato che al�cuni testi tantrici buddhisti sono riscritture dei tantra sivaiti - (A. Sanderson, "Vajrayàna: Origin and Function", in Buddhism into the Year 2000, Bangkok, Dhamma Kaya Foundation, 1994, pp. 87-102). Desidero ringraziare R. Gethin per aver portato questo riferi�mento alla mia attenzione.


� - History of Buddhism by Bu-ston, trad. di E. Obermiller, 2 voll., Hei�delberg, Harrassowitz, 1931, vol. II, pp. 124 sg.


� - Ivi, pp. 164 sgg.


� - Benoytosh Bhattacharyya, studioso indiano di tutto rispetto e autore di An Introduction to Buddhism Esoterism (New Delhi, Motilal Ba�narsidass, 1980; ed. orig. 1931), uno dei primi maggiori studi sul bud�dhismo tantrico, comincia la sua prefazione con una condanna ingiu�stificata: «Se esiste un periodo storico dell’India in cui la mente della nazione, nel suo complesso, si sia ammalata, questa è l’epoca tantri�ca, oppure il periodo che immediatamente precede la conquista moa�mettana dell’India. La storia riportata dalle pagine di numerose ope�re tantriche si immagina essere così rivoltante che, a eccezione di rari casi, tutti gli studiosi di rispetto le hanno condannate in toto, lascian�do che l’ambito tantrico fosse rigorosamente abbandonato».


� - E. Conze, Buddhism. Its Essence and Development, Oxford, Bruno Cassirer, 1951, p. 189 [trad. it. Il Buddhismo, Milano, Mondadori. 1955]: «Nella letteratura europea sono spesso chiamati Dhyani Buddha, ma questo termine, introdotto da Hodgson circa un seco lo fa, non è solo falsamente sanscrito: non è mai stato reperito in alcun testo tantrico. È tempo di abbandonarlo». Tuttavia, il termine continua ad essere utilizzato anche nella recente letteratura bud dhologica.


� - Ibidem


� - B. Bhattacharyya, The Indian Buddhist Iconography, Calcutta, K.I Mukhopadhyaya, 1968, p. 2.


� - È anche chiamato Avalokitesvara.


� - Su Manjusri si veda P. Williams, op. cit., pp. 238 sgg. [trad. it. pp. 274-278].


� - Ivi, pp. 231 sgg. [trad. it. pp. 266-272].


� - Simhanàda è invocato per curare la lebbra.


� - Si veda D.C. Bhattacharya, "The Goddess Tàrà", capitolo 2 di Stu-dies in Buddhist Iconography, New Delhi, Motilal Banarsidass, 1987, e qui il decimo capitolo.


� - IL SENTIERO DI MEZZO


«O monaci, coloro che hanno abbandonato la vita mon�dana non devono indugiare ai due estremi. Quali sono questi due estremi? Un estremo è il dedicarsi al godimento dei piaceri sensuali: questo comportamento è infi�mo, villano, volgare, ignobile e vano. L’altro estremo è il dedicarsi alla mortificazione di se stessi: questo compor�tamento è doloroso, ignobile e vano. Evitando questi due estremi, o monaci, il Tathagata ha realizzato il "sentiero di mezzo" che produce la visione e la conoscenza, e che guida alla calma, alla perfetta conoscenza, al perfetto risveglio, al nibbàna.


E cos’è mai, o monaci, questo "sentiero di mezzo" che produce la visione e la gnosi, e che guida alla calma, alla perfetta conoscenza, al perfetto risveglio, al nibbana? Esso è il Nobile Ottuplice Sentiero, ovvero la retta visione, la retta intenzione, la retta parola, la retta azione, il retto modo di vivere, il retto sforzo, la retta presenza mentale e la retta concentrazione. Questo, o monaci, è il "sentie�ro di mezzo" che produce la visione e la conoscenza, e che guida alla calma, alla perfetta conoscenza, al perfetto risveglio, al nibbàna.»


Dhammacakkapavattana Sutta, passim


[Il discorso della messa in moto della ruota del Dhamma, Samyutta Nikdya, 56.11, a cura di C. Cicuzza, in La rivelazione del Buddha. Volume primo. I testi antichi, a cura di R. Gnoli, Milano, Arnoldo Mondadori, 2001, p. 7]


� - La critica più estesa fra queste si trova in E. Lamotte, Histoire du bouddhisme indien dès origines à l’ère Saka, Lovanio, Institut Orien�taliste, 1958 [trad. it. Lo spirito del buddhismo antico, Venezia, Isti�tuto "Venezia e l’Oriente", 1960].


� - Il resoconto della famosa Storia del Buddhismo di Bu-ston Rimpo�che si differenzia in molti dettagli ed è molto più circostanziato. Poiché è un mahayanista, pone l’enfasi sull’importanza (non rico�nosciuta dai theravadin) dei concili più tardi.


� - Il resoconto tradizionale si trova nel Mahàvamsa e nel Cullavamsa.


� - In relazione al primo concilio, esiste il racconto di un curioso inci�dente. Si poterono trovare solo 499 arahant. Ananda, il discepolo più vicino al Buddha, non aveva ancora raggiunto lo stato di arahatta, per quanto vi fosse vicino. Venne quindi inviato a compiere un breve ritiro, durante il quale raggiunse lo stato di arahatta. Con ogni probabilità, esisteva una fazione che voleva escludere Ananda dal concilio ma, data la sua posizione nella comunità, dovette essere in�cluso dopo qualche discussione.


� - Il resoconto tradizionale si trova nel Cullavamsa.


� - Qui si tratta non più di un “concilio ecumenico” ma di un’assemblea composta solo dagli sthaviravadin o vibhajjavàdin.


� - Riguardo al contenuto del canone pali vedi l’appendice


� - Pali, in origine, significava “linea”, indicando con questa la linea che divideva un testo originale dal commento sottostante. Il testo sarebbe stato chiamato Pàlibhàsà, designazione che in seguito sarebbe stata utilizzata per indicare la lingua in cui era scritto. 


Il pali è una delle lingue medio indiane, vicina al magadhi, la lingua che si ritiene usata dal Buddha per insegnare. Fu una delle innovazioni del Buddha, e una delle ragioni del suo grande successo popolare, quella di usare per gli insegnamenti la lingua volgare al posto del sanscrito, che solo i colti avrebbero compreso.


� - Nelle fonti pali non c’è traccia di questo concilio.


� - Per i dettagli vedi B. Jinananda, "Four Buddhist Councils", in 2500 Years of Buddhism, a cura di P.V. Bapat, New Delhi, Government of India Publications Division, 1956, pp. 40 sgg.


� - Per un esame completo del ruolo di Olcott riguardo alla rinascita buddhista e alle sue attività come presidente della Theosophical Society vedi S. Prothero, The White Buddhist. The Asian Odissey of Henry Steel Olcott, Bloomington IN, Indiana University Press, 1996.


� - K.R. Norman, "Pali Studies in the West. Present State and Future Tasks" (in «Religion», n. 24, 1994, pp. 165-472), afferma che «il primo occidentale a studiare il pali fu un missionario francese di nome Laneau, il quale, secondo un resoconto datato 1680, ha studiato il pali nel 1672 nonché scritto una grammatica e un dizionario di pali». Entrambi sono andati perduti.


� - Per un elenco delle edizioni e delle traduzioni dei testi pubblicati dalla Pali Text Society si veda qui l’appendice 2.


� - Per ulteriori dettagli sulla Pali Text Society si veda "Pali Studies in the West" (cit.) di K.R. Norman, all’epoca presidente.


� - Vedi R.M. Gross, Buddhism After Patriarchy. A Feminist History, Analysis and Reconstruction of Buddhism, Albany NY, State Uni�versity of New York Press, 1993, pp. 130 sgg.


� - Che in qualche circolo buddhista ci fu una controversia relativa ai ge�neri è messo in evidenza dalla convinzione diffusa (ma non universale) che il Buddha avrebbe potuto apparire solo come maschio e che un bodhisattva femminile sarebbe dovuta sottostare a un mutamento del corpo prima di diventare un Buddha. D’altra parte, nel buddhi�smo Mahàyàna non c’è solo l’accettazione di diverse bodhisattva fem�minili come insegnanti dell’autentico Dharma, ma il genere gramma�ticale della Prajnàparamità (“Perfezione della Saggezza”) è anche preso come un’espressione della natura femminile della "Madre di tutti i Buddha". Svariati importanti testi Mahàyàna sono attribuiti a bodhisattva femminili e c’è il riconoscimento dell’irrilevanza del genere nelle questioni che concernono l’autentico Dharma.


� - R.M. Gross, op. cit., pp. 270 segg.


� - E. Conze, prefazione all’edizione statunitense della Perfection of Wisdom in Eight Thousand Lines, p. XIX.


