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PREFAZIONE

A T TINNTR . :
Durante i miei trentacinque anni di familiaritd col Buddhismo, mi sono

sempre rivolto questa domanda: “Di tutte le Scuole Buddhiste —

Hinayana, Mahayana e Tantra — quale racchiude veramente il piu alto
insegnamento buddhista?”. La risposta adesso & assolutamente una: la
Scuola cinese Hwa Yen. La Scuola cinese Hwa Yen, ovvero Hwa Yen
Tsung, fu istituita nel periodo T’ang, grosso modo nei secoli settimo e
ottavo d. C., da eminenti pensatori quali Tu Shun (557-640) e Fa Tsang
(643-712). La parola cinese Hwa Yen significa ‘la decorazione floreale’
ovvero ‘ghirlanda’, che originariamente & il nome di un voluminoso testo
Mahiayana: 11 Sitra della Ghirlanda (Il Gandavyitha ovvero Avatarirsaka
Sitra). Pertanto, Iinsegnamento di tale Scuola si fonda soprattutto su
questo testo e a esso si ispira.

Che cosa dice questa scrittura e a chi rivolge i suoi messaggi? Il
Siitra Hwa Yen ha uno scopo fondamentale: rivelare il Regno-di-Buddha
dell'Infinito. I suoi messaggi sono pertanto diretti a coloro i quali
apprezzano I'Infinito della Buddhita che ispira estatica devozione, rive-
lato nell’esperienza dell’Tlluminazione del Buddha, che viene brevemente
descritta nel primo capitolo. Non esiste altra scrittura buddhista, per
quanto ne sappia, che sia superiore a quella Hwa Yen nel rivelare la
pitt alta ispirazione spirituale e il pilt profondo mistero della Buddhita.
Tale opinione, io credo, viene condivisa dalla maggioranza degli studiosi
di Buddhismo cinesi e giapponesi. Non ¢’& da stupirsi che il Hwa Yen
sia stato considerato il ‘coronamento’ di tutti gli insegnamenti buddhi-
sti, nonché la conseguenza ultima del discernimento e del pensiero
buddhisti.

Ispirati dalla rivelazione della Totalita che-tutto-abbraccia, contenuta
in questo Siitra, i primi pensatori Hwa Yen, soprattutto il Maestro Tu
Shun, svilupparono quello che allora rappresentava un nuovo approccio
al pensiero buddhista. Essi insegnarono che il giusto modo di pensare
era guardare alle cose mediante un approccio molteplice ovvero totale.
Nulla viene rigettato, in quanto nella Totalita ‘circolare’ della Buddhita
non c¢’¢ assolutamente posto per la contraddizione; qui tutte le incom-
patibilitd diventano armoniche. Codesto modo totalistico di pensare
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venne introdotto per la prima volta nel saggio fondamentale di Tu
Shun, “Sulla Meditazione del Dharmadhitu”, che successivamente di-
venne la principale fonte di tutte le opere Hwa Yen che seguirono. Fu
soprattutto attraverso la grandezza del pensiero di Tu Shun, presentata
in questo saggio, che il “Pensare Citcolare Hwa Yen” (Ydan Chiao
Chien) per la prima volta si fece strada. Due generazioni dopo, Fa Tsang
sistematizzo la dottrina con i suoi copiosi scritti; pertanto egli viene di
solito considerato il fondatore della Scuola Hwa Yen.

11 lettore osserverd che il Hwa Yen & una sintesi di tutti i principali
pensieri Mahdyina, una filosofia orgamicamente totalistica. 1 tre prin-
cipali concetti Mahayana — vale a dire le Filosofie della Totalita, della
Vacuita e della Mente Unica — sono tutti fusi in un’unita. Lungi dall’es-
sere una mescolanza approssimativa, la Dottrina Hwa Yen costituisce un
‘assieme organico’ di tutti gli elementi essenziali del Buddhismo Mahaya-
na. Quando si arriva al Hwa Yen, si vede il Buddhismo in una luce com-
pletamente nuova. Persino la tediosa dottrina della Mente Unica diventa
ora vivida e viva. La Coscienza Alaya dello Yogacira non & pifi un opaco
e torpido ‘deposito’, il tirannico Inconscio Collettivo junghiano non & pit
un proiettore di immagini archetipe sempre evasive. Nel Hwa Yen la
‘Mente Universale’ & legata a un vasto Oceano-Specchio in cui gli infi-
niti drammi dell’Universo si riflettono spontaneamente e simultanea-
mente. La dottrina della Mente Unica non & piu proiezione a senso
unico, bensi diventa un caleidoscopio di proiezioni e di infrapenetra-
zioni, pluridimensionali, reciproche. Persino la Filosofia della Siinyata
(Vacuita) appare a questo punto differente da cid che era in prece-
denza. I.a Vacuitd Assoluta che troviamo nella letteratura Hwa Yen
rivela numerose sfaccettature nascoste della Sinyatd che non sono im-
mediatamente chiare nelle tesi Madhyamika. Soltanto nel Hwa Yen le
vaste implicazioni della dottrina della Stinyatad contenute nella lettera-
tura della Prajfidgparamita diventano trasparentemente chiare. La mag-
gioranza dei monaci intellettualmente inclini allo Zen & arrivata al Hwa
Yen, poiché il piti delle volte erano in grado di trovare in esso la guida
spirituale per il loro disorientante Sentiero Zen e di scoprire soluzioni
ragionevoli a quegli astrusi problemi Zen. Molti koan Zen ‘privi di senso’
trovano significato nel Pensiero Circolare Hwa Yen.

Come ogni opera pionieristica, questo libro non pretende di abbrac-
ciare tutti gli aspetti della stupenda letteratura Hwa Yen. Tuttavia &
mia umile opinione che I'essenza e gli elementi fondamentali degli inse-
gnamenti Hwa Yen, con particolare riguardo agli aspetti filosofici, sono
tutti inclusi in questo volume. Ho cercato di evitare meticolose anno-
tazioni e note eccessive a pié di pagina allo scopo di rendere pili agevole
la lettura per il normale lettore.
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La trascrizione dei caratteri cinesi & basata sul sistema Wade-Giles,
molto lacunoso ma accademicamente accettato, con una eccezione: invece
di Hua Yen, ho usato Hwa Yen per la semplice ragione che il primo
verrebbe mal pronunciato dagli occidentali cosi da significare in cinese
‘ceneri - sale’, invece del suo esatto significato, ‘ghirlanda’. Talune parole
cinesi sono oggj ben note in occidente nella loro forma giapponese; per-
tanto, al posto di Ch’an, ho usato Zen, e Koan al posto di Kung An.
Le citazioni dai Sttra e dagli Sastra si basano soprattutto sul Taisho
Tripitaka, abbreviato nelle note in Taisho.

La questione piti problematica che ho dovuto affrontare & stata deci-
dere quali parole o termini dovessero essere scritti con la maiuscola e
quali no. Per indicare rispetto e devozione, parole quali Buddha, Bodhi-
sattva, e consimili sono tutte con la maiuscola, sebbene, nel linguaggio
corrente, siano termini generali, Talune qualitd specifiche del Buddha
e dei Bodhisattva sono pure con la maiuscola — per esempio, Saggezza
— a causa della loro suprema importanza nelle dottrine buddhiste. Ter-
mini importanti che rappresentano i concetti chiave della Dottrina sono
pure scritti con la maiuscola, mentre non altrettanto i loro opposti (per
esempio, Buddha ma non uomini, Nirvana ma non sathsira, Vacuitd ma
non forma, e Saggezza ma non ignotanza ovvero avidya). Certe parole
sono sia con la maiuscola che con la minuscola, come Dharma quando
indica 'insegnamento buddhista o la verita, mentre dharma quando si
riferisce a oggetti o cose; Mente quando significa la Coscienza Universale
ovvero Cosmica, mentre mente quando significa la normale psiche indi-
viduale; e Saggezza quando fa riferimento all’'unica basilare conoscenza
del Buddha, mentre saggezza, la corrispondente intelligenza sathsarica.
Termini importanti con speciali significazioni per la Filosofia Hwa Yen
sono pure con la maiuscola, come Non-Ostruzione (Wu-Af), Dharma-
dhatu (Fa Chieb) Li, Shih, Svabhiva, Siinyata, e cosi via. Un certo grado
di ambiguita sembra inevitabile poiché in alcuni punti una parola si pud
applicare a entrambi i casi (come Mente/mente o Dharma/dbarma), e in
siffatti contesti la parola pud essere interpretata nell'uno o nell’altro
modo. Infine, ci sono alcune situazioni in cui le maiuscole sono piut-
tosto arbitrarie — per esempio, Dieci Stadi, mentre i dieci misteri.
Questo a causa della differenza nella rispettiva importanza di questi
due termini.

Infine, desidero esprimere i miei pili sentiti ringraziamenti alla Orien-
tal Studies Foundation, la cui generosa assistenza finanziaria ha reso
possibile questo libro.

Garma C. C, CHANG

University Park, Pennsylvania, Settembre, 1970



PROLOGO

Quando un essere umano osserva 'universo, e contempla il dramma
della vita e il suo ruolo in essa, & spinto a chiedersi, “che razza di giuoco
& questo? Qual & il suo significato e scopo, e che cos’@ tutto cio?”.

Religioni diverse danno risposte diverse a tali domande, ma due ap-
procci sono preminenti: la visione buddhista e quella della tradizione
giudaico-cristiana. La prima viene definita da alcuni teologi non-storica,
e la seconda storica. Tenendo conto delle grandi differenze tra le varie
interpretazioni, & chiaro che le religioni storiche, in qualsiasi caso,
dipingono il dramma umano, ovvero la storia, come segue:

1. La storia ha un inizio e una fine.

2. E teleologica; I'universo & progettato e la storia dell'umanita &
diretta verso una fine, per uno scopo ben definito.

3. La storia & pregna di significato, anche se questo significato puo
riuscire incomprensibile all'uvomo. La storia, ovvero il dramma
umano, non & accidentale; ha una significazione esclusivamente
nell’adempimento di una volonta o piano Divini. Cid nondimeno,
il definitivo come, perché e quando di codesto grande piano sono
al di 13 del’umana comprensione; sono noti solo a Dio, il
Creatore.

4, la storia umana, nel suo svolgimento, assomiglia a un dramma
di intensitd crescente. E organizzata, diretta e sostenuta da Dio
in modo sia diretto che indiretto. Come ogni dramma, ha un ini-
zio, un momento culminante e una fine, che sono analoghi ai con-
cetti teologici della Genesi, la venuta di un Messia e il Giorno
del Giudizio finale.

5. Questo unico dramma umano & recitato esclusivamente su un pal-
coscenico chiamato Terra, che viene inteso come il centro dello
universo, per quanto concerne questa unica rappresentazione.

Siffatte convinzioni, una volta accettate dalla maggior parte delle
religioni occidentali, si sono andate gradualmente modificando, e alcune
sono state persino abbandonate dai teologi contemporanei. Tuttavia,
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in complesso, questo & ancora 'orientamento seguito da gran parte dei
credenti occidentali, e ha decisamente influenzato tanto la storia che la
mentality dell’occidente, lasciando tracce indelebili su entrambe.

La principale critica a questo punto di vista & che tende a favorire
egocentrismo, limitatezza di idee e intolleranza. Poiché afferma esclusivo
significato della storia umana in relazione a Dio, conserva un orienta-
mento antropocentrico, mondocentrico, ed & pertanto un punto di vista
limitato e chiuso.