� - Vasubandhu, nell’Abhidharmakosabhasya (capitolo nono), presen�ta questo dialogo: «D.: "C’è qualche liberazione al di fuori del Buddhadharma?". R.: "No, non c’è". D.: "Qual è la ragione per questo?". R: "Perché le altre dottrine sono corrotte da una falsa concezione dell’anima"».


� - R.M. Gross, op. cit., pp. 288 segg.


� - Ibidem


� - L’Abhidharmakosa ha un commento chiarificatorio sulla designa�zione aryasatya per l’insegnamento del Buddha: «ciò che gli arya dicono felice (cioè il nirvàna), altri chiamano doloroso; ciò che gli arya dicono doloroso, altri chiamano felice» (I, 6, 2).


� - Il testo pali dice: «anujanami upajjhayam» che potrebbe essere tradotto “Io permetto un precettore” oppure “Io prescrivo o consiglio un precettore”. Ma per correttezza nei confronti della traduzione di I.B. Homer ho preferito lasciarla inalterata.


� - Mahavagga, I, 25, trad. di I.B. Horner in The Book of Discipline, SBB, vol. IV, (Mahavagga), pp. 58 sg.


� - Per i dettagli vedi S. Dun, "Buddhist Education", in 2500 Years of Buddhism, a cura di P.V. Bapat, New Delhi, Government of India Publications Division, 1956, p. 161. Molte rilevanti informazioni sono date anche alla voce "Education, Buddhist", di H.W.P. Gu�ruge, nella Encyclopedia of Buddhism, a cura di G.P. Malalasekera, Colombo, Government of Sri Lankca, 1961-, vol. V, fasc. 1, (1990), 22a-35b.


� - Secondo Liang Chi-chao, sono noti i nomi di 162 di tali studiosi-pellegrini cinesi: i resoconti di tre di questi, Faxian (405-411), Xuan�zang (629-646) e Yijing (671-695), sono stati tradotti in inglese. Si veda S. Beal, Si-Yu-Ki. Buddhist Records of the Western World, Lon�dra, Treubner, 1962.


� - Conosciuto anche come Yuan Chwang o Hiuen. Tsang, nato nel 602 a Lo Yang, nella Cina settentrionale. Seguendo l’esempio del fratello maggiore, si fece monaco buddhista e ben presto eccelse nei dibattiti. Insoddisfatto a causa della differenziazione degli insegnamenti impartiti dalle molte scuole buddhiste, volle tornare alle fonti e visitare l’India. L’imperatore gli negò il permesso di andare, ma lui partì egualmente nel 628. Dopo un viaggio pericoloso che durò svariati anni, attraverso deserti e montagne, giunse in India. Tenne un diario e descrisse tutti i luoghi che visitò. Trascorse circa quin�dici mesi a Nàlandà, studiando lo Yogàcàra con il celebre Silabha�dra, che all’epoca era a capo dell’istituto. Xuanzang, evidentemen�te, da quel momento si fece un’ottima reputazione e venne trattato con tutti i favori a Nàlandà. Il lungo soggiorno all’università e la qualità accurata del resoconto rendono il suo diario una fonte di grande valore, in relazione sia alla storia che all’operatività di Nàlandà intorno alla metà del VII secolo. Dopo aver continuato a visitare l’India, tornò in Cina nel 645, dove fu ricevuto con grandi ono�ri. Rifiutò la carica di ministro, preferendo restare un maestro di buddhismo. Morì, con tutta probabilità, nel 664.


� - Nato nel 635, Yijing fu ammesso nell’ordine buddhista a quattor�dici anni. Pochi anni dopo decise di viaggiare alla volta dell’India seguendo le orme di Xuanzang, ma fino al 671 non ne ebbe l’occa�sione. Trascorse venticinque anni viaggiando per trenta paesi, tornò in Cina nel 695 e morì intorno al 710. Trascorse a Nàlandà dieci an�ni e dopo il ritorno in patria tradusse molti manoscritti che aveva portato con sé.


� - I QUATTRO RIFUGI DELLO STUDIOSO BUDDHISTA


1. Il Dharma è rifugio, non un individuo (purusa);


2. Lo Spirito è rifugio, non una lettera (vyanjana);


3. Il sutra del significato esatto (nithàrtha) è rifugio, non


quello che richiede interpretazione (neyàrtha);


4. Il Jnàna è rifugio, non il vijnana.


Catuspratisarana Sutra, passim


 [Sutra dei Quattro Rifugi]


� - History of Buddhism by Bu-ston, cit., p. 9.


� - Ivi, p. 11.


� - Ivi, p. 64.


� - Ivi, p. 78.


� - Ivi, p. 80.


� - Per maggiori dettagli si veda Dhammapada Atthakathà, trad. di E.W. Burlingame, in Buddhist Legends, n.p., Pali Text Society, 1990 (ed. orig. 1921), vol. I, pp. 25 sg. J.R. Carter e M. Palihawadana (in qualità di traduttori), in The Dhammapada (Oxford, Oxford Uni�versity Press, 1987), a p. 3, citano un Gandhari Dharmapada in piacito e il Patna Dharmapada, «che è in una lingua vicina al pali».


� - Canone buddhista, cit., p. 99. [Nell’originale l’autore cita la tradu�zione di N.K. Bhagwat (The Dhammapada, Bombay, The Buddha Text Society, s.d., p. 1): «All our tendencies of character are the off-spring of consciousness, dominated by consciousness, and made up of consciousness. If a man speaks or acts with a sullied consciousness, then suffering follows him, even as the wheel of the wagon follows the hoof of the bullock. / All our tendencies of character are the off-spring of consciousness, dominated by consciousness, and made up of consciousness. If a man speaks or acts with an unsullied conscious�ness, then happiness follows him ever, just as his shadow» (Tutte le nostre tendenze del carattere sono frutto della coscienza, dominate dalla coscienza ed erette dalla coscienza. Se un uomo parla o agisce con una coscienza sporca, allora la sofferenza lo segue, proprio come la ruota del carro segue lo zoccolo del bue. / Tutte le nostre ten�denze del carattere sono frutto della coscienza, dominate dalla coscienza ed erette dalla coscienza. Se un uomo parla o agisce con una coscienza pulita, allora la felicità lo segue sempre, proprio come la sua ombra), N.d.T.].


� - La rivelazione del Buddha, cit., p. 503. [Nell’originale l’autore cita la traduzione di J.R. Carter e M. Palihawadana (The Dhammapada, p. 13): «Preceded by perception are mental states, for them is percep�tion supreme, from perception they have sprung. If with perception polluted, one speaks or acts, thence suffering follows as a wheel the draught ox’s foot. / Preceded by perception are mental states, for them is perception supreme. From perception they have sprung. If with tranquill perception, one speaks or acts, thence ease follows as a shadow that never departs» (Preceduti dalla percezione sono gli sta-ti mentali, per essi è la percezione suprema, dalla percezione essi hanno origine. Se con una percezione inquinata si parla o agisce, al�lora la sofferenza segue come una ruota la zampa della vacca che la guida. / Preceduti dalla percezione sono gli stati mentali, per essi è la percezione suprema, dalla percezione essi hanno origine. Se con una percezione tranquilla si parla o agisce, allora la felicità segue come un’ombra che mai se ne separa), N.d.T.].


� - Canone buddhistico. Testi brevi, a cura di V. Talamo, Torino, Bol�lati Boringhieri, 2000 (1961-1962), p. 13. [Nell’originale l’autore ci�ta la traduzione di J. Mascaro (The Dhammapada: The Path to Per�fection, Harmondsworth, Penguin, 1973, p. 35): «What we are today comes from our thoughts of yesterday, and our present thoughts build our life tomorrow: our life is the creation of our mind. If a man speaks or acts with an impure mind, suffering follows him as the wheel of the cart follows the beast that draws the cart. / What we are today comes from our thoughts of yesterday, and our present thoughts build our life tomorrow: our life is. the creation of our mind. If a man speaks or acts with a pure mind, joy follows him as his own shadow» (Ciò che oggi siamo proviene dai nostri pensieri di ieri, e i nostri pensieri odierni costruiscono la nostra vita di domani: la nostra vi�ta è la creazione della nostra mente. Se un uomo parla o agisce con una mente impura, la sofferenza lo segue come la ruota del carro segue l’animale che tira il carro. / Ciò che oggi siamo proviene dal nostri pensieri di ieri, e i nostri pensieri odierni costruiscono la no�stra vita di domani: la nostra vita è la creazione della nostra mente. Se un uomo parla o agisce con una mente pura, la gioia lo segue come la sua ombra), N.d.T.].