Arnold Toynbee, nel suo libro A Historian’s Approach to Religion,
ha messo in risalto gli errori dell’egocentrismo: “L’egocentrismo & per-
tanto una necessitd della vita, ma tale necessitdi & anche un peccato.
L’egocentrismo & un errore intellettuale, poiché nessuna creatura vivente
¢ in veritd il centro dell'universo; ed & anche un errore morale, poiché
nessuna creatura vivente ha diritto di agire come se fosse il centro
dell’universo. Non ha diritto alcuno di trattare il prossimo, I'universo
e Dio o la Realtad come se esistessero semplicemente allo scopo di ser-
vire alle necessitd di un’unica egocentrica creatura vivente”.!

In opposizione a questa credenza, la tradizione buddhista, soprattutto
il Mahdyana, rappresenta l'universo e il dramma umano in un modo
completamente differente. La visione buddhista & universale e onnicom-
prensiva. Essa non afferma 'unico significato della storia umana come
se fosse una sorta di dramma recitato da un solo personaggio e scritto
da Dio. Alcuni studiosi, soprattutto Paul Tillich e Arnold Toynbee, clas-
sificano la visione buddhista come religione non-storica, mentre io credo
che cid sia fuorviante.

La concezione buddhista non & #on-storica, ma piuttosto zraus-storica,
e cid pud essere dimostrato come segue:

1. La storia ha un inizio e una fine ma in senso relativo, non assoluto.

2. La storia & pregna di grande significato poiché & un processo neces-
sario per la realizzazione della Perfezione (Buddhitd) per tutt
gli esseri viventi.

3. La storia wmana non ha un unico significato; ci sono numerose
storie di altri esseri senzienti di uguale significato in altri universi.

4. Ci sono innumerevoli universi; la terra & soltanto un puntino
nella vasta estensione del Dharmadhitu (gli infiniti universi), e
la terra non & affatto il solo palcoscenico su cui un unico dram-
ma, voluto da un Dio autoritario, viene recitato.

5. La storia, umana o no, non & un dramma progettato e organiz-

Y Arnold Toynbee, A Historian’s Approach fo Religion (New York, 1956}, pp. 4-3.
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zato da Dio; viene messa in essere dal karma collettivo di esseri
senzienti.

6. Non ¢’& un modello o una struttura definita entro cui tutte le
storie debbono rientrare, La struttura della storia viene dettata
dalla natura del karma collettivo di esseri viventi in quella par-
ticolare storia.

Questi punti potrebbero venire ulteriormente elaborati. La storia deve
avere un inizio e una fine, ma in senso relativo, non assoluto. Della
storia di un evento particolare si pud parlare come avente un inizio e
una fine, ma questo inizio e questa fine non sono di natura assoluta.
La storia dell’uomo & un buon esempio. Secondo i calcoli si fissa il suo
inizio approssimativamente a 600.000 anni fa. Ma il 600.000 a. C. non
& Dinizio primo della storia in senso assoluto. Prima di tale periodo,
altri eventi e storie ebbero luogo. Allo stesso modo, un giorno nel futuro,
ci sard senza dubbio una fine alla storia umana, ma questa fine non la si
dovrebbe assumere come il punto terminale assoluto ovvero ultimo del-
’esistenza umana. Secondo il Buddhismo, storie di altre specie si pos-
sono sviluppare; forse le ‘anime’ di quei membri della razza umana
che non hanno raggiunto la Buddhita si muoveranno verso altri pianeti
e incominceranno un nuovo capitolo di un’altra storia.

Nel mondo fenomenico, le incessanti catene di eventl si intrecciano
ininterrottamente le une con le altre, dando luogo a un’immensa ‘rete
sconfinata’ che si svolge incessantemente. Ma I'uvomo, avendo soltanto
capacitd e interessi limitati, non & in grado di comprendere questo im-
menso ingranaggio di eventi. Con auto-determinazione, egli taglia di
netto questa ‘incessamente catena’ e stabilisce un punto di essa come
Pinizio e un altro come la fine di un particolare episodio. A poco a poco
e inconsciamente, dimentica che i concetti stessi di inizio e fine furono
creati in primo luogo come mero espediente, e hanno senso soltanto
quando si fa riferimento a un evento particalare. Invece, procede dal
particolare a proiettare una concezione di un inizio assoluto, una causa
prima, un motore immobile, e simili. Estende poi ulteriormente queste
idee e le elabora in sistemi teologici e filosofici, esagerando cosi il loro
significato teologico fino a un grado eccessivo.

Per quanto ne sappiamo, nessuno ha mai avuto esperienza di un inizio
assoluto prima del quale non esisteva nulla. La causa prima, ovvero
inizio assoluto, non ha basi logiche o empiriche. L’inizio di un evento ¥
& sempre la fine simultanea di un evento x. La fine di un evento B ¢&
sempre linizio di un evento ¢. Un marziano, osservando il nostro pia-
neta, non vede alcun segno di un inizio o di una fine; cid che vede &
una continua, ininterrotta catena di eventi. Pertanto, dire che un evento
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particolare ha un inizio o una fine & davvero significante, mentre dire
che ¢’® un inizio assoluto di tutti gli eventi & privo di senso.

Per chi ha P’abito mentale di pensare a un assoluto inizio e fine,
I'espressione buddhista: ‘proprio dal non-inizio’) deve rappresentare
uno strano, se non inconcludente, concetto, Eppure & a causa di questo
concetto che di molti problemi teologici inutili di Buddhismo fa a meno.

L’importanza del concetto buddhista di ‘non-inizio” non sara mai abba-
stanza sottolineata. E qui che la distinzione tra il Buddhismo e le reli-
gioni storiche si fa chiara. A causa di questo concetto, i principali pro-
blemi teologici di ‘creazione’ e le sue conseguenze spiacevoli vengono
facilmente chiariti. E pure a causa di questo concetto che molti problemi
teologici concernenti Dio semplicemente non esistono nel Buddhismo.
Dal momento che non ¢’ un inizio assoluto, non esiste Creatore né
creazione. Dal momento che non esiste il Dio Creatore onnipotente e
onniscente, anche il problema del male, la Volonta divina, la salvazione
e lescatologia sono non-esistenti o ‘esistono’ in un contesto completa-
mente differente. Alcune persone pensano che proiettare il concetto di
creazione e la sua causa prima implichi automaticamente il rigetto o
Pabolizione proprio del fondamento della religione, mentre non & neces-
sariamente cosl. Il fondamento del Buddhismo, a esempio, non dipende
dalla causa prima — il Dio Creatore; dipende piuttosto dall’ubiquita
della natura-di-Buddha e dalle sue funzioni. Una vita spirituale non
dipende necessariamente da un Dio, creatore e giudice, che sta sopra
di noi e al di 1a della nostra capacita di comprensione; le aspirazioni reli-
giose dell'uvomo possono in veritd essere soddisfatte dalla sua realizza-

. zione della natura-di-Buddha che si trova in ogni essere senziente.

Lo spirito originale del Buddhismo si rifletteva nella sua radicale
importanza data al conseguimento della liberazione e all’abolizione di
ogni speculazione filosofica. Tale spirito era vividamente espresso dal
famoso silenzio del Buddha quando gli venne posta una serie di que-
stioni filosofiche,® L’interesse per la speculazione filosofica era, comun-
que, in fermento ovunque. Pochi secoli dopo la morte di Gautama
Buddha, numerose scuole filosofiche di Buddhismo iniziarono a sot-
gere, dando luogo a poco a poco allo stesso Buddhismo Mahayana.

Sebbene la dottrina del Buddhismo Mahdyina differisca notevolmente
da quella del Buddhismo Hinayana, le due dottrine sono essenzialmente
in accordo per quanto concerne il problema di ‘inizio e fine’. La loro
posizione su questo problema & esposta in breve nelle affermazioni che
seguono.

2 Proprio dal non-inizio — in cinese: wu shib i lai; in tibetano: Thog Ma.Med.
Pahi.Dus.nas.; in sanscrito: anddikalam.
8 Henry Warren, Buddbism in Translation (Cambridge, Mass., 1947), pp. 117-28.
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1. 1l samsira (il mondo fenomenico) non ha inizio, tuttavia deve
aver una fine,

2. Il Nirvina (lo ‘stato’ di cessazione) ha un inizio ma non una
fine.

3. La Realta-di-Sicceita (Bhidtatatbatd) non ha né inizio né fine.

La prima affermazione dice che proprio dal non-inizio del tempo, il
samsira ha avuto luogo nell'immensa distesa di infiniti universi senza
interruzione. Nessun elemento di tempo singolo ovvero particolare nel
pili remoto passato pud essere preso come il punto d’inizio assoluto del-
l'univetso; ne consegue, pertanto, che la storia, come la conosciamo, non
pud avere inizio alcuno. D’altra parte, un individuo (o gruppo) pud
porre termine o trascendere la storia se egli (o esso) cosi desidera e
faccia mino sforzo sufficiente verso tale fine. Questo punto terminale del
sarsara & pure Pinizio del Nirvana, lo stato di Buddhitd che non pud
soffrire né decadimento né termine, Pertanto, il Nirvana ha un inizio
ma non una fine. La Realtd-di-Medesimezza (Bbiitatathata), che trascende
tanto la purezza che le impurita, abbraccia sia il samsara che il Nirvana,
ma non & minimamente inquinata da entrambi. Questo & uno stato privo
di qualsiasi attributo che va al di 1a di tutte le parole o distinzioni. Esso
semplicemente &, e timane cosl per tutta l'eternitd, senza preoccuparsi
dell’insorgere del bene o del male, dell'ignoranza o dell’illuminazione.

I principi di questa dottrina vengono mostrati in modo chiaro nello
schema n. 1.

— +
samséara
(senza inizio) (con fine)
,.[._, e
Nirviga
|
|
(con inizio) (senza fine)
Bhiitatathatd
(senza inizio) (senza fine)

Questo diagramma denota come i tempi del samsdra e del Nirvana
hanno ciascuno un aspetto negativo e uno positivo, che indica sia la
presenza che Iassenza di un inizio o di una fine; laddove, il tempo della
Bhiitatathatd viene mostrato con un segno temporale negativo a entram-
be le estremitd, per indicare che non ha né inizio né fine. Nel precedente
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diagramma il samsira e il Nirvana sono raffigurati in due linee per
mera necessitd di illustrazione; in veritd esiste soltanto un’unica linea

5

continua, come & mostrato nello schema n. 2.

(senza inizio) {con fine)
— samsara -+ -
-
e Nirvina
(con inizio) (senza fine)
Bhatatathata
-
{senza inizio) (senza fine)

I due segni positivi attestano estinzione simultanea del sarhsard e
I’ “insorgere’ del Nirvana, cosa che implica che sono lo stesso, e che
questo & soltanto un ‘punto di fusione’. E stato fatto notare che quando
samsdra e Nirvina sono visti come un tutto continuo si avvicinano alla
Realta-di-Sicceita che non ha né inizio né fine. Qui & il punto in cui i
fenomeni si congiungono al noumeno e il relativo si fonde con I'assoluto.