� - T. Cleary, Il Dhammapada. I detti del Buddha, Milano, Mondadori, 1996, p.15. [Nell’originale l’autore cita la traduzione di S. Radha�krishnan (The Dhammapada, Oxford, Oxford University Press, 1954, p. 1) «(The mental) natures are the result of what we have thought, are chieftained by our thoughts, are made up of our thoughts. If a man speaks or acts with an evil thought, sorrow follows him (as a conse�quence) even as the wheel follows the foot of the drawer (i.e. the ox which draws the cart). / (The mental) natures are the result of what we have thought, are chieftained by our thoughts, are made up of our thoughts. If a man speaks or acts with a pure thought, happiness fol�lows him (in consequence) like a shadow that never leaves him» (Le mentali nature sono il risultato di ciò che abbiamo pensato, sono capitanate dai nostri pensieri, sono erette dai nostri pensieri. Se un uomo parla o agisce con un pensiero maligno, il dolore lo seguirà (come una conseguenza) proprio come la ruota segue il piede di chi la tira (ovvero la vacca che tira il carro). / (Le mentali) nature sono il risultato di ciò che abbiamo pensato, sono capitanate dai nostri pensieri, sono erette dai nostri pensieri. Se un uomo parla o agisce con un pensiero puro, la felicità lo seguirà (di conseguenza) come un’ombra che mai lo lascia), N.d.T.].


� - Dhammapada per la contemplazione. Una versione di Ajahn Muniaa�do, Frasso Sabino, Associazione Santacittarama, 2002, p. 5. [Nell’originale l’autore cita la traduzione di M. Muller (SBE, vol. X, Oxford, Oxford University Press, 1881, p. 3): «All that we are is the result of what we have thought: it is founded on our thoughts, it is made up of our thoughts. If a man speaks or acts with an evil thought, pain follows him, as the wheel follows the foot of the ox that draws the carriage. / All that we are is the result of what we have thought: it is founded on our thoughts, it is made up of our thoughts. If a man speaks or acts with a pure thought, happiness follows him, like a sha�dow that never leaves him» (Tutto ciò che siamo è il risultato di ciò che abbiamo pensato: è fondato sui nostri pensieri, è eretto dai no�stri pensieri. Se un uomo parla o agisce con un pensiero maligno, il dolore lo segue, come la ruota segue la zampa della vacca che ti�ra il carro. / Tutto ciò che siamo è il risultato di ciò che abbiamo pensato: è fondato sui nostri pensieri, è eretto dai nostri pensieri. Se un uomo parla o agisce con un pensiero puro, la felicità lo se�gue, come un’ombra che mai lo lascia), N.d.T.].


� - Pali-English Dictionary, a cura di T.W. Rhys e W. Steele, Londra, Luzac & Co. per la Pali Text Society, 1966, p. 520.


� - Il termine pali vera significa sia “rabbia” che “odio”.


� - Il dizionario pali ci dice che atta è «la parte soggettiva della coscienza»


� - La rivelazione del Buddha, cit., vol. I, p. 510 [N.d.T.].


� - The Dhammapada, trad. cit. di J.R Carter e M. Palihawadana, p. 418, n. 1


� - Anguttara Nikàya, I, 1.


� - Dhammapada Atthakathà, trad. di Burlingame, in Buddhist Legends, cit., vol. I, p. 155.


� - Ivi, vol. III, p. 289.


� - Itivuttaka, IV, 4. [trad. it. La rivelazione del Buddha, cit., vol. I, p. 820].


� - Il testo pali in devanagari è pubblicato da Swami Dwarikadass Sa�stri, vol. XIII, nella "Bauddha Bharati Series" (Benares, Bauddha Bharati, 1979); trad. inglese di T.W. Rhys Davids, SBE, voll. XXV e XXVI (1890). Tutte le pagine citate nel testo si riferiscono a que�sta traduzione. [Laddove possibile, seguono le indicazioni relative alla traduzione di Maria Angela Falà: Milindapanha. Le domande del re Milinda, Roma, Ubaldini, 1982. N.d.T.].


� - T.W. Rhys Davids ritiene che il Milindapanha non sia soltanto un importante documento buddhista, ma «indubbiamente il capola�voro della prosa indiana e invero il miglior libro nella sua categoria che, da un punto di vista letterario, sia mai stato prodotto in qual�siasi paese» (SBE, vol. XXV, introduzione, p. XLVIII).


� - Chiamata Bàhirakathà, “Narrazione esterna”.


� - Nel momento in cui gli altri bhikkhu andarono ad appellarsi a Sak�ka, Rohana era così assorbito nella meditazione che non si era unito a loro. Il capo dei bhikkhu lo rimproverò dicendo: «Quando la religione del Buddha corre il pericolo di sbriciolarsi, non hai occhi per l’opera dell’ordine?» (14 [trad. it. cit., p. 27]). Per la sua tra�scuratezza gli fu imposta la penitenza descritta.


� - Milindapanha, I, 18 [trad. it. cit., p. 29].


� - Ivi, 23 [trad. it. cit., p. 32].


� - Ivi, 35 [trad. it. cit., pp. 38-39].


� - Ivi, 38 [trad. it. cit., p. 41].


� - Ivi, 40 [trad. it. cit., p. 43].


� - Ivi, 41 sg. [trad. it. cit., pp. 43-44].


� - Ivi, 45 [trad. it. cit., p. 45].


� - Ivi, 49 [trad. it. cit., p. 48].


� - Ivi, 50 [trad. it. cit., ibid.].


� - Cfr. ivi, 56 [trad. it. cit., pp. 50-52]


� - Ivi, 138.


� - Ivi, 143.


� - Ivi, 147.


� - Ivi, 162.


� - Ivi, 164 sg.


� - Ivi, II, 19.


� - Ivi, 212.


� - Ivi, 230.


� - Mahavagga, I, 76, 1.


� - Vinaya, I, 22, 56.


� - Mahàvagga, I, 11. Traduzione inglese in SBB, vol. XIV, p. 28.


� - Al fine di evitare confusioni con ciò che ha a che fare con i "dieci elementi di un nobile carattere", cioè il dasasila, non utilizzo qui questo termine, anche se sia nelle fonti in pali che nella letteratura secondaria viene spesso citato come sikkhapadani.


� - Mahàvagga, I, 56.


� - RAGIONI PER ESSERE ESPULSI DAL SANGHA


«Vi permetto, o monaci, di espellere un novizio che sia posseduto da dieci caratteristiche: se sia uno che assalta come una furia le creature, se sia uno che prende ciò che non gli è stato dato, se sia uno che non è casto, se sia un bugiardo, se sia un bevitore di liquori forti, se parli con disprezzo del Buddha, se parli con disprezzo del Sangha, se sostenga false visioni, se sia un seduttore di monache. Vi permetto, o monaci, di espellere un novizio che sia in possesso di queste dieci caratteristiche.»


Mahavagga I, 61 [trad. di I.B. Homer, SBB, vol. XIV, p. 108]


� - La parola è scritta sia pàtimokkha che patimokkha. I significati se�guenti sono tratti dal dizionario di pali: per il primo (1) un purgan�te, una sorta di rimedio e per il secondo (2) obbligatorio, vincolante: «ciò che dovrebbe essere reso vincolante». I traduttori del Pali�mokkha nella collana "Sacred Books of the East" (vol. XIII, Vinaya Texts, I; trad. di T.W. Rhys Davids e H. Oldenberg) lo traducono come «Parole di Alleggerimento».


� - P. Harvey, An Introduction to Buddhism. Teachings, History and Practice, Londra, Cambridge University Press, 1990, p. 225.


� - Vinaya Texts, I, SBE, vol. XIII, (ed. orig.1881), pp. 3-5.


� - E. Lamotte, "The Buddha, His Teachings and His Sangha", in The World of Buddhism. Buddhist Nuns and Monks in Society and Culture, a cura di H. Bechert e R. Gombrich, Londra, Thames & Huson, 1984, pp. 41-58.


� - Cullavagga, X.


� - Nel Vinaya c'è una sezione chiamata Bhikkhuni Vibhanga, “L'Ana�lisi delle Monache”, che è rivolta esclusivamente ai problemi relati�vi alle bhikkhuni. Si veda SBB, vol. XXV, pp. 80-122.


� - Benché appartenga a un tempo successivo e rifletta un ramo differen�te di buddhismo, il Gandavyúha Sutra, che descrive cinquantasette kalyanamitra (guide spirituali) visitati da Sudhana, contiene la descri�zione di ventiquattro insegnanti femminili, quasi la metà del totale.


� - ANOPAMA


Nacqui figlia dell’illustre casa del tesoriere Majjha, ricca, bella e prospera


per vasti possedimenti e nobile rango.


Né mi mancarono pretendenti – molti vennero e mi corteggiarono; 


i figli di re e principi mercanti si presentarono


con doni costosi, tutti desiderosi della mia mano.


E messaggeri furono inviati da molte terre


con promesse a mio padre: «Datemi


Anopamà, e guardate! Per quanto pesi,


Anopamà, tua figlia, darò


Otto volte quel peso in oro e gemme di valore». 


Ma io ho visto l’Illuminato, il Sovrano del Mondo, il Supremo. 


Nel luogo più basso sedetti


in adorazione ai suoi piedi. Egli, Gotama,


per pietà mi insegnò la Legge.


E persino lì seduta ho toccato nel cuore


il Frutto di Anagami, Terzo del Sentiero,


e ho saputo che questo mondo non vedrà mai il mio ritorno. 


Allora, tagliando la gloria dei miei capelli,


sono entrata nella vita eremitica.


È ora la settima notte da quando tutti i sensi


del desiderio si sono asciugati nel mio cuore.


Theragàthà, LIV


[trad. di C.A.F. Rhys Davids, PTS, vol. I, pp. 86 e sg.]


� - È notevole il fatto che la traduzione del Therigàtha fosse il primo vo�lume (1909) della "Pali Text Society's Translation Series", intitolato Psalms of the Sisters e con la traduzione di C.A.F. Rhys Davids.


� - Ciò ha condotto a controversie particolarmente nello Sri Lanka. Molti bhikkhu pensano con Piyadassi Mahathera («Mahabodhi», aprile-giugno 1988, p. 99) che «il Bhikkhuni Sasana o l'Ordine del-le Monache ha cessato di esistere, e in assenza di un Buddha e di bhikkhuni l'ordine non può essere resuscitato». Studiose e praticanti buddhiste femministe, tuttavia, chiedono la reintegrazione del bhikkhunisàsana, e ritengono che a non permetterlo siano solo pregiudizi patriarcali da parte dei bhikkhu. Sorella Khema (la tedesca Ilse Ledermann) venne ordinata monaca nello Sri Lanka da Narada Thera a Vajorarama e fondò Dodanduwa, l'Isola delle Monache Parapuppudiwa. Si deve aver presente, comunque, che in Asia orientale ci sono e ci sono sempre state numerose monache buddhi�ste ordinate.


� - Si veda M. Carrithers, The Forest Monks of Sri Lanka. An Anthro�pological and Historical Study, Delhi, Motilal Banarsidass, 1983, per esempi concreti.


� - Samyutta Nikàya, V, 437 [trad. it. Simsapavana-Vagga (Capitolo del bosco Simsapavana), 1-4, in Samyutta Nikàya. Discorsi in gruppi, a cura di V. Talamo, Roma, Ubaldini, 1998, pp. 735-736].


� - Majjhima Nikaya, I, 485 [trad. it. in La rivelazione del Buddha, cit., vol. I, p. 211].


� - Ibidem


� - Udana, V, 5 [trad. it. Canone buddhista, cit., vol. I, p. 212] e Culla�vagga IX, 1.


� - Digha Nikaya, II, pp. 99 sg.


� - Samyutta Nikaya, III, 83 [trad. it. in Samyutta Nikdya, cit., p. 361].


� - Questo è il cosiddetto anupubbikathà (anche scritto anupubbikathà), l'“insegnamento-passo-per-passo” che è ripetuto molte volte nel canone pali, come si vede, ad esempio, in Vinaya, I, 15, Digha Nikaya, I, 110 e Majjhima Nikaya, I, 379.


� - Anguttara Nikaya, III, 100.


� - Ivi, III, 57.


� - L'espressione sasana riunisce in sé gli insegnamenti (pariyatti), la lo�ro applicazione nella pratica (patipatti) e i frutti della santità (pati�vedha).


� - Samyutta Nikaya, I, 103 (Mira-samyuttara, Pahama-Vagga, 1, 1,3-4, in Samyutta Nikàya, cit., pp. 96-97).


� - Citato da H. Oldenberg in Buddha: sein Leben, seine Lehre, seine Gemeinde, Stoccarda, Cotta, 1959, p. 186 (ed. orig. 1881) [trad. it. Il Buddha, Milano, Corbaccio-Dall'Oglio, 1952].


� - Il Pali-English Dictionary della Pali Text Society (1966) sotto «sila» (p. 712b).


� - Anguttara Nikaya, 10, 44, 9.


� - Ivi, 10, 5, 4.


� - Nel canone pali, terminologia e descrizioni non sono uniformi. Si veda la voce «samadhi» nel Pali-English Dictionary della Pali Text Society, pp. 685a sgg. In generale comprende la vigilanza sulle sen�sazioni, la padronanza di sé, l'essere soddisfatti di ciò che si ha, l'emancipazione dai cinque impedimenti e il conseguimento dei quattro jhana.


� - Si veda Visuddhimagga, III, 104 sgg.


� - Majjhima Nikaya, I, 58-63 (Sattipatthana Sutta) [trad. it. in La rive�lazione del Buddha, cit., vol. I, p. 340].


� - Ivi, III, 25.


� - Digha Nikaya, II, 75-82.


� - Ivi II, 156: Mahaparinibbana Suttanta, VI, 10.


� - Mahaparinibbana Suttanta, VI, 8-9 [trad. it. in La rivelazione del Buddha, cit., vol. I, pp. 1182-1183]; Digha Nikaya, II; Mahavagga, 3, 23, 72 trad. (modificata) di T.W. e C.A.F. Rhys Davids.


� - Visuddhimagga, XII: Iddhividha-nidesa.


� - Dhammapada, 372 [trad. it. in La rivelazione del Buddha, cit., vol. I, p. 574].


� - Digha Nikaya: Silakkandavagga, 4,4,19 [trad. it. nel Samanna Phala Sutta, in Canone buddhista. Discorsi lunghi, 2 voll., a cura di E. Frola, Torino, UTET, 1967, vol. II, p. 98].


� - Si veda la voce «nibbana» nel Pali-English Dictionary della Pali Text Society, cit., pp. 362a-365a.


� - Dhammapada, 204 [trad. it. in La rivelazione del Buddha, cit., vol. I, p. 542].


� - Sutta Nipata, 79 e 425.


� - Dhammapada, 23.


� - Ivi, 114.


� - B.C. Law, "Nirvàna", in The Cultural Heritage of India, vol. I, a cu�ra di N. Chatterji et al., Calcutta, Ramakrishna Mission Institute of Culture, 1958, 2, p. 547.


� - Uddna, 80-81 [trad. it. in La rivelazione del Buddha, cit., 71 e 73, vol. I, pp. 697-698].


� - T.R.V. Murti, The Central Philosophy of Buddhism, Londra, Geor�ge Allen (Sc Unwin, 1955, p. 48.


� - Anguttara Nikdya, 11, 1, 2.


� - Sanayutta Nikdya, 22, 96, 106.


� - Sutta Nipata, 1076


� - Majjhina Nikàya, 44


� - Sutra Nipdta, 235 [trad. it. in La rivelazione del Buddha, cit., vol. I, p. 888].


� - Digha Nikàya, II, 47.


� - Milindapanha, IV, 7, 15.


� - Itivuttaka, 38 sg.


� - Majjhima Nikaya: Mulapannasakam 26, 4, 15.


� - Nell'Asia sud-orientale, comunque, sono davvero pochi i monaci che si ritiene abbiano raggiunto il nibbana in questo secolo. Così Nyànaponika Thera, in The Heart of Buddhist Meditation. A Handbook of Mental Training Based on the Buddha's Way of Mindfulnes Londra, Rider & Co., 1962, scrive di U Narada, che morì il 18 marzzo 1955, all'età di 87 anni: «Molti ritengono che sia pervenuto alla Liberazione finale [arahatta]» (p. 86; trad. it. Il cuore della meditazione buddhista. Manuale di addestramento basato sulla via della presenza mentale del Buddha, Roma, Ubaldini-Astrolabio, 1978, p. 81.


� - M. Carrithers, op. cit., p. 242.


� - Samyutta Nikàya, III, 83 sg.


� - Basato su W.G. Wreeraratne, "Arahant", in Encyclopaedia of Buddhism, a cura di G.P. Malalasekera, vol. II, parte 1, Colombo, (Government of Ceylon, 1966, pp. 41b-46a, e W. Rahula, History of Buddhism in Ceylon, cit., cap. 13.


� - Secondo una vecchia tradizione singalese, l'ultima persona a ottenere l'arahatta nello Sri Lanka fu Maliyadeva Thera, che morì molto tempo fa.


� - M. Carrithers, op. cit., p. 222.


� - In questa sezione ci si riferisce solo a testi Hinayàna e si è mante�nuta la terminologia in pali delle fonti, però si deve sottolineare che la maggior parte di quanto è qui descritto è praticato dai buddhisti di tutte le scuole.


� - Il testo più ampio fra questi è Buddhist Meditation in Theory and Pratice, di P. Vajiranana Mahathera (cit.). Per i principianti saranno d'aiuto E. Conze, Buddhist Meditation, Londra, George Allen & Unwin, 1956 [trad. it. Meditazione buddhista, Roma, Ubaldini, 1977], e Nyanaponika Thera, The Heart of Buddhist Meditation (cit.).