Ora, la principale critica alla visione buddhista sollevata dai pensatori
occidentali & che tale ordine di indirizzo ‘ciclico’ toglie qualsivoglia
significato alla vita. A essi, il sarhsdra sembra soltanto una monotona
seccatura che si ripete senza significato né scopo. Il Professor Toynbee
osserva: “Tale visione astronomica della storia porta a una radicale
modificazione del pregiudizio verso I'egocentrismo che & innato in ogni
creatura vivente; tuttavia essa pone tiparo all’egocentrismo al prezzo
di togliere significato alla storia — e alla fine, allo stesso Universo. Da
codesta posizione astronomica & impossibile allo storico ritenere che la
propria contemporaneitd abbia un qualche significato particolare, ma &
per lui ugualmente difficile credere che la contemporaneitd di un altro
essere umano non abbia mai avuto, o avrd, un qualche significato
particolare...” *

Qui il critico sembra aver dimenticato che significato e significazione
non dipendono interamente da circostanze esterne. Piuttosto, dipendono
chiaramente dall'atteggiamento di ognuno werso quelle circostanze. Un
sathsira ciclico e permanente pud anche diventare del tutto significativo
e significante se I'atteggiamento e I'impegno individuali nella vita sono

4 Toynbee, op. cit,, p. 10.
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entrambi costruttivi e altruistici. La vita ricorrente &, allora, non neces-
sariamente uno stato ripetitivo di noia; piuttosto, pud garantire un’am-
pia opportunita di atti di altruismo e progresso spirituale.

11 significato e lo scopo della vita sono visti dal Buddhismo Mahéyana
come una sfida e un’opportunitd per ogni uomo di guadagnare il suo
bene pitt alto mediante un approccio allo stato di Buddhitd. La vita,
pertanto, & pregna di un grande significato a dispetto della ricorrenza
ciclica, Per di pii, il sarhsdra non & invero un movimento ciclico bensi
un movimento verso Ualto, a spirale; infatti la credenza fondamentale del
Buddhismo Mahayana & che tutti gli esseri viventi si muovono attraverso
stadi progressivi verso la Buddhita. La storia, pertanto, & piena di signi-
ficato e di occasioni per il raggiungimento di tale meta.

Quando lessi la prima volta questa critica della mancanza di signi-
ficato della posizione non-storica rimasi veramente sbalordito. Perché i
pensatori occidentali non sono stati capaci di percepire questl fatti
ovvi? In seguito compresi che tale critica non & una valutazione filoso-
fica, benst psicologica. Consideriamo la situazione di un uomo a cui il
proprio medico dice che ha solo un anno allincirca di vita. A tale notizia,
Ta filosofia e la visione della vita di quest’uomo possono mutare radical-
mente. Potrebbe abbandonare la sua professione, vendere cid che pos-
siede, e iniziare a viaggiare intorno al mondo alla ricerca di eccitanti
avventure, In altre parole, quest'uomo tenta di vivere la vita nel modo
pitt pieno possibile nel minor tempo possibile. Per lui il tempo non solo
& prezioso ma incalzante; ogni secondo & diventato per lui di enorme
significato. Comprensibilmente, il suo atteggiamento e la sua valutazione
di questa vita abbreviata sono completamente diversi da quelli della
maggior parte degli uomini i quali non pensano mai seriamente alla morte
come imminente. Ora, se un uomo viene avvertito che i suoi giorni sono
contati, cercherd naturalmente di enucleare il significato ultimo della sua
vita e di tenerne conto al massimo grado. In questa luce, ritengo sia
giusto dire che i cristiani sono assal pill energici e intraprendenti dei
Buddhisti. 11 ragionamento psicologico su cui si basa codesto entusiasmo
& forse la convinzione che essi hanno una sola vita da vivere; laddove
i buddhisti credono che molte vite Ii attendano. Per un fedele cristiano,
salvazione o dannazione si determinano nell’arco di tempo di una sola
vita; egli deve fare le cose giuste adesso, poiché non ci sara una seconda
occasione. Una persona che crede seriamente ai comandamenti cristiani
sentird il ‘pesantissimo significato’ degli obblighi che deve adempiere
durante I’arco di tempo della sua unica vita, e a causa di tale convin-
cimento religioso, & sottoposta a grandi pressioni e tensioni. Mentre un
buddhista, quando ha esperienza di frustrazione e sconforto, si pud
sempre consolare dicendo, “Bene, perché preoccuparsi troppo di queste
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atilcc;lﬁz e ftrustrazzoni? Posso sempre riprovare nella mia prossima
certamen &
que;ta?” te non pud essere cosl brutta e sconfortante come
ten(ézsi p?ssz{ame? fggﬂmente osservare che sebbene il concetto di samsira

-l a renderci piti assennati, liberali e tolleranti, pud anche renderci
ghisnw, Ilnern, e persino cinici. Per combattere questa tendenza, il Bud-
dbi f}(())r 12 numerose esortazioni a proposito delle difficolta di ottenere
una dlelllla’ umana nella vita successiva, dell’obbligo di aiutare il pros-
simmo, < tas;lnrare a un rapldg\pmgresso spirituale e cosl raggiungere
la% da ne&ri1 e lo s‘tag) di Buddhita. Riassumendo, nella visione buddhista,
j2 vita n ha sto§1a el genere umano non manca di significato. Piuttosto

» . - » *

o vasta ¢ 3 un lungo raggio d’azione; sebbene cid risulti alle volte oscuro
¢ it i{ da percepire e comprendere per le persone legate alle filosofie

e Oa tradizione giudaico-cristiana.

ra, secondo il Buddhismo Mahiya i

( ahé :
iz, secondo il Buc . yana, la storia umana non & un
unicum. Ci so : ose storie, ugualmente significanti, di aleri esseri
vive un,jverii Enno tt}ggo Ix’p fquesto momento in un infinito numero di

. La vastita e U'infinita varietd di universi i

atri unive 1 vas : li universi sono ripetutamente

scritte in vari Sttra. A esempio, nel Sitra del diamante® leggiamo:

Che cosa pensi, Subbhiiti i
( ubhiiti, se ci fosse i fiumi i
i granelli di sabbia del fiume Gangio gaf(: xcfi?ggéeiarégztgugnn 8'031’0
! . : e Gange, anti sistemi-di-
?if;('h quang}lj sono i granelli di sabbia di tutti questi innumerevoli
1, potrebbero essere considerati numerosi questi sistemi-di-mondi?

Assai numerosi davvero, o da Tutto-il-Mondo-Onorato!

[aAescolta}, Sub_hutz. In questi numerosi sistemi-di-mondi si trova
mlit\ssere ogni forma di essere senziente con tutte le varie men-
a e concezioni, delle quali tutte il Tathdgata & a conoscenza..

E nel Sitra Hwa Yen® leggiamo:

Oh figli di Buddha! Se un uomo polverizza milioni e miliardi di
universi di Buddha' e li riduce a granelli di polvere, ciascuno dei
quali rappresenta un altro universo, e di nuovo poh;erizza e tiene
tutto Imsm':n'le di granelli di polvere raccolti in tal modo nella mano
sinistra e si incammina verso oriente; e dopo aver percorso lo stesso

% Taisho 235, p. 751.
S Taisho 279, p. 257.

7T : T
Universo di Buddha o Dominii di Buddha: secondo la tradizione un Dominio

di Buddha & formato da 1.000.000.000 di sistemi solari.
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vasto numeto di universi, allora lascia cadere un granello di polvere
e continua a camminare verso otiente, e ogni volta che percorre lo
stesso numero di universi, lascia cadere un altro granello di polvere
fino a esaurire tutti quelli che tiene in mano; se poi si incammina
verso sud, ovest, e nord nelle quattro direzioni in lungo e largo,
lasciando cadere granelli di polvere come prima, oh, Pao Shou, che
cosa pensi? Lo spazio totale nelle dieci direzioni di tutti questi
universi toccati o non toccati dai granelli, non & tale spazio di un
territorio-di-Buddha vasto, esteso, ¢ al di 1a della comprensione?

Si, davvero, questo territorio-di-Buddha & infinitamente vasto ed
esteso, meraviglioso e incomprensibile. Comunque, se ci sono uomini
i quali, ascoltata codesta metafora, possono credere e comprendere
cid, & ancora piti raro e stupefacente!

11 Buddha disse a Pao Shou, “Si, si, proprio come hai detto. Io
ora predico che se ci sono bravi uomini o brave donne che possono
credere in questa metafora, essi raggiungeranno I'Illuminazione Su-

b

prema e 'Incomparabile Saggezza della Tathagatita”.
In un altro capitolo di questo Stra® leggiamo:
Subito dopo il Bodhisattva Samantabhadra si rivolse all’assemblea: :

“Grazie alla benedizione del magico potere del Tathagata,
To vedo ogni luogo nelle dieci direzioni

In tutti i mondi e universi

Che pervadono la vasta estensione di spazio...
Alcuni mondi di pura luce sono

Sospesi saldamente nello spazio...

Alcuni hanno la forma di fiori,

Lampade adorne di gioielli,

Alcuni sono vasti come I'oceano,

Ruotanti come una ruota che gira...

Alcuni sono sottili, alcuni piccoli,

Infatti hanno innumerevoli forme.

E ruotano in vari modi...

8 Taisho 279, p. 35.
% Numerose descrizioni degli infiniti universi che si trovano nel. Dharmadhatu

vengono riportate in numerosi passi del capitolo guarto, la “Formazione del Mon-
do”, del capitolo quinto, “Il Mondo del Tesoro-del-Fiote”, del Siitra Hwa Yen.
Tuttavia leggerli tutti sarebbe faticoso e di nessuna utilitd. Una selezione di passi
riassunti viene percid presentata qui per dare al lettore una visione generale. Per
maggiore chiarezza, le traduzioni sono prese da diversi passi del testo ma non
necessariamente secondo il loro ordine originario. Le selezioni sono prese dai passi
alle pp. 35, 36, 37, 38, 42, 51, 52 e 53 di Taisho 279.
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Alcuni mondi sono simili a ruote incandescenti
Un vulcano... leone o una conchiglia di mare...
Infinitamente differenti

Sono le loro forme e dimensioni...

[Nel vasto spazio del Dharmadhatul,

Alcuni mondi sono rotondi e altri quadrati,

Alcuni territori sono puri e alcuni contaminati
Altri gioiosi o dolorosi... )
Tutti furono generati dai karma

Mutevoli come gli oceani...

Alcuni sistemi-di-mondi rimangono per un solo kalpa, mentre altri
Per centinaia, migliaia, o un’infinita di cicli cosmici.
In alcuni sistemi-di-mondi ci sono Buddha;

Mentre in altri non sono presenti.

Alcuni ne hanno soltanto uno,

Mentre altri numerosi.

" Insondabili sono gli innumerevoli mondi

Nella totalita di universi.

Molti mondi sono nuovi o sono cadenti,

Mentre molti altri presto cesseranno di essere.

Come foglie in una foresta,

Alcuni fiotiscono altri cadono...

Come semi diversi fanno nascere frutti diversi,

O maghi proiettano incantesimi con le loro formule magiche
Cosl esseri viventi per il potere del karma {collettivot?f R
Danno luogo a vari sistemi-di-mondi che sono inconcepibili...

Come un pittore disegna molte figure,
La Mente di un essere senziente pud allo stesso modo creare
Infinite variazioni di sistemi-di-mondi.

A causa di cattivo karma, passioni e desideri

Molti sistemi-di-mondi sono pieni di terra di roccia spaccata,

Pericolosa e dannosa. Tuttavia molti mondi

Grazie a karma buono sono intagliati nelle pietre preziose e
o [contengono

Luoghi ricchi diversi, dove ¢

Frutti che danno piacere sono [da tutti] goduti a piacimento.

Nei sistemi-di-mondi simili-all'oceano tutti i Buddha
Impartmcpno miriadi di insegnamenti con la massima abilita,
Per soddisfare tutti i bisogni e le inclinazioni degli uomini.
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Inscrutabile & il Corpo-di-Dharma del Buddha
Senza forma o immagine

Ma per essere utile - '
All’uvomo, si manifesta in una miriade di forme.

Per il bene degli esseri senzienti, '
Pud egli incarnarsi come essere vivente dalla-vita-breve-o-lunga,

O come uno che vive per innumerevoli cicli cosmici.

Per soddisfare il temperamento e il.bisogr}o degli uomini,
Impartisce illimitati insegnamenti di molt Veicoli,
Ovvero insegna un Veicolo soltanto con {nolte variazioni.
Col guidare pochi uomini dotati a seguire il Sentiero,

Gli pud sembrare senza sforzo

Di raggiungere la Buddhita. '

Mediante queste indescrivibili ingegnose vie,

I Buddha recano beneficio a tutti gli esseri senzienti!”™.

Leggendo le precedenti citazioni, posstamo_osservate che la visione
buddhista della storia & estremamente duttile e 1}ulla ,tralascla. Dal
momento che la sua prospettiva non & teo-centrica ne antropocen-
trica né mondo-centrica, quanto orientata piuttosto su una base di
un’infinita varietd di universi ed esseri senzienti, essa non propone,
e non pud proporre, un modello definitivo che la storia deve seguire.
La visione buddhista della storia &, pertanto, del tutto scorrevole e

tte le possibilita. o
apg:ac’g Jga caraﬁiristica dell’insegnamento buddhista’che lo distingue
da molte altre religioni, & che in esso nulla viene lasciato fuo.rl. Cio e
vero dalla dottrina fondamentale del karma fino alle dottrine della
Stinyata, Bodhicitta, e del Dharmadhatu del Satra Hwa Yen. Se. garagi).—
niamo Dinsegnamento buddhista a quello delle religioni occidentali,
avvertiamo che la tendenza del primo & di adottare un approccio plu-
ralistico, laddove, le seconde tendonq ad essere esclus1v1st.e e a mante-
nere un approccio ‘singolaristico’. Ci sono numerose ragioni che por-
tano a questa differenza, ma ritengo che la pr‘lr{c{palc'z sia che mentre
la tradizione giudaico-cristiana difende l'esclusivita di ]?10 e di tutto
cid che a Lui appartiene, nel Buddhismo tale fattore & del tutto as-
sente. L’insegnamento della tradizione giudaico-cristiana, tralasciando
le sue complessitd e varianti, ¢ centrato su Dio e sul Suo rapporto
con l'uomo. E a causa di Dio e del Suo d1segn0.g1\()be§le che la vita
acquista significato e la storia ha uno scopo. Al di la di questa storia
e di tutto cid che costituisce la natura, esiste una coscienza e una
volonta, cio¢, la Mente onnisciente e risoluta di Dio. Opposta ahquestg
credenza, la visione buddhista, come abbiamo vista, atferma che ogni
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cosa dipende dal karma collettivo di esseri senzienti. Il karma & il
creatore, il curatore, il distruttore tanto della storia che dell’universo.
Il karma & una forza ‘naturale’, essenzialmente inconscia e non piani-
ficata. Cosl, secondo il Buddhismo, il modello e la natura di qgualsiasi
storia non dipendono dalla volontd o dal disegno di Dio, benst dal
karma collettivo degli esseri senzienti in quella storia particolare.

Il segno del karma collettivo non manca nel nostro mondo. Per
esempio, la storia e il destino degli indiani d’America, degli Aztechi,
dei Maya, e fino a un certo punto, dei negri e degli ebrei e di tuttd
quegli altri che soffrono per la mancanza di umanitd del genere umano,
non si possono considerare come pianificati o provocati sia pure indi-
rettamente da Dio. Il loro destino riuscirebbe inesplicabile alla luce
della giustizia e benevolenza attribuite a Lui. Persino se diamo generoso
credito’alla speranzosa credenza che di ogni cosa sard tenuto conto alla
fine, che una felice conclusione sard tale solo quando verrd il regno
di Dio, gli innumerevoli disastri naturali e provocati dall'uvomo nella
storia umana farebbero di sicuro esitare ogni uomo ragionevole ad accet-
tare questo presunto atto di creazione come benevolo e saggio. Tutta
I'enorme sofferenza che l'vomo ha attraversato nella sua storia viene
per supposizione spiegata vuoi con il peccato originale, vuoi con in-
scrutabilita della volontd ultima di Dio, ma la voce interiore, che si
leva dal profondo della dignita umana e dal buon senso, trova difficile
consentire a tali sconcertanti presupposizioni, Alle volte persino i
religiosi piti pii non possono fare a meno di interrogarsi con la mente,
durante le ore di silenzio, sulla sensatezza dell’intera questione della
vita, Con la dottrina del karma, comunque, il problema del male o della
giustizia appare a paragone assai pit facile da spiegare nella tradi-
zione buddhista. Naturalmente, cid non significa che il problema non
presenti difficolta intrinseche. La dottrina del karma, assieme all’as-
senza di Dio, potrebbe spiegare perché il problema del male non & mai
diventato cosi cruciale nella tradizione buddhista come in quella giu-
daico-cristiana,

La dottrina pitt difficile del Buddhismo & senza dubbio la dottrina
del karma, la cui complessitd e inafferrabilitd spesso sconcertano fino
all’esasperazione. Per rendetla ragionevolmente chiara sarebbe neces-
sario un altro libro. Poche parole a proposito del karma potranno
comunque riuscire d’afuto a questo punto come preambolo alla no-
stra successiva discussione, che riguarda la Dottrina Hwa Yen della
Totalita,

Esplicitamente, karma significa azione, ma implicitamente significa
anche forza. Dal momento che un’azione produce una certa forza, e
questa forza a sua volta produce ulteriori azioni, il karma & essen-
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zialmente una dottrina delle intricate reciprocita tra forze e azioni che
mettono in movimento la ruota del sarhsdra. Se lo si riporta su di
una scala cosmologica, questo complesso di azione-forza & uno straot-
dinatio potere che funge da propellente per l'universo e la vita; se lo
si propone in senso etico, & una legge infallibile, impersonale, che so-
vrintende all’ordine morale, ‘dispensando’ ricompense e retribuzioni
naturali, In senso metafisico, il karma & un’energia creativa che sca-
turisce dalle azioni collettive di certi gruppi; sostiene Pordine e la fun-
gione di un particolare universo in cui quei gruppi risiedono. Infine
il karma & un mistero, una meraviglia che supera l'umana comprensione.
Tutte le grandi meraviglie del mondo, quali i misteri biologici e astro-
nomici, non sono, secondo il Buddhismo, dovuti alla somma abilita
della mano di Dio, bensi allingegnosita del potere del karma. Per
molti versi, il karma, nella tradizione buddhista, & pressappoco equi-
valente a cid che di solito si intende per Volonta di Dio. La differenza
& che il Buddhismo considera il mistero, in ultima analisi sconosciuto,
della vita, da un orientamento naturalistico; laddove la tradizione giu-
daico-cristiana adotta una visione teistica. I1 mistero del Karma & al-
trettanto imponderabile quanto la Volonta di Dio, né pit né meno.
La grande ignoranza e limitatezza della mente dell’uomo & chiaramente
evidente quando tenta di penetrare un problema pitt profondo. Ci si
deve rassegnare per cid che concerne Iignoto finale e affidare se stessi
a un orientamento e a una fede che si ponga come la piti ragionevole
e ispiratrice.

Con questa breve rassegna delle prospettive fondamentali del dram-
ma cosmico come vengono viste in una religione trans-storica, possia-
mo ora procedere nella nostra successiva discussione del Regno della

Totalita del Buddhismo Hwa Yen.

Prima Parte

I, REGNO DELLA TOTALITA



L'IMMENSITA DEL REGNO DI BUDDHA

Cosa vede e ode un Buddha?' Come Egli agisce e pensa? Cosa
Egli conosce e di cosa ha esperienza? In breve, cosa significa essere
un Buddha? Questi quesiti sono stati posti da tutti i buddhisti attra-
verso i secoli, cost come ebrei, cristiani, musulmani e hindu si sono
sempre posti tali quesiti a riguardo dei loro déi e profeti. Se anche &
possibile rispondere a siffatte domande, le risposte debbono essere
molto difficili. Porre una domanda significa mettere a nudo uno stato
di mente, e rispondere a una domanda significa tentar di rendere
gli altri partecipi della propria esperienza, Una risposta pud non aver
senso qualora venga data a coloro i quali non partecipano dell’espe-
rienza che essa sottintende. Permettetemi di fare un esempio.

Una carovana avanzava lentamente attraverso un deserto tibetano
sotto un sole cocente. Tra i viaggiatori c’era un americano il quale,
spinto dal caldo eccessivo e dalla sete, esclamd, “Oh, cosa non darei
per un bel bicchiere di ‘ice-cream soda’!”. Un tibetano che gli era
accanto sentl questa osservazione e chiese all’americano: “Che cos’®
questo ‘ice-cream soda’ che tanto desideri?”.

“L ‘ice-cream soda’ & una bevanda fredda assolutamente deliziosa!”.

“Ha lo stesso gusto del nostro t& al burro quando & freddo?”.

“No, assolutamente”.

“Ha il sapore del latte freddo?”.

“No, non esattamente — un ‘ice-cream soda’ ha un sapore assai
diverso dal semplice latte freddo; pud avere una grande varieta di
gustl. E oltretutto fa la schiuma”.

“Allora, se fa schiuma, ha il sapore della nostra birra d’orzo?”.

“No, assolutamente!”.

“Con che cosa & fatto?”.

Y Qui la parola Buddba non si riferisce al Buddha storico, Gautama Sakyamuni;
si riferisce al Buddha divino Vairocana. Secondo la tradizione del Buddhismo tibe.
tano, i Buddha cui si fa riferimento nel S#fra Avatarizsaka sono principalmente i
Sambhogakiya, o pitt precisamente, il Regno di Avatamsaka & quello dei Sam-
bhogakiya.
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«fi fatto con latte, crema, uova, zucchero, aromi, ghiaccio e acqua
di soda...”.

Tl tibetano, sconcertato, non fu in grado tuttavia di capire in che
modo una cosl grottesca mistura potesse essere una buona bevanda.

Cosl, la comunicazione diventa estremamente difficile senza una base
comune di esperienza condivisa. Il mondo di Einstein & completamente
diverso da quello dell'uomo comune. Se le distanze che separano i
mondi delle persone sono troppo grandi, non servird a niente metterli
assieme. Quando Buddha cercd di descrivere la Sua Esperienza al Suo
uditorio, Egli presentl questa difficoltd. In moltd dei Suoi discorsi,
come testimoniano 1 Siitra,? Egli spesso accompagnava le Sue espres-
sioni con un’atia di rassegnazione, a significare che la Buddhitd non &
walcosa che si pud spiegare a parole o apprendere col pensiero. La
Jifficolts basilare sta nel fatto che non siamo partecipi dell’esperienza
del Buddha.