� - Visuddhimagga, I, 98. I riferimenti al Visuddhimagga rispettano la divisione dei paragrafi della traduzione inglese del Bhikkhu Nyana�moli (si veda l'appendice 2).


� - Ivi, III, 87.


� - Ivi, 88.


� - W. Rahula, nella sua History of Buddhism of Ceylon (cit.), offre ampie descrizioni dell'organizzazione e dell'amministrazione dei mo�nasteri buddhisti medievali, nonché della vita che i bhikkhu vi svol�gevano (pp. 112-198). Alcuni dei maggiori monasteri singalesi ospi�tavano svariate migliaia di monaci. La vita all'interno era regolata in ogni dettaglio. L'autore descrive anche il coinvolgimento dei mo�naci nella politica locale e le annose controversie fra i maggiori cen�tri monastici, tutte attività che ovviamente non favorivano lo svi�luppo di un clima meditativo.


� - Visuddhimagga, IV, 18.


� - Anguttara Nikàya, I, 41.


� - Visuddhimagga, IV, 21.


� - Ivi, 26.


� - Ivi, 28.


� - Ivi, 31.


� - Ibid.


� - Ivi, 34.


� - P. Vajiranana Mahathera, op. cit., p. 263.


� - Digha Nikàya,. II, 49.


� - Visuddhimagga, IX, 11.


� - Majjhima Nikàya, I, 129.


� - Ibid.


� - Anguttara Nikàya, V, 342.


� - Majjhima Nikàya, I, 10 e altri luoghi nel canone pali [per la citazio�ne che segue nel testo, trad. it. Mahasatipattanasuttanta, in La rive�lazione del Buddha, cit., vol. I, p. 337]. Come scrive W. Rahula nella History of Buddhism in Ceylon (cit.): «Il Satipatthana venne te�nuto in tale considerazione che si credette comunemente che persino un serpente topo e una cosa come cinquecento pipistrelli fosse�ro rinati in stati migliori come risultato di aver soltanto udito il suono di quel Sutta» (p. 253).


� - Seguo principalmente la magistrale esposizione del Satipatthana a ope�ra di Nyanaponika Thera, in The Heart of Buddhist Meditation (cit.).


� - Ivi, p. 30 [trad. it. cit., p. 28].


� - Udana, I, 10 [trad. it. in La rivelazione del Buddha, cit., 71 e 73, vol. I, p. 608].


� - Nyanaponika Thera, op. cit., p. 39 [trad. it. cit., p. 37].


� - Satipatthana Sutta, II, 291 [trad. it. Mahasatipattànasuttanta, in La rivelazione del Buddha, cit., vol. I, p. 338].


� - In The Heart of Buddhist Meditation, Nyanaponika offre un'ampia descrizione del «metodo birmano del Satipatthana» sviluppato da U Narada, un monaco contemporaneo birmano.


� - Visuddhimagga, XIV, 2.


� - Ivi, 7.


� - P. Vajiranana Mahathera, op. cit., pp. 391 sgg.


� - K.R Norman, "Pali Philology and the Study of Buddhism" (in «The Buddhist Forum», Schools of Oriental and African Studies, Londra, n. 1, 1990, pp. 31-39), suggerisce (p. 36) una derivazione del pali bodhisatta da bodhisakta o bodhisàkta, “diretto verso l'illu�minazione” o “capace di illuminazione”. Ritiene che la forma san�scrita bodhisattva (tradotta da M. Monier-Williams nel dizionario sanscrito-inglese come “colui la cui essenza è la perfetta conoscen�za”) è una retroformazione dal pali e perciò più tarda.


� - Il più noto può essere la Jàtakamàlà di Aryasura, tradotta in inglese da J.S. Speyer o in italiano da R. Gnoli (si veda l'appendice 2).


� - P. Williams, op. cit., pp. 197 sgg. [trad. it. cit., p. 228].


� - Ibid. [trad. it. cit., p. 229].


� - Seguo strettamente A.L. Basham, "The Evolution of the Concept of the Bodhisattva", in The Bodhisattva Doctrine in Buddhism, a cu�ra di L.S. Kawamura, S.R. Supplements, n. 10, Waterloo Ontario, Wilfrid Laurier University Press, 1981, pp. 19-60.


� - Su Maitreya e il suo culto, soprattutto in Asia orientale, si veda P. Williams, op. cit., pp. 228 sgg. [trad. it. cit., pp. 262-266].


� - Il testo sanscrito è stato edito da P.L. Vaidya e pubblicato come vol. XI della collana "Buddhist Sanskrit Texts" (Darbhanga, Mithila In�stitute, 1961). Esistono traduzioni nelle maggiori lingue occidenta�li e sono a disposizione diverse traduzioni in inglese. In questo ca�pitolo, ho utilizzato la mia traduzione (inedita).


� - Tàranàtha's History of Buddhism in India, trad. di Lama Chimpa Alaka Chattopadhyaya, Simla, Indian Institute of Advanced Study, 1970, pp. 215-220.


� - Le fonti raccontano che quando fu al nono capitolo, che tratta della perfezione della saggezza, si sollevò in aria e scomparve dalla vista. La storia forse riflette la difficoltà presentata da questo capitolo che, diversamente dal resto, è molto astratto e speculativo.


� - Il Siksàsamuccaya è stato edito da P.L. Vaidya, nel vol. XI della collana "Buddhist Sanskrit Texts" (Darbhanga, Mithila Institute, 1961). Una traduzione inglese di C. Bendall e W.H.D. Rouse è pubblica�ta nella collana "Indian Texts" (New Delhi, Motilal Banarsidass, 1971).


� - Si veda anche History of Buddhism by Bu-ston, cit., vol. II, pp. 161-166.


� - IL VOTO DEL BODHISATTVA


Io voglio essere un protettore per coloro che non ne hanno, una guida per i viandanti, un battello, un ponte, un passaggio per coloro che vogliono raggiungere l’altra ri�va, una lampada per chi ha bisogno di lampada, un giaci�glio per chi ha bisogno d’un giaciglio, uno schiavo per chi ha bisogno di schiavi, la pietra delle meraviglie, il vaso dell’abbondanza, una formula magica, un’erba che guari�sce, l’albero dei desideri, la vacca dell’abbondanza!


La terra e gli altri elementi servono alle molteplici esi�genze delle creature sparse per lo spazio infinito: proprio così possa io essere utile, in molteplici modi, a tutte le creature che occupano lo spazio, fino a tanto che non saranno tutte liberate!


Santideva, Bodhicaryàvatàra, III, 1720,


�[La rivelazione del Buddha. 


Volume secondo.Il Grande veicolo, a cura di R. Gnoli, Milano, 


Mondadori, 2004, pp. 768769]


� - Sàntideva, Bodhicaryàvatàra III, 8 [trad. it. Bodhicaryàvatdra. Introduzione alla pratica del risveglio, in La rivelazione del Buddha. Volume secondo. Il Grande veicolo, a cura di R. Gnoli, Milano, Mondadori, 2004, p. 768].


� - Ivi, 12-13 [trad. it. cit., ivi]. 


� - Ivi, 25 [trad. it. cit., p. 769].


� - Ivi, IV, 47 [trad. it. cit., p. 775].


� - Ivi, V, 1, poi 3 [trad. it. cit., p. 776].


� - Ivi, 40-41 [trad. it. cit., pp. 779-780].


� - Ivi, 62-63 [trad. it. cit., p. 781].


� - Ivi, 72-73 [trad. it. cit., p. 782].


� - Ivi, 9-11 [trad. it. cit., pp. 776-777].


� - Ivi, VI, 1 e 3 [trad. it. cit., p. 787].


� - Ivi, 134 [trad. it. cit., p. 789].


� - Ivi, VII, 1 [trad. it. cit., p. 800].


� - Ivi, 18 [trad. it. cit., p. 801].


� - Ivi, VIII, 4 [trad. it. cit., p. 808].


� - Ivi, 33 [trad. it. cit., pp. 810-811].


� - Ivi, 79 [trad. it. cit.. p. 814].


� - Ivi, 80 [trad. it. cit., p. 815].


� - Ivi, 94 [trad. it. cit., p. 816].


� - Ivi, 113 e 120 [trad. it. cit., p. 818]. 


� - Ivi, 129 [trad. it. cit., p. 819].


� - Ivi, 136 [trad. it. cit., p. 820].


� - Ivi, 155-156 [trad. it. cit., pp. 821-822].


� - Ivi, 173-174 [trad. it. cit., p. 823].


� - Per ulteriori dettagli sul Madhyamaka, si veda il decimo capitolo.


� - Santideva, Bodhicaryàvatdra, IX, 2 [trad. it. cit., p. 824].


� - Ivi, 55-57 [trad. it. cit., p. 831].