Per rivelare il non-tivelabile e descrivere il non-descrivibile regno
della Buddhita, il Sitra Hwa Yen’ una delle pit grandi scritture del
Buddhismo Mahiyana, ci ha fatto dono di un panorama della Bud-
dhita che incute tispetto reverenziale a coloro i quali aspirano, a
dispetto di tutte le difficolta intrinseche, a cercare in ogni modo per-
lomeno di intravedere questo grande mistero.

11 mistero della Buddhita pud forse essere riassunto in due parole:
Totalita e Non-Ostruzione. La prima sottintende gli aspetti della
Buddhita che-tutto-abbraccia e di-tutto-é-consapevole; la seconda, 1’as-
soluta liberta da ogni costrizione e legame. Ontologicamente parlando,
> attraverso la Totalitd che si & in grado di raggiungere la Non-Ostru-
zione, mentre causalmente parlando, & attraverso la realizzazione della
Non-Ostruzione — il completo annullamento di tutti gli impedimenti
e ‘blocchi’ mentali e spirituali — che si raggiunge il regno della Tota-
lita e Non-Ostruzione. Nelle pagine che seguono esaminetemo le im-
plicazioni filosofiche, esperienziali e operative della Totalita e Non-
Ostruzione; ma prima leggiamo alcuni passi del Sitra Hwa Yen allo
scopo di avere una visione ad ampio raggio del Dharmadhitu® — l'im-
mensita e totalitd della Buddhita.

2 Qui Satra si riferisce soprattutto ai Sitra Mahayana.

3 Sitra Hwa Yen (in sanscrito: Sufra Avatarisaka o Gandavyiiha): esistono
diverse traduzioni cinesi di questo testo. Le selezioni prese per questo libro sono
tratte dalla traduzione della versione di $Siksananda, Taisho 279.

4 Dharmadhdtu (in cinese: Fa Chieb): il regno dei dharma. Qui, Dharmadhatu
si riferisce al regno della Totalita o Infinitd nella luce del pitt alto discernimento
e acutezza spirituale della Buddhita.
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ai Eﬁ,ﬁ?i ﬁz};?:]z alI Bodhxsgt\tva (;thtaré}jaza Al fine di insegnare
al mo  un e le quantita nell’esperienza di Buddha, mio buon
gliolo, mi hai ora posto [una domanda sull’inconcepibile, ini
gn}abﬂe, inesprimibile infinitd]. Ascolta attentam et o
s, ente, € te lo

B IS0,

éD;im n;mhom ¢ un koti ; un koti koti & un ayuta; un ayuta ayuta
settantajé?;g{:euiegf?t: ?115 ué?nga?z? \bmbaga {iun numero seguito da
. ; e .. i i

sione geometrica ancora centoventiquattro C\z;skecog t;}m;}zé}n@fpm%re:s-

viene .chl.ar_nat()] un’Indescrivibile-Indescrivibile ,Spirale s oM
Quindi il Buddha continud nelle stanze seguenti: ' o

L’Indescrivibile-Indescrivibile

Spirale permea cid che non pud essere descritto
Occorrerebbe un’eternitd per contare
Tutti gli universi di Buddha.

In ogni granello di polvere di questi mondi

Sono innumerevoli mondi e Buddha...

Dalla punta di ogni pelo del corpo di Buddha

Sono rivelati gli indescrivibili Puri Territori
Indescrfvibili sono le loro meraviglie e nomi,
Indescr;vibﬂi sono le loro glorie e bellezze ,
Indescrivibili sono i vari Dharma ora predi::ati
Indescrivibili sono i modi in cui essi ,

maturano gli esseri senzienti..,
Le loro Menti non-ostruite sono indescrivibili
Le Iorp trasformazioni sono indescrivibili ,
I I}flodl con cui essi osservano, purificano ed educano
Gli esseri senzienti sono indescrivibili...
Gli insegnamenti che essi predicano sono indescrivibili
In ‘ognuno di questi Insegnamenti sono contenute .
gxfxmte, lgdescrivibﬂi variazioni;

giglérggcrciiéiga? matura esseri senzienti in modi
Indf:scrivibﬂi sono i loro linguaggi, miracoli

rivelazioni, e kalpa... ’ '

5 Taisho 279, pp. 237-38.

6 Pojehd 53 ; ..
Smscrci)ggh;brg?;nce n}otévo.d; mdude}re le desinenze o le declinazioni delle parole
vibile-Inc’iescrivibﬁqugir at})és, m&;fice di korib; 4,5'%;4 invece di aywtam, ecc. Indescri
. L — in cinese: : ’ " chan; i :
Scr%m: TR el Lo iy pu Ko shuo pu B'o shuo chan: in san-
Taisho 279, pp. 23841,
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Un eccellente matematico non sa‘rebbe‘ in 'grado di enumerarli,
Ma un Bodhisattva pud spiegarli tutti chiaramente...

. o infinit
Gli indescrivibili Territori in .
Stanno tutti nella punta di un capello [di Buddhal.
Né ammassati né pressatl o
Né questo capello si espande neppure mlnlmamente.“re
Nel capello tutti i territori rimangono come semp

ioni di izione...
Senza alterazioni di forme o pos '
Oh, inesprimibili sono i modi con cui entrano nel capello...
Ine’sprimibile & la vastita del Regno... Buddh
Inesprimibile & la purezza del corpo di Bu U aé b
Inesprimibile ¢ la purezza della conoscenza di dubb' :
Inesprimibile & D'esperienza di eliminare tutti i dubbi,
Inesprimibile & la sensazione di {eal%zzare la Verita.
Tnesprimibile & il profondo Samadhi,
Tnesprimibile & il conoscere tutto!

Inesprimibile & conoscere le disposizioni di tutti gli esseri sen-

In:;;rrlitrll’libﬂe conoscere i loro Karma e le loro propensioni,

Inesprimibile conoscere tutte .Ie loro' mentl; '

Inesprimibile conoscere tuttt 1 loro lmgulagg. tei Bodbisattva

Inesprimibile & la grande compassionevo ez;a. el dhisad e

I quali, in modi inesprimibili, recano beneficio a tuttt g
viventi. . S

Inesprimibili sono i loro infiniti atti,

Inesprimibili i loro vasti voti, ‘

Inesprimibili i loro ingegni, potert, € mezzL...

Inconcepibili sono i pensieri dei Bodhisattva, i loro voti e la

loro comprensione! ' _ o . S
Insondabile & la loro comprensione di tutti i tempt e di tutti i
Dharma. . .. o
La loro lunga pratica spirituale & 111c0_mpr.ens1b’1le, o
Come pure la loro improvvisa Illuminazione in un momento.

Inconcepibile & la liberta di tutti Buc'ldha, ,

T loro miracoli, rivelazioni e compassionevolezza
Verso gli uomini tutti. N
Spiegare i cicli cosmici infiniti ¢ persino pos§1bzle
Ma fare le lodi degli infiniti meriti del Bodhisattva
E impossibile...
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Quindi, il Bodhisattva Cittardja si rivolge all’assemblea cosi:®
“Ascoltate, O figli di Buddha, un Kalpa (o ciclo cosmico) in que-
sto mondo Sada — la Terra del Buddha Sakyamuni — & un giorno e
una notte nella grande Terra Felice del Buddha Amita; un Kalpa
nella Terra del Buddha Amita, & un giorno e una notte nella Terra
del Buddha dalla Forza del Diamante, e un Kalpa nella Terra del
Buddha dalla Forza del Diamante, & un giorno e una notte nella...
continuando in tal modo, passando milioni di incalcolabili mondi
si arriva all’'ultimo mondo [di questa serie]. Un Kalpa cola, & di
nuovo un giorno e una notte nella Terra del Buddha del Lofo Su-
premo; dove il Bodhisattva Samantabhadra e tutti i grandi Bodhisatt-
va riuniti qui in assemblea, sono anche /i presenti, riempiendo il cielo. ..
“..Quando un Bodhisattva ottiene le dieci saggezze, pud allora
eseguire le dieci penetrazioni universali. Che cosa sono? Sono: Por-
tare tutti gli universi in un capello, e un capello in tutti gli universi;
Portare tutti i corpi degli esseri senzienti in un COrpo, € un corpo
in tutti i corpi degli esseri senzienti; portare inconcepibili Kalpa
in un solo momento, e un solo momento in inconcepibili Kalpa;
portare tutti i Dharma dei Buddha in un solo Dharma, e un solo
Dhatma in tutti i Dharma dei Buddha; portare un inconcepibile nume-
ro di luoghi in un solo luogo, e un solo luogo in un inconcepibile
numero di luoghi; portare un inconcepibile numero di organi in un
solo organo, e un solo organo in un inconcepibile numero di organi;
portare tutti gli organi in un non-organo, e un non-organo in tutti
gli organi ... ridurre tutti i pensieri in un solo pensiero, e un solo pen-
siero in tutti i pensieri; ridurre tutte le voci e linguaggi in una sola
voce e linguaggio, e una sola voce e linguaggio in tutte le voci e
linguaggi; ridurre tutti e tre i tempi * in un solo tempo, e un solo
tempo in tutti e tre i tempi...

“...Figli di Buddha, cos’® il supremo Samidhi che possiede un
Bodhisattva?* Quando un Bodhisattva si impegna in questo Samddhi,
acquisisce i dieci non-attaccamenti... il non-attaccamento a tutte le
terre, direzioni, cicli cosmici, gruppi, dharma, voti, Samidhi, Buddha,
e stadi..,

“Pigli di Buddha, in che modo un Bodhisattva entra in questo Sa-
madhi, e ne emerge? Un Bodhisattva entra nel Samadhi nel suo corpo
interiore, e ne emerge nel suo corpo esteriore... egli entra nel Sa-
médhi in corpo umano, e ne emerge nel corpo di un drago ... entra nel
Samadhi con un corpo di un deva, e ne emerge con un corpo di

§ Taisho 279, pp. 241.
9 I tre tempi: passato, presente e futuro,

1 Taisho 279, *I1 Capitolo dei dieci Samadhi”.
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, Jione
Brahama... entra in un corpo, e n;ﬂemerge COI‘ll' mﬂe{l}l ﬁﬂﬁfﬁ? ,
ili i i tra in mille ... un milione, 0 ...
un miliardo di corpi ... en : n miliardo -
i i lo ... entra in un corpo Impu !
di corpi, e ne emerge con uno solo ... i Impuro di un
i con mille un milione ... di corpt purl
essere senziente, e ne emerge € ] lone .. di cotpl pars
fcati ico cotpo impuro; entra neg ,
ficati, e ne emerge con un un ‘ o gli occh,
i 1 naso, dalla lingua... dalle menti... t
ed emerge dalle orecchie, dal naso, dalla ling
in un atgomo ed emerge da infiniti universi, entra ne]' suo lirzg}é?
? s . On
i di Buddha; entra in un unico m to,
orpo, ed emerge in un corpo uddha; entra in un unico o
gd gm’erge in mgﬂiardi di cicli cosmici; entra 1;1 miliardi di fch c?;n;celi
i ‘ ed eme
i mento... entra nel presente,
ed emerge in un unico mo 1 ' perge ne
resente; entra nel p ,
; nel futuro, ed emerge nel p ; ato,
D mege el [ Bodhi he si in questo Samadhi
odhisattva che si trova in ¢ ama
ed emerge nel futuro... 11 Bodhisa va in duesto Damicn
e i i ire infiniti, incommensurapill, 10 , ine
& in grado di percepire 1 ) i mensu nealcolabill, fre
-imibili i imibilmente Inesprimibili... num madhi;
sprimibili, ed inesprim r primit i Samddbi,
i i i ha un’infinitamente vasta '
ciascuno e ognuno dei quali ha ur t ] :
i stazionamenti €
i netrazioni e il loro insorgere, stazio
esperienze — le loro pe : : re, stazionament] ¢
i joni i e sviluppi, puriticaz
forme, rivelazioni e atti, nature e svil purtt g cure-
isattva che si tro
i ili arentemente chiari... Un Bodh i tro-
cglt tout 1 vede, treop adhi," infinite terre, guarda infiniti
i madhi,” vede infinite terre, guar
va in questo supremo Sa 1, de 1 : > guarda
i infiniti i senzienti, realizza 1n ,
Buddha, libera infiniti esseri s realizza infintt o ;
infini i ina, da mostra
i zioni, penetra infiniti Dhyana, da mostra
orta a compimento infinite azioni, pe ) nostra
gi infiniti miracoli, acquisisce infinite saggezze, rimane 1o 1
momenti e tempi...”.

itazioni di cul sopra sono troppo brevi, trgﬁp(\)
descrivere la Totalitd della Bud. itd
wa Yen — una voluminosa

Evidentemente, le citaz
discorsive e non sistematiche {aeg descrly
i dtra '
come viene rappresentata ne . e s
scrittura di oltre mezzo milione di parol‘e..(ho noqosta;lge;air;ecilastzu-
tali citazioni possiamo assicurarcid ‘iln %)pcll%l}? \da cui analiz
i i ita a Buddhita. ]
e il Regno della totalita e della 3
dlalilella risgosta del Buddha al Bodhisattva Cittaraja ci v1.e1i1e aie;fc;l)tgz
ita di dotto in termini numerict, '
la vastita di un regno che, se tra meticl, andrebbe
i ila imite pitt remoto del mondo empirico. Il p
assai al di 14 del limite piu re ' sico. 11 passo <t
i i ’ rlando col linguaggio de :
da I'impressione che I'autore stia pa agelo e o
i ultimo numero, la Indescrivi
astronomia. 11 nome dato all’ult 2 Indesc dlescrl
vibile Spirale, & estremamente interessante € significativo. Nondi,ﬁnito
plicemente un nome arbitrario che sta a denotare un numero

S un termine descrittivo che ha il compito di eviden-

e invariabile, ma & : ¢ : t eyiden-
ziare il discernimento che si raggiunge attraverso l'esperienza

adhi i & completamente differente
11 Naturalmente la parola ‘Samadhi’ adoperata qui € D

da quella dei sistemi Yoga e Vedanta.
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vasta mente, Che cosa significa I'Indescrivibile-Indescrivibile Spirale?
Perché si deve ricorrere a una parola emotiva come indescrivibile per
definire un numero o una quantita?

Numeri eccessivamente grandi o piccoli, compreso linfinito nei due
estremi, possono essere con facilitd concettualizzati ed espressi in ter-
mini simbolici e astratti, ma di essi & difficile avere esperienza ovvero
‘toccarli’ in modo personale e diretto. Non abbiamo difficolti alcuna
a comprendere I'dea di un milione, un miliardo, un triliardo, o per-
sino un’infinitd, mentre ci & assai difficile afferrare o proiettare tali nu-
meri pili grandi in termini di accadimenti empirici. Il mondo dei simboli
e delle astrazioni & specificamente differente da guello dell’esperienza
e del discernimento sensoriali. Il primo &, per usare la terminologia
buddhista, un regno di misurazione indiretta, e il secondo, un regno di
realizzazione diretta® Si dice che nella mente del Buddha questi due
regni non sono separati. I filosofi Yogacara arrivano persino ad affer-
mare che una mente di Buddha ha un solo regno, quello della realiz-
zazione diretta. Un Buddha non ‘pensa’ mai, bensi ‘vede’ sempre. Cid
significa che in una Mente di Buddha non ha mai luogo nessun processo
di pensiero o di ragionamento; egli & sempre nel regno della realizza-
zione diretta, un regno che & intrinsecamente privo di simboli. L as-
serzione che una Mente di Buddha priva di simboli pud comunicare
agli uomini la sua esperienza per mezzo di simboli, & forse un mistero
permanente che non potrd mai essere risolto con la ragione. Tuttavia
non per questo ¢ vero che se tale mistero sussiste non possa essere
altro che indescrivibile — un termine che denota Pimpossibilita di
accostarsi a qualche cosa attraverso la simbolizzazione? :

La penna di Tolstoj & in grado di riprodurre nelle nostre menti un
panorama assai vivido della battaglia di Borodino, ma la penna di chi &
in grado di riprodurre le battaglie di Borodino, di Normandia, di Stalin-
grado, di Verdun, di Zama, di Okinawa ... le mille e una battaglie, tutte
assieme nel medesimo momento? Non & del tutto incomprensibile,

1 Secondo il sistema Yogdcira, ¢i sono soltanto due matrici da cui deriva la
conoscenza umana: quella delle percezioni dirette (praryaksa pramdna), e quella
dellintellettualizzazione o deduzione (anumana pramina). La prima & quella
dellesperienza diretta, senza la presenza di simboli Pud operare senza ['aluto
di nessun simbolo; laddove, la seconda deve ricorrere nel suo modo di operare
all'afuto di elaborazioni simboliche. I cinque sensi e la Coscienza Alaya (Pincon-
scio) appartengono invariabilmente al pratyaksa pramana, la Sesta Coscienza, ovvero
la ‘mente’ pud appartenere a entrambi. Si dice che nella Mente onnisciente di
Buddha, non possono aver Iuogo mai deduzione ovvero funzioni anumina praména,
poiché la deduzione & sempre inditetta e soggetta a errori ed elaborazioni simbo-
liche. La Mente di Buddha pertanto & sempre priva-di-simboli e opera mediante la
sola percezione diretta.
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allora, che il Buddha dovesse far ricorso all'uso di tale termine apologe-
tico, Indescrivibile-Indescrivibile Spirale, per sciogliere la ‘tensione’
del comunicare la Sua esperienza di ‘vedere’ il cospicuo panorama della
Totalita mediante un mezzo di comunicazione cosi povero come il lin-

guaggio umano?

L’Indescrivibile-Indescrivibile

Spirale permea cid che non si pud descrivere ...

Ci vorrebbe linfinito per contare

Tutti gli universi di Buddha.

In ogni granello di polvere di questi mondi

Sono_ innumerevoli mondi e Buddha ...

Dalla punta di ogni pelo del corpo di Buddha

Sono rivelate pure Terre che non si possono descrivere ...

Né possono essetlo le loro meraviglie, glorie, nomi e bellezze.

o alla mente le Pensées di Pascal, in cui

Queste parole ci richiaman
cosl chiaramente espressa.

la sua profonda penetrazione della Totalita &

Fate contemplare all'uomo l'assieme della natura nella sua piena
e grandiosa maesta, € distogliere la vista sua dagli oggetti meschini
che lo citcondano. Fategli fissare quella luce smagliante, posta come
una lampada eterna a illuminare luniverso; fate che la terra gli
appaia un punto a paragone del vasto cerchio descritto dal sole, e
fatelo maravigliare del fatto che codesto vasto cerchio non & altro esso
stesso che un tratto assai piccolo a paragone di quelli descritti dalle
stelle nella loro rivoluzione attorno al firmamento. Ma se la vista
nostra cold si arrestasse, che almeno Iimmaginazione nostra pill
avanti si spinga; prima si esaurira il potere di concettualizzazione
piuttosto che il potere della natura di fornire materia per la concet-
tualizzazione. Tutto il mondo visibile & soltanto un atomo impercet-
tibile nell’ampio grembo della natura. Nessuna idea vi si avvicina.
Possiamo pure allargare le nostre concezioni al di 1a di tutto lo spa-
zio immaginabile; ma produciamo soltanto atomi a paragone della
realta delle cose. T una sfera infinita, il cul centro & per ogni dove,
la cui circonferenza & da nessuna parte. In breve & il segno sensibile
pitt cospicuo dell’onnipotente potere di Dio, il fatto che 'immagina-
zione si perda in quel pensiero.

Ritornando a se stesso, fate che I'uomo consideri cid che & a para-
gone con tutta l'esistenza; fate che guardi a se stesso come si fosse
perduto in questo angolo remoto della natura, e dalla piccola cella
in cui si trova ... faccia egli una stima del vero valore della terra,
dei regni, delle citta e di se stesso. Che cos’® I'nomo nell’infinito?
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Ma 4 . .
o egﬁrlem:)os;éa;ig\h C;nﬁ altro é)rodlgm patimenti straordinatio, esa-
I u delicate che conosce. Gli sia d
il suo corpo minuto e 1 idi ‘ nimte, o 2ampe con
e parti di esso ancor pilt mi
Ie oo 1B, pitt minute, le zampe con
ure, le vene nelle zampe, il i
sangue nelle vene, gli i
. ' mpe, : umori
qisstz;n‘gl?é;nle gocce negl; umlom, i vapori nelle gocce. R}dg.ividendo
e cose, esaurisca 'uomo la sua f i i ioni
: : orza in tali conce:
queste, sca T'uo a for 1cezioni
cd né ;I;gng;sggieéto}:a cui egli & in g{}ado di arrivare sia adesso queﬂo,
A . Forse penserd che esso sia il i pi
rinvenibile in natura, Io gli farc P B P
: . To gli fard vedere 1 d i
Diaens, oo entro un altro abisso
er lui non soltanto Puni isibi :
Dinge verso visibile, ma t i
o ' l 1 : R utto cid che
dig 1q§e151;agt$go d}dconcepclie delgnnmensxté della natura nel grembo
, o ridotto, Che veda Ii dentr ‘infinita di universi
i q ' : o un'infinitd di uni
ciascuno dei quali abbia il suo fi i suoi em
uo firmamento, i suol pianeti, |
cias ' il st i pianeti, la sua terra
ma}f Ieneclilesnfx}e propotzioni del mondo visibile; in ogr’li terra ani-
prim,‘a S?é nia 1§e acari, in cul ritrovera tutto cid che aveva trovato
a, ne e senza interruzione. Che si i igli
: 1 . si perda in meravigli
altrettanto sorprendenti nel i loro
> nella loro piccolezza come le altr
vastitd. Difatti chi n i it e e el oo
. on rimane sbalordito dal fatto che i
o che il nostro
cor i
essgos,t ecslzz si:g;atztot;}gilmom}enm fg eiia impercettibile nell’universo
ercettibile nel grembo del tutto, & ad ‘ ’
, & adesso un colosso
un i y
u mondo, o piuttosto un tutto, rispetto alla nullita che non ci & dat ;
1 raggiungere? °
s OCoelu‘iezhe dgua'trda a se stesso sotto questa luce avra paura di se
Sesso, € v deellll’fﬁfﬁ&?tspeso,dnld ISIOII}JO datogli dalla natura, tra questi
nito e del Nulla, tremerd alla vi i si
bis 4 alla vista di siff
meraviglie, e penso che ' it in
3 , non appena la sua curiositd si tr i
meravigl nso ¢ iositd si tramuta in
an azione, sara pilt propenso a contemplarle in silenzio piuttosto
% esaminarle con presunzione.
e 28 M BN
deH’Irncf}ilzi ég efie‘%’i cos’® I'uomo nella natura? Un nulla a paragone
, un Tutto a paragone del Nulla, qr i
¢ a, qualcosa di mezzo tr
niente e tutto. Dal moment & infini ’ .
. o che & infinitamente |
e o , ente lontano dal compren-
stremi, la fine delle cose e i inizi i
' \ e il loro inizio sono irrimediabi
mente a lui nascosti in un i i O e
! j n impenetrabile segreto; egli si
incapace a vedere il Nulla da cui " Plnfinite che Io i
_ a da cu Infini i
hcapac i venne creato, e I'Infinito che lo in-
Ch 3 i
e cosa fara allora, se non percepire I'apparenza del mezzo delle

cose, in un'eterna disperazio i i
: ne di inizi
gose, D conoscete il loro inizio o la loro