� - La compassione crea il proprio oggetto. Non vi è una causa "og�gettiva" per la compassione, che non può essere misurata oggetti�vamente in numeri di coperte consegnate o tonnellate di cibo di�stribuite.


� - Sàntideva, Bodhicarydvatdra, IX, 78 [trad. it. cit., p. 834].


� - Il Samkhya è un sistema filosofico classico hindu, che afferma l'esistenza di un principio materiale eterno, detto prakrti o pradhana (“sostrato, materia”) dal quale si è evoluta ogni cosa sotto l'influenza del purusa (“spirito”).


� - Il tronco di un banano consiste di un gran numero di sottili guaine concentriche. Se le si spella una a una, non resta alcun gambo, per cui non si può realmente parlare di un tronco di banano.


� - Santideva, Bodhicaryàvatdra, IX, 150-155 [trad. it. cit., p. 842].


� - Ivi, 167 [trad. it. cit., p. 843].


� - Ivi, X, 31 [trad. it. Bodhicaryàvatara. Una guida al sentiero buddhista del risveglio, a cura di K. Crosby e A. Skilton, Roma, Ubaldini, 1998, p. 153].


� - Ivi, 51 [trad. it. ivi, p. 154].


� - Ivi, 55-56 [trad. it. ivi, pp. 154-155].


� - Il testo è stato pubblicato a cura di P.L. Vaidya come volume VII della collana "Buddhist Sanskrit Texts" (Darbhanga, Mithila Institute, 1967). La traduzione inglese è stata curata da M. Honda e pubblicata come volume LXXIV della collana "Sata-Pitaka" (New Delhi, International Academy of Indian Culture, 1968).


� - COME DISTINGUERE L’AUTENTICA PAROLA DEL BUDDHA


Tramite queste quattro caratteristiche può essere ricono�sciuta la parola del Buddha:


1. Si riferisce alla Verità, non alla non verità,


2. alla Legge, non alla non legge,


3. fa diminuire il peccato, non lo aumenta,


4. mostra il vantaggio del nirvàna, non sottolinea i bene�fici delle continue rinascite [...].


Quando ci si imbatte in una parola dotata di queste quattro caratteristiche, i giovani con fede percepiranno il Buddha [...] ascolteranno la sua Legge per come è da lui predicata [...]. Ogni cosa che sia ben detta è una parola del Buddha.


Adhyàsayasamcodana Sutra,


citato da Sàntideva nel Siksàsamuccaya


[trad. di C. Bendall e W.H.D. Rouse,New Delhi, Motilal Banarsiddas, 1971 p. 17]


� - La traduzione dei titoli segue le titolazioni inglesi presenti nella "Pali Text Translation Series".


� - Ne è apparsa una traduzione inglese con il titolo Comprehensive Manual of Abhidhamma, (Kandy, Sri Lanka, Buddhist Pubblication Society, 1993).


� - Offre una gran messe di informazioni sulla sua vita e sulla sua ope�ra la monografia Buddhaghosa, di B.C. Law (Bombay, Bombay Branch of the Royal Asiatic Society, 1946).


� - Bhikkhu Nyanamoli nell'introduzione alla sua traduzione del Net�tipakkararza, The Guide (si veda l'appendice 2).


� - Ivi, p. XLIV.


� - Nella sua introduzione alla traduzione di Nyànamoli del Nettipak�karana (cit., pp. XVII sgg.) Nyanaponika mette a confronto le due opere.


� - Si veda R. Gethin, op. cit., p. 206.


� - Abhidharmakosabhàsya, 4 voll., trad. di L.M. Pruden dal francese di Louis de la Vallée Poussin, Berkeley CA, Asian Humanities Press, 1988-1990, vol. I, p. 4.


� - Questa è la prima frase del Nyayabindu, tradotto nel secondo volu�me della Buddhist Logic di T. Stcherbatsky (2 voll., «BibliothakR Buddhika», Pietroburgo, Accademia delle Scienze dell'URSS, 193c e 1933).


� - Stcherbatsky, il grande orientalista russo la cui traduzione e studi del Nyàyabindu di Dharmakirti costituì per i filosofi occidentali l'accesso alla logica buddhista, inizia così la sua introduzione. «Per Logica Buddhista comprendiamo un sistema di logica ed epistemologia creato in India nei secoli VI-VII da due grandi luminari della scienza buddhista, i maestri Dignàga e Dharmakirti» (Buddha Logic, cit., I, p. XIII).


� - Completamente tradotto con commento nel vol. II della Buddh Logic di T. Stcherbatsky (cit.).


� - Una traduzione completa del Tattvasangraha, in due volumi, venne pubblicata da Ganganatha Jha nella "Baroda Oriental Series" nel 1937 (si veda appendice 2).


� - Anche la Panjika è stata tradotta da Ganganatha Jha nella tradu�zione in due volumi del Tattvasangraha.


� - Tattvasangraha, cit., v. 3627.


� - Ivi, vv. 3628-3629.


� - Ivi, v. 3630.


� - Ivi, v. 3636.


� - Kamalasila, Panjika, nel V. 6 del Tattvasangraha, cit.


� - Tattvasangraha, cit., V. 1509.


� - Ivi, vv. 2705-2726.


� - Ivi, vv. 2809-2810.


� - Ivi, v. 2811.


� - Ivi, vv. 908 sgg. L'argomento è trattato estesamente in K. Raja, In�dian Theories of Meaning, Adyar, Theosophical Publishing House, 1971, pp. 78-94.


� - K. Raja, op. cit., p. 93.


� - Tattvasangraha, cit., v. 1211.


� - W.B. Spillsbury, "Meaning and Logic", in «Psychological Review», 1906, citato in K. Raja, op. cit., p. 94.


� - LA PAROLA E IL SILENZIO DEL BUDDHA


«Ora, in realtà, il Signore, avendo estirpata la forza che evoca il discorso (vaksamutthanavasana), ha ottenuto l’il�luminazione nel perfetto silenzio, e quindi, fino al tempo del suo ottenimento del nirvàna, non ha proferito una singola parola. Ma, in accordo ai pensieri (e alle neces�sità) degli esseri viventi, egli appare come se insegnasse (la Dottrina) in forme svariate, come è detto.


Un cimbalo su un circolo magico produce il suo suono essendo agitato dal vento; benché non esista alcuna cosa che lo percuota, il suo suono è purtut�tavia udito. Analoga è la voce del Buddha che sor�ge, essendo evocata dai pensieri degli esseri viventi, grazie alle loro precedenti azioni virtuose. Ma lo (stesso) Buddha non ha pensieri costruttivi (dai quali potrebbero essere condizionate le sue parole).


La voce del Buddha è perciò qualcosa di inconcepibile per la nostra mente.


History of Buddhism by Bu-ston, passim 


[Heidelberg, Harrassowitz, 1931, vol. II, p. 55]


� - La trattazione moderna più ampia è forse quella di D.S. Ruegg, "The Uses of the Four Positions of the catuskoti and the Problem of the Description of Reality in Mahayana Buddhism", in «Journal of Indian Philosophy», a. 5, n. 1, 1977, pp. 1-71.


� - T. Stcherbatsky, op. cit., vol. I, pp. 475 sgg.; cfr. anche Tattvasangra�ha, cit., vv. 867 sgg.


� - Si veda qui il capitolo � REF _Ref149207907 \p \h ��4.8. Le domande di Milinda� 


� - Si veda M. Sprung, "Non-cognitive Language in Màdhyamika Bud�dhism", in Indian Philosophy of Language, a cura di H. Coward, Wa�terloo Ontario, Wilfried Laurier University Press, 1978, pp. 43-53.


� - Preferisco il termine «decostruzione» piuttosto che quello di «cri�ticismo» così come utilizzato da T.RV. Murti nella sua magistrale opera The Central Philosophy of Buddhism (cit.), non soltanto perché è una parola alla moda, ma anche perché è più vicina al processo impiegato da Nàgàrjuna nel cercare la verità.


� - Karl Jaspers include Nàgàrjuna nel suo Die grossen Philosophen, Monaco, Piper, 1957 [trad. it. I grandi filosofi, Milano, Longanesi, 1973]) (insieme ad Anassimandro, Eraclito, Parmenide, Plotino e Lao-ze).


� - Si veda History of Buddhism by Bu-ston, cit., vol. II, pp. 122-130. E anche R.H. Robinson, History of Early Madhyamaka in India and China, Madison, University of Wisconsin Press, 1967, pp. 21-27.


� - D.S. Ruegg, The Literature of the Madhyamaka School of Philosophy in India, Wiesbaden, Harrassowitz, 1981, pp. 5 sg.


� - Madhyamakasastra of Nàgàrjuna with the Commentary `Prasanna�pada' by Candrakirti, a cura di P.L. Vaidya, "Buddist Sanskrit Taxts Series", vol. X, Darbhanga, Mithila Institute, 1960.