Quanto & stato i ita
detto finora sulla Totalitd, tanto la versione di Pascal

che 0 i
Sisteg;eliilea Yen, pud forse essere riassunto come segue: come un
are contiene pianeti, o un pianeta contiene atomi, un uni-
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verso ‘pitt grande’ include sempre i ‘pilt piccoli’, e, a sua VOlct;.i, & 1n§lu§9
in un universo che & pit grande ancora. Questo sistema di regni piu
alti che abbracciano i pilt bassi & concepito in una struttura composta
di strati’ che si estendono all'infinito in ept;ambe le d}reziom. Un uI(lil-
verso pud essere infinitamente vasto o mfl‘n%tamente piccolo, a seconda
della scala di misurazione, ovvero la posizione da cui la ﬂzzszfrc}zfzo:{)e
viene fatta. La Totalita, in breve, & qui rafﬁggtata come regni-che-ab-
bracciano-regni all'infinito (chung-chung wu-cbz;?). | -

Fino a questo punto non riscontriamo alcuna dﬁferenza tra la versmﬁ
Hwa Yen della Totalita e quella di Pascql. Tuttavia, se proseguiamo neda
Jettura e facciamo una pilt attenta analisi, troviamo che esiste una grande

differenza tra le due.

Nello Hwa Yen leggiamo:
Le terre infinite che non possono venire descritte
Sono riunite nella punta di un capello [del Buddhal,
Esse non premono né si urtano
Né la punta del capello si dilata ...
In esso tutte le Terre rimangono
Proprio come erano prima ...
Come queste Terre entrano nel capello ...
L’immensa vastita del Regno ...

... quando un Bodhisattva acquisisce le dieci sag.gezze,‘egh all_ora
¢ in grado di compiere le dieci penetrazioni un1velrlsalf pi)étarﬁ
tutti gli universi in un solo'capeuo, ed un solo capello mltu - go
universi; portare tutti I corpi degh esseri senzienti in un solo c LGj
ed un solo corpo in tutti i corpi degli esseri senz1en1t1, portari -
concepibili cicli cosmici in un §olo momento, ed un solo momle(? oen’
inconcepibili cicli cosmici ... ridurre tutti { p_enmer}d in un st?[' ipTre
siero, ed un solo pensiero in tutti i pensieri ... Il .u'rx% tu’]f‘ém i
Tempi in un solo tempo, ed un solo tempo in tutti { 1re pi..

Egli entra nel Samadhi in un momento, e ne emerge in m1}1ard1
di cicli cosmici, entra in miliardi di cicli cosmici, e ne emerge in uri
momento ... entra nel presente, ed emerge nel passato ... entra ne
passato, ed emerge nel futuro ...

Qui riscontriamo che tanto il tempo che lo spazio hanno pf:rduttotil
loro significato rispetto a come vengono ‘da noi intesi ‘e.spe1}13meni ati.
Qui non & soltanto un regno-che-abbraccia-regno all'infinito, bensl un
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sovvertimento totale, un’assoluta liberazione da futte le ostruzioni. Qui
ci troviamo di fronte a una perfetta fusione e assorbimento di tutti i regni
Puno-in-tutto e il tutto-in-uno, al dissolvimento di essere e non-essere,
alla convergenza di Vacuita ed esistenza, all’insorgere istantaneo ed al
‘reciproco dissolvimento perfetto’.” Tutti questi misteri sulla Totalitd si
basano, ad ogni modo, su un principio fondamentale; e cios, tutte le
cose dell'insorgere-dipendente (pratitya-samutpida) sono vuote. In con-
trasto con le dottrine dei vari monismi e monoteismi, la Dottrina Hwa
Yen afferma che le meraviglie del Dharmadhatu vengorno messe in giuoco
non a causa dell'ur0, ma a causa del grande Vuoto. Cid equivale a dire
che zero, non uno, ¢ il fondamento di tutti i numeri. T a causa della
Vuotezza o Vacuita (Sanyatd) che la reciproca compenetrazione e Non-
Ostruzione dei regni diventa possibile, B pure dovuto alla Vacuitd se
la Totalita che-tutto-include pud rivelare le infinite possibilita senza
ostacoli. La Siinyatd (Vacuita o Vuotezza) & davvero I'essenza, e il con-
trassegno del Buddhismo, che alle volte & chiamato non-ego {wu wo), alle
volte non-attaccamento (wu chih), non-durevole (wu chu), Non-Ostru-
zione (wu ai), Vacuita (k'ung hsing), penetrazione-assoluta (#'ou-t'0), e
cento e uno altri nomi. A evidenziare I'aspetto ‘senza-ego’ di questo
grande mistero della Stinyata, abbiamo il Buddhismo Hinayina: a evi-
denziare I'aspetto vuoto di questo mistero, abbiamo il Buddhismo Ma-
dhyamika; a evidenziare 'aspetto del non-attaccamento, del non-durevole,
abbiamo lo Zen; e a evidenziare I’aspetto della non-ostruzione, e che-tut-
to-abbraccia, abbiamo il Hwa Yen.

Nel riassumere cid che abbiamo letto nelle citazioni prese dal Sdrra
Huwa Yen, abbiamo riscontrato che la Totalita e la Non-Ostruzione della
Buddhita sono espresse in questi termini:

1. Un universo pud essere infinitamente vasto o angusto a seconda
della scala di misurazione, o della posizione da cui viene fatta una
misurazione.

2. Gli universi ‘pitt grandi’ includono i ‘pitt piccoli’ come un sistema
solare contiene i suoi pianeti, o un pianeta i suoi atomi. Questo
sistema di regni pitt alti che abbracciano i piti bassi viene raffigurato
in una struttura che si estende all’infinito in entrambe le direzioni
verso linfinitamente grande o Pinfinitamente piccolo. Cid viene
chiamato nel vocabolario Hwa Yen la visione dei regni-che-abbrac-
ciano-regn.

¥ Improvviso insorgere istantaneo — in cinese: tung-shibh tun-ch’i; perfetto
mutuo dissolvimento — in cinese: bu-jung.
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quale un atomo) non soltanto contiene in se
ma contiene anche gli infiniti
) determinando cosl la

3. Un universo ‘piccolo’, (quale un atoi
stesso gli infiniti universi ‘piu pl'ccoh ,
universi ‘piti grandi’ (quale il sistema solare
genuina Totalit di Non-Ostruzione. 4 misura.

4. “Tempo’ ha perduto il suo significato come mero concetto md:v,u
zione del fluire di eventi nel passato, presente, € futuro. E ora diven-
tato un elemento della Totalita che att.uah.zza la .totale mterpenei
trazione e il totale contenimento di tutti gli eventi del passato, de

del futuro nell’eterno presente. _ ’

5. glrﬁsegrt:ndee palcoscenico dell'infinito Dbarmadhétu, 1pnumr_:re\'zo£
drammi di religione diverse hanno luogo in numerose dimensioni

spazio-tempo per tutta l'eternita.

DIALOGO SULLA TOTALITA

Prima di continuare nella discussione delle dottrine Hwa Yen sulla
Non-Ostruzione e sulla Totalitd, leggiamo dapprima un dialogo che pud
in certo modo mitigare il preoccupato scetticismo che sin da adesso
sara di sicuro nato nella mente del lettore a proposito delle asserzioni
‘illogiche’ e fantasiose che ha appena avuto modo di leggere in questi
testi Hwa Yen. Questo dialogo potrebbe aver avuto luogo in un qual-
siasi monastero cinese in cui fosse predicata la dottrina del Hwa Yen.

Il maestro sta parlando: “... cosl, il regno della Buddhita & la Totalita
della Non-Ostruzione: Iinsorgere simultaneo che-tutto-fonde, che inter-
penetra gli infiniti regni percepiti da una Mente onnisciente e onnipresen-
te. Se si raggiunge tale regno, ci si libera dalle catene di spazio e tempo, di
purezza e contaminazione, di Nirvina e sarhsira... Si pud mettere un chi-
liocosmo in un granello di polvere mentre il chiliocosmo non si restrin-
ge, e il granello di sabbia non si espande; cid avviene perché le catene
di materia e misura non sussistono pitt. Si & in grado di prendere il pas-
sato e lanciarlo nel futuro, e prendere il futuro e lanciarlo nel passato;
cio avviene perché le catene di causalita e di tempo hanno perduto il loro
potere. II regno del Hwa Yen &..”

A questo punto la pazienza di un allievo si esaurisce. Egli si alza e
interrompe I'insegnante. “Ma Maestro... come possiamo convincerci di
queste affermazioni. Si pud dire che tutte queste cose sono al di 1a della
nostra comprensione, ma anche se & cosi, ci piacerebbe tuttavia cono-
scere la possibilita di esistenza di queste cose. Appare insufficiente dirci
semplicemente di che cosa ha esperienza un Buddha e come imperscru-
tabili siano tali esperienze. Ci deve pur essere una qualche base razionale
per tutte queste affermazioni, come ¢’¢ in ogni campo di studio bud-
dhista. Potreste voi cortesemene darmi un quache esempio, o parabola,
a cid che venga disperso il buio nella mia mente?”.

L’insegnante sta a sentire con un sorriso comprensivo. Gli torna alla
mente che queste furono le esatte parole che egli stesso disse al suo Mae-
stro quando per la prima volta frequentd i corsi nella scuola di Hwa Yen,

“Cosl, tu ritieni che sia impossibile mettere una cosa piti grande in
una pilt piccola senza comprimere la prima o gonfiare la seconda?”.

“Cosl mi sembra, signore”.
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“Ora chiudi gli occhi”, comanda il maestro, “e visualizza nella mente
una ciotola per Ielemosina”. Dopo pochi secondi continua, “Ora visua-
lizza nella mente un bufalo ... ora visualizza tutto il monastero ...ora la
grande montagna che s’innalza davanti al monastero”.

Poi chiede, “Trovi qualche difficoltd a visualizzare nella mente un
bufalo, un monastero, o una grande montagna?”.

“Nessuna difficolta, signore”.

“La tua testa & pitt piccola dell'immagine di un bufalo, e assai piu
piccola di un’immagine del monastero o di una montagna, eppure sei in
grado di visualizzatle senza alcuna difficolta. Cid non ti suggerisce la
possibilitd che una cosa pili piccola possa contenere una cosa pitr grande,
senza che si espanda o comprima I'altra? Questa ¢ una semplice dimo-
strazione della Non-Ostruzione di ‘misure’ o ‘spazi’. Ora ti dard un
esempio figurato della Non-Ostruzione di ‘tempo’: se un uomo sognasse
che suo padre, morto da tempo, visitasse una casa nella quale non si &
ancora trasferito — caso niente affatto improbabile — egli darebbe
testimonianza della possibilita di prendere eventi nel passato e trasferir-
li nel futuro o vice-versa. Se persino nel caso di uomini, le catene di tem-
po e spazio possono alle volte venire spezzate, cid diventerd ancor pilt
comprensibile nel caso dei Buddha — quegli Tluminati che hanno acqui-
sito la liberta da ogni sorta di catene!”.