� - DECOSTRUZIONE DEI FATTORI CONDIZIONATI


1. Mai esiste dovechessia essere alcuno nato da sé, da al�tro, da ambedue o senza causa.


2. Le condizioni sono quattro, la causa, la base, l’ante�cedente, e la direttrice. Una quinta condizione non esiste.


3. Nelle condizioni, eccetera, non esiste, invero, nessuna natura propria e, non essendoci natura propria, non c’è neppure un’antinatura propria.


4. L’azione non è condizionata, l’azione non è non con�dizionata; le condizioni non sono prive d’azione, né, invero, son dotate d’azione.


5. Le condizioni son così dette nella misura che nasce, condizionato da esse, qualcosa. Ma se nulla nasce, come esse possono essere delle condizioni?


6. Condizione non ci può logicamente essere né rispetto a una cosa che esiste, né rispetto a una cosa che non esiste. Di una cosa che non esiste, come può es�serci condizione? E una cosa che esiste che bisogno ha di condizioni?


7. Dal momento che nessun’entità, né esistente, né non esistente, né esistente e non esistente, si produce, come può darsi una causa che la produca? Stando così le cose, essa è logicamente impossibile.


8. Le entità che, come voi insegnate, son provviste di ba�se, ne sono, in realtà, prive. E, essendone esse prive, dove mai esisterà ancora una base?


9. Finché un’entità non è nata, la soppressione dell’altra è logicamente insostenibile. E perciò la condizione an�tecedente non può logicamente esistere. E, ammesso pure che l’altra sia soppressa, essa non potrà proprio per questo fungere da condizione.


10.Visto che di esseri privi di natura propria, non si dà esistenza, quanto si dice da alcuni, che, cioè, essendoci questo, c’è quello, è logicamente insostenibile.


Nàgàrjuna, Le stanze del cammino di mezzo


(Madhyamaka kàrikà), I, 110


[a cura di R. Gnoli, Torino, Boringhieri, 1961, pp. 3941]


� - In parte tradotto in inglese da Mervyn Sprung con il titolo Lucid Exposition of the Middle Way (si veda Appendice 2).


� - Si veda History of Buddhism by Bu-ston, cit., vol. II, pp. 130 sgg.


� - Si veda qui l'ottavo capitolo per ulteriori dettagli.


� - Nagarjuna, Madhymakakarika, I, 1-2: Mangalasloka [trad. it. Lc stanze del cammino di mezzo (Madhymaka kàrikà), a cura di R Gnoli, Torino, Boringhieri, 1961, pp. 39 e 161].


� - F. Tola - C. Dragonetti, "Nagarjuna's Catustava", in «Journal of In than Philosophy», n. 13, 1985, p. 21 (v. 12).


� - Si veda qui la bibliografia.


� - D.S. Ruegg, The Literature of the Madhymaka School, cit., p. 43.


� - Ivi, p. 46.


� - Si veda qui la bibliografia.


� - CHE COS’E IL NIRVANA?


1. Se tutto questo mondo è vuoto, non esiste né appari�zione né sparizione di nulla: per eliminazione o arresto di che si verifica, secondo te, il nirvàna?


2. Se tutto questo mondo non è vuoto, non esiste né ap�parizione né sparizione di nulla: per eliminazione o arresto di che si verifica, secondo te, il nirvàna?


3. Non eliminato, non ottenuto, non annientato, non eterno, non arrestato, non nato: questo si chiama il nirvàna.


4. Il nirvàna intanto non è un essere, ché, se tale fosse, esso dovrebbe in conseguenza essere caratterizzato da vecchiezza e morte. Non c’è essere, infatti, senza vecchiezza e morte.


5. Se poi il nirvàna fosse un essere, esso sarebbe un coeffettuato. Non coeffettuato non c’è in nessun luo�go infatti nessun essere.


6. Se poi il nirvàna fosse un essere, come potrebbe esso nirvàna esistere, senza dipendere da qualche altra cosa? Infatti, non c’è nessun essere non dipendente da qualche altra cosa. [...]


10. Il Maestro ha poi detto che dell’essere e del non essere deve darsi eliminazione. Perciò il nirvàna non può logicamente essere né un essere né un non essere.


11. Se il nirvàna fosse ambedue, essere e non essere, sia l’essere sia il non essere sarebbero ugualmente libe�razione: e questo è logicamente impossibile.


12. Se il nirvàna fosse ambedue, essere e non essere, il nirvàna non sarebbe più indipendente, ma bensì dipendente da questi due. [...]


19. Tra la trasmigrazione e il nirvàna non c’è la più pic�cola differenza. Tra il nirvàna e la trasmigrazione non c’è la più piccola differenza. [...]


22. Tutte le entità essendo vuote, cos’è che ha non fine? Cos’è che ha fine? Cos’è che ha non fine e ha fine? Cosa non ha né non fine né fine?


23. Che cos’è uguale? Che cos’è differente? Che cos’è eter�no? Cos’è non eterno? Cos’è non eterno ed eterno? Cosa non è né non eterno né eterno?


24. Pacificazione di tutte le percezioni, pacificazione dello spiegamento discorsivo, benigna. Mai dovechessia nessuna legge è stata insegnata dallo Svegliato.


(Nàgàrjuna, Le stanze del cammino di mezzo


(Madhymaka kàrikà), xxv


[a cura di R. Gnoli, Torino, Boringhieri, 1961, pp. 127130]


� - D.S. Ruegg, The Literature of the Madhymaka School, cit., p. 22.


� - Ivi, p. 23.


� - Ivi, pp. 38 sg.


� - Ivi, p. 46.


� - N.P. Jacobson, Buddhism and the Contemporary World. Change and Self-Correction, Carbondale IL, Southern Illinois University Press, 1983, p. 55.


� - B.K. Matilal, "Is Prasanga a Form of Deconstruction?", in “Journal of Indian Philosophy”, n. 20, 1992, p. 346.


� - Jaspers, op. cit., vol. II, p. 115.


� - B.K. Matilal, "Is Pràsanga a Form of Deconstruction?", cit., p. 362.


� - D.S. Ruegg, The Literature of the Madhymaka School, cit., p. 47


� - History of Buddhism by Bu-ston, cit., vol. II, p. 136.


� - Ivi, vol. I, p. 52.


� - Sangharaksita, A Survey of Buddhism, Bangalore, The Indian Insti-tute of World Culture, 1966, p. 394.


� - Cfr. p. 184 a riguardo della colta discussione sull'identità di Vasu�bandhu, e sull'ipotesi di un Vasubandhu antecedente (Yogàcàra) e di uno successivo (Abhidharmakosa). Qui riferisco semplicemente la posizione tradizionale, senza discuterne i pro e i contro.


� - History of Buddhism by Bu-ston, cit., vol. II, pp. 136 sgg.


� - Ibidem


� - Leo M. Pruden ha reso in inglese la traduzione in francese di mano di Louis de la Vallée Poussin (si veda l'appendice 2) dell'Abhidhar�makosabhàsya.


� - Madhyànta-vibhanga-tikà, a cura di T. Stcherbatsky, New Delhi, Munishram Manoharlal Publisheers, 1978, p. 15.


� - Trad. di R. Sherburne, A Lamp for the Path (si veda appendice 2).


� - Tsong Khapa's Speech of Gold in the Essence of True Eloquence. Reason and Enlightment in the Central Philosophy of Tibet, trad. di R.A.F. Thurman, Princeton, Princeton University Press, 1984.


� - A.K. Chatterjee, Readings on Yogàcàra Buddhism, Varanasi, Centre for Advanced Studies in Philosophy, Benares Hindu University, 1971, p. 3. In un saggio recente, "A Defence of Yogàcàra Buddhism" (in «Philosophy East and West», a. 46, n. 4, 1996, pp. 447-476), A. Wayman critica l'interpretazione di Chatterjee dello Yogàcàra secondo cui rappresenta «ciò che tradizionalmente, soprattutto dai non Yogàcàrin, passava per essere la posizione Yogàcàra». Wayman, tuttavia, non riesce a chiarire con efficacia la propria interpretazio�ne in modo tale da poterla considerare un'utile introduzione alla "vera" comprensione di questa scuola.


� - Sangharaksita, op. cit., p. 403.


� - L’ILLUMINAZIONE DI THOMAS MERTON


Thomas Merton fu un monaco trappista americano e un ben noto autore di opere spirituali. Nei suoi ultimi anni di vita, si sentì fortemente attratto dal buddhismo e divenne grande amico di D.T. Suzuki. Invitato a un congresso sul mona�chesimo mondiale a Bangkok, colse l’occasione per visitare l’India e lo Sri Lanka. Durante la conferenza di Bangkok morì tragicamente, fulminato da una scarica elettrica. La ci�tazione che segue è tratta da The Asian Journal of Thomas Merton, pubblicato postumo sulla base dei suoi diari, a cu�ra dei suoi più intimi amici. Narra della visita di Merton all’antico sito buddhista di Polonnaruwa, nello Sri Lanka:


«Polonnaruwa [...] un basso affioramento di roccia, con una grotta scavata in esso, e accanto alla grotta un gran Buddha seduto sulla destra e Ananda, suppongo, posi�zionato presso la testa del Buddha disteso. [...]


Riesco ad avvicinarmi ai Buddha scalzo e indisturbato, i miei piedi sull’erba morbida, sulla sabbia umida. Poi il si�lenzio di quei volti straordinari. I grandi sorrisi. Immensi eppure sottili. Colmi di ogni possibilità, che non chiedono nulla, che sanno tutto, non respingono nulla, la pace non di una rassegnazione emotiva ma della sùnyatà che ha visto attraverso ogni domanda senza cercare di scredi�tare nessuno né alcuna cosa – senza confutazione – senza affermare qualche altra argomentazione [...].


Guardando le figure sono stato d’un tratto, quasi forza�tamente ripulito dell’abituale, semiobbligata visione delle cose, e una chiarezza interiore, un chiarore, come se esplodesse dalle stesse rocce, è divenuta evidente e ovvia. La bizzarra testimonianza della figura distesa, il sorriso, il triste sorriso di Ananda in piedi a braccia conserte [...]. Il fatto è che non c’è dubbio, né problema, e davvero nessun "mistero". Tutti i problemi sono risolti e tutto è chiaro, semplicemente perché ciò che importa è chiaro. La roccia, tutta la materia, tutta la vita, è affidata al dharmakàya [...] tutto è vacuità e tutto è compassione. Non so quando in vita mia abbia io mai avuto un tale senso di bellezza e solidità spirituale che procedono insieme in un’illuminazione estetica [...]. Conosco e ho visto ciò che oscuramente stavo cercando. Non so cos’altro rimanga ma ora ho visto e ho penetrato la superficie e sono andato oltre l’ombra e la finzione [...].


Dice tutto, non ha bisogno di nulla. E poiché non ha bi�sogno di nulla può permettersi di essere silenzioso, inos�servato, inesplorato. Non ha bisogno di essere esplorato. Siamo noi ad aver aver bisogno di esplorarlo.»


The Asian Journal of Thomas Merton, passim


[New York, New Directions Books, 1975, pp. 233-236]


� - A.K. Chatterjee, op. cit., pp. 18-23.


� - LE TRE NATURE DI BUDDHA


«È ammesso che le tre nature, l’immaginaria, la dipenden�te e l’assoluta, sono l’oggetto profondo della conoscenza del saggio.


Ciò che appare è la natura dipendente, come appare è la natura immaginaria, l’eterna non esistenza di come appa�re ciò che appare dev’essere conosciuta come la natura assoluta, a causa della sua inalterabilità.


E cosa appare? La creazione mentale irreale. Come ap�pare? Con dualità. Cosa è la non esistenza riguardo a questa dualità di quella natura dipendente? E il fatto che l’essenza della natura dipendente è la non dualità in essa.


E qual è la creazione mentale irreale? La mente, perché come è immaginata e come immagina il suo oggetto, così non è affatto.


E ammesso che la mente è duplice, secondo il suo poter essere causa o effetto: la coscienza che è chiamata ayala (ricettacolo) e la coscienza che è chiamata pravrtti (in fun�zione) che a sua volta è settuplice.


La natura immaginata dagli ignoranti è ritenuta come qualcosa la cui essenza è dualità e unità. Dualità per via della dualità dell’oggetto immaginato, unità per via del suo essere una a causa della non esistenza di quella dualità.»


Vasubandhu, Trisvabhavakarika, 1 5, 6, 14,


[trad. di F. Tola e C. Dragonetti,


in «Journal of Indian Philosophy», n. 11, 1983, pp. 251253]


� - Una buona esposizione è data da E. Conze, Buddhist Thought in India, Ann Arbor, University of Michigan Press, 1967, pp. 257-260 [trad. it. Il pensiero del buddhismo indiano, Roma, Mediterranee, 1988]. Vi è un'estesa bibliografia in F. Tola - C. Dragonetti, "The Trisvabhavakarika of Vasubandhu", in «Journal of Indian Philoso�phy», n. 11, 1983, pp. 230 sg.


� - A.K. Chatterjee, op. cit., p. 5.


� - Cfr. F.D. Lessing - A. Wayman, Introduction to the Buddhist Tantric Systems, New Delhi, Motilal Banarsidass, 1978, p. 21: «Nel Mahayana ci sono [la scuola delle Pàramità e [la scuola del Mantra».


� - In quell'epoca, il monaco a capo di Nàlandà era Santaraksita, l'autore del celebre Tattvasarigraha, che i governatori del Tibet invita�rono in quelle terre a portare il dharma buddhista. Ci sono molti racconti a proposito della sua missione e dei suoi incontri con gli ostili maghi del luogo.


� - Il testo è stato curato da S. Bagchi come vol. IX nella "Buddhist Sanskrit Texts Series" (Darbhangha, Mithila Institute, 1965) e in parte tradotto e commentato da A. Wayman in Yoga of the Guhya�samàjatantra, New Delhi, Motilal Banarsidass, 1977.


� - B. Bhattacharyya, "Trantrika Culture Among the Buddhist", in The Cultural Heritage of India, a cura di N. Chatterji et al., vol. IV, Cal�cutta, Ramakrishna Mission Institute of Culture, 1958, p. 262.


� - Commenti a questo testo sono stati composti da molti grandi stu�diosi. Quello più celebre è il Pradipoddyotana di Candrakirti.


� - Per una descrizione dettagliata di tutti i nomi citati in questa sezio�ne si consulti A. Getty, The Gods of Northern Buddhism. Their History, Iconography and Progressive Evolution through the Northern Buddhist Countries, Rutland VT - Tokyo, Charles E. Tuttle, 1962 (ed. orig. 1914), che presenta molte illustrazioni e diagrammi.


� - Si veda "Aksobhya" in P. Williams, op. cit., pp. 243 sgg. [trad. it. cit., pp. 280-284].


� - J. Blofeld, The Way of Power. A Practical Guide to the Mysticism of Tibet, Londra, Allen & Unwin, 1970, p. 32.


� - Una delle cerimonie Vajrayana più elaborate è associata con il rito del Kalacakra. È eseguito per l'iniziazione di nuovi membri ma poi-ché pertiene alle tradizioni tibetana e cinese, sebbene sia fondato su scritture buddhiste in sanscrito, non viene qui trattato.


� - P. Harvey, op. cit., p. 135.


� - E. Conze, Buddhism, cit., p. 188.


� - Era una regola che un mantra diretto a una divinità maschile dovesse concludersi con la sillaba húm o phat, quello diretto a una divinità femminile con svaha, e quello a una divinità neutra con namah.


� - Le celebri ruote da preghiera buddhiste di solito contengono un in�tero sutra all'interno del cilindro metallico, sul cui lato esterno è scritto il mantra «Om mani padme hum». Ogni giro di ruota equivale alla recitazione dell'intero sutra.


� - A. Govinda, "Tantric Buddhism", in 2500 Years of Buddhism, a cu�ra di P.V. Bapat, New Delhi, Government of India Publications Division, 1956, p. 319.


� - Si veda A. Getty, op. cit., p. 120.


� - Saddhà (“fede”) è una delle cinque "virtù cardinali" elencate da Buddhaghosa (Visuddhimagga, XXI, 128). Le altre quattro sono viriya (sforzo), sati (presenza mentale), citta (concentrazione), upekkha (equanimità).


� - Seguo qui E. Conze nel suo Buddhist Thought in India, cit., pp. 47-51.


� - Si veda E. Conze, Buddhist Thought in India, cit., p. 48.


� - Ibidem


� - Ivi, p. 49.


� - Pali-English Dictionary, p. 446.


� - Utilizzo le idee che seguono da un articolo di Nikhiles Sastri, "Ma�hayana bauddha dharma mé bhagavatkrpa evam gurukrpa", in «Kalyan», a. 50, n. 1, e «Bhagavatrpa», gennaio 1976, pp. 261-262.


� - Il canone pali forse presenta traduzioni da una lingua più antica (magadhi?), quella in cui parlava il Buddha.


� - R.F. Gombrich, "How the Mahayana Began", in «Buddhism Fo�rum», School of Oriental and African Studies, Londra, n. 1, 1990, pp. 24 sg.


� - W. Rahula, nella citata History of Buddhism in Ceylon (pp. 158 sgg.) narra lo stupefacente fatto che i bhikkhu dello Sri Lanka giunsero alla conclusione che lo studio fosse un'attività più importante della meditazione per assicurare un'esistenza continua al Buddha-sàsana