Queste argomentazioni zittiscono lo studente, ma egli si & convinto
a metd. Dopo un intero giorno trascorso in contemplazione, la mattina
dopo solleva in classe nuove obbiezioni.

“Signore, dopo aver attentamente riflettuto sulle vostre argomenta-
zioni, dico ancora che esse non sono del tutto convincenti. Si pud im-
maginare nella propria mente una grande montagna senza per questo en-
fiarla fino a farle raggiungere la grandezza della montagna, ma non si
mette fisicamente la montagna dentro la testa vera e propria; se ci si
prova, sono sicuro che la testa andrebbe in frantumi. E neppure colui che
faceva il sogno portava fisicamente il proptio padre morto nella sua
futura abitazione. Tutto cid che faceva nel sogno era di proiettare una
cosa del passato, con una cosa del futuro, nel presente”.

11 maestro replica, “Credo che tu non abbia capito il nocciolo della
questione. La tua domanda iniziale era, ‘Qual & il fondamento razionale
delle affermazioni fatte dal Hwa Yen? E quali esempi o parabole possono
essere dati per sostenetle?’. Ti ho fatto un esempio figurato del fatto che
non & impossibile a una cosa pitt grande esistere in una pit piccola; ciog,
I’immagine di una grande montagna pud esistere nella piccola atea del
cervello. Non ho detto che possiamo mettere fisicamente una grande
montagna dentro la nostra testa menire ci troviamo in questo regno
particolare. T estremamente importante ricordare che la dottrina del
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Hwa Yen non infrange le leggi né del nostro mondo empirico né del
noiv,tro mondo razionale, fino a che confiniamo I'argomento in questione
nel regno degli uomini. Ma se patliamo di qualcosa dal punto di vista

csigila Buddhita, & un’altro problema. Questo & chiaramente definito nel
Gtra:

..Le Terre infinite che non possono venire descritte
Sono riunite nella punta di un capello [del Buddha]
Esse non premono né si urtano

Né la punta del capello si dilata...

In esso tutte le Terre rimangono

Proprio come erano prima...

e nell’affermazione:

‘... Buddha gettd questo chiliocosmo in su e in gill, nelle direzioni
occidentale, orientale, meridionale, e settentrionale... facendolo pas-
sare attraverso milioni, miliardi ... infiniti universi .., e poi Egli di
nuovo lo gettd, facendolo passare attraverso lo stesso numero di uni-
versi fino alla sua posizione originale... Gli esseri senzienti che vivono
in questo chiliocosmo non furono consapevoli di tale grande movi-

mgnio; vivevano nei loro rispettivi regni come se nulla fosse ac-
caauto.., .

1 maestro prosegue. “Dando una rapida scorsa a queste due cita-
zioni, non vi rz,scontyiamo nulla di insolito. Esse dicono semplicemente
primo, che un’esperienza pud aver luogo in un regno senza impediré
un’esperienza della stessa categoria in un altro regno, sebbene questi
duf: regni siano connessi tra loro, fusi assieme, e pers,imo ‘identici’ éli
uni con gli altri. E secondo, che un principio o esperienza che viene
accettata come vera in un regno pud non esserlo necessariamente in un
altro; tale contraddizione, a ogni modo, non nega né invalida nessuna
fieﬂe 'due; esse coesistono armonicamente senza arrecarsi reciproéo
1mpedn’ner'1t0'. Per comprendere interamente cid dovreste seguire attenta-
mente dieci misteri," soprattutto il primo e il terzo. )

“Prima di procc;dere, lascia che ti chieda che cosa intendi quando
dici che non possiamo mettere fisicamente una vera montagna nelle
nostre teste? In particolare, che cosa intendi con fisico e reale?”

Con f1s1co', o reale, intendo Iincontro di una esperienza condivisa
d? me e dagli altri. Se dico che sto veramente bevendo un bicchiere
d acqua, 1ntepdo che io e gli altri, cio, gli astanti, stanno provando una
esperienza di un tipo che sottintende un retroterra comune tanto per

1 Vedi la discussione di Shih-shih Wu-ai nell i
Leone d’Oro nella terza parte di questouli:;ror.le @ seconda paste, e il testo Sul
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me che per gli astanti, che fa si che si possa far riferimento ad essa come,
“I1 Signor Tal-dei Tali ha appena bevuto un bicchiere d’acqua’”.

Tl maestro: “In altre parole, quello che intendi con reale & un qualcosa
di cui tanto tu che gli altri avete avuto assieme esperienza. Ora ritieni che
Pesperienza che hai avuto e l'esperienza che questi astanti hanno avuto
siano identiche — oppure diverse? Inoltre, che cosa intendi con ‘si possa
far riferimento a essa’? Sei sicuro di dover dire essa, € non esse?”.

Lo studente: “Ebbene, esperienza che avevo in quel momento e Pespe-
rienza che gli astanti avevano in quel medesimo momento pud non essere
esattamente la stessa, ma la base comune da cui derivano queste espe-
rienze & la medesima. Essa si riferisce esattamente a tale base comune”.

1] maestro: “Sei proprio sicuro di cio? Io ritengo che il problema sia
assai pitt complesso di quanto tu non creda. Per mera comodita, suppo-
niamo che tutto cid che hai detto sia vero. La tua comprensione del reale
* basata su di una combinazione di fondamenti soggettivi e oggettivi...
cid vuol dire che non solo tu, ma anche gli astanti, hanno la possibilita
di condividere un’esperienza similare, escludendo cosl il fondamento
puramente soggettivo che, secondo te, non & sempre attendibile. Per
il momento accetterd anche tale asserzione. Tuttavia la cosa importante
da rilevare & che i partecipanti, per condividere una Comune, o similare
esperienza a cui far riferimento, debbono trovarsi nello stesso regno. Un
cieco non & in grado di condividere l'esperienza di osservare una scena
come le altre persone dotate di vista, anche se egli & fisicamente presente
tra loro. La sua presenza fisica non gli concede la facolta di fruire del-
Pespetienza di vedere. Esistenza o non-esistenza ha significato soltanto
quando un definito regno é predeterminato ovvero implicato. In questo
semplice atto di confinare il sé a un regno particolare allo scopo di ren-
dere qualcosa pregno di significato risiede la differenza fondamentale
tra Porientamento degli uomini e quello del Hwa Yen. Gli uomini vedono
e giudicano le cose da un regno definito, e pertanto limitante, mentre
il Hlwa Yen vede le cose dal punto di vista della Totalita — ripudiando in
tal modo lessenza stessa di ‘delimitazione’, ovvero costrizione di
qualsiasi genere. Per concludere la mia risposta alla tua domanda sulla
‘hase razionale’ per le affermazioni del Hwa Yen, vorrei dire che la vali-

dita del Hwa Yen si basa sulla conoscenza e la realizzazione di regni, le
loro relazioni e autosufficienza, genuinita e illusorieta, ostacoli e ‘ridu-
zion?’, liberazioni e costrizioni, esistenza e non-esistenza, e cosl via.
Chiarire questi punti & lo scopo principale della filosofia Hwa Yen —
il compito assunto con tanto successo dai cinque Patriarchi®® e dai loro
successori”.

15 T cinque Patriarchi della Scuola Hwa Yen: Tu Shun, Chih Yen, Fa Tsang,
Ch'éng Kuan e Tsung Mi. Vedi la Tetza Parte.

NON-OSTRUZIONE — IL CARDINE DELLA TOTALITA

1 fi ;;ai(g%i)r arff(gtﬁtof%el %gpiglo precedente mostra chiaramente che
_ en (della tilosofia Hwa Yen & imperniato sulla concezione
Sd:éz regni. Totalita ¢ Non-Ostruzione diverrebbero privi di significato
a 1 regni, poiché il significato stesso della Totalita viene qui definit
nel senso di cid che abbraccia tutti i regni, e la Ncm-OstEuzi@ ] C{
senso deﬂ)e\ infinite possibilita delle loro intérpretazioni e e
Ma cos’é un regno? Un regno, come viene di solito inteso, & un'area
g sfera, en?ro cui haqno luogo certe attivita, pensieri, o influenze; pe‘ri
E:jtélcto, un regno implica sempre un territorio con confini ben definiti.
o una semplice esemplificazione: un bicchier d’acqua & visto dalla
gente comune sg)lar'nente come un liquido con cui placare la propria sete;
d'a un chimico & visto come un composto d’idrogeno e ossigeno; da un
filosofo come un qualcosa che esprime relazione o causalita, da un Bud
db;z) come la mcmifegtazz’ome o efflusso della divina Buddbits... “
Ziomacigues{ito eiserpplo element‘are possiamo dedurre alcune argomenta-
he di volta in volta possono venire utilizzate per descrivere 'inter-
penetrazione dei regni, e
v Numerosl‘ragni’convergono in questo semplice oggetto — un bicchier
acqua; essi coesistono Puno con laltro in modobassai misterioso, Da
una patte, 'vivono quietamente’, ciascuno entro la propria sfera senza
fuoriuscire dai gogfini; e dall’altra, ‘vivono armonicamente ix;eieme’
senza creare la minima interferenza o ostacolo con gli altri regni 11 fatto
che l.acqua. possa essere usata come mezzo per placare la proﬁri% sete
non impedisce di essere anche H,O, un complesso di movime;ti di
elettrom, una {:Welazione di causalitd e relazioni, e tutto il resto. A uri
certo livello o in un certo regno, I'acqua & il mezzo con cui si pu?:; estin
guere il fuoco mentre a un altro livello & il mezzo da cui si pud estrarfe;
COIlnbuS-tlbfle (idrogeno) cui dar fuoco. Cosi gli orientamenti e le
i;a ltlzrtlazmi?x dleﬂo stesso oggetto possono essere diametralmente opposte
e alle altre a seconda di come spostiamo la scala dei rapporti, o a
secanfda di come h'vegﬁamo da differenti angolazioni. ’
I’ambi?godj che regné d'lverm possano coesistere gli uni con gli altri nel-
un meaesimo oggetto & considerato dai filosofi Hwa Yen
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come la verith dell’ ‘insorgere-simultaneo’ ( t’u{zg-.sf:)z'/y chich'i), e il
fatto che questi regni diversi, sebbene esistano simultaneamente, non si
ostacolano né si scardinano gli uni con gli altri, ma si compenetrano
reciprocamente gli uni con gli altri in modo armonico, & conmd;rato
come la verith della ‘Non-Ostruzione simultanea’ (#ung-shib wu-ai ).‘ -
Insorgere-simultaneo e Non-Ostruzione simultanea sono due termini
importanti di frequente adoperati nella letteratura Hwa Yen; ne discu-
teremo pill avanti in modo piti completo, ma qui ci rammentano un punto
importante, e ciod che la mente umana non & intrinsecamente slm.ulta—
neamente insorgente o non-ostruttiva. Nel momento in cui pensiamo
all’acqua come mezzo pet placate la sete, non riusciamo a pensarla come
H,O, movimenti di elettroni, e cosl via, e dobb1am_o' passare da. un re-
gno all’altro successivamente al fine di averne cognizione. C:'IO\ dimostra
che il modo umano di pensare segue 1'approccio ‘selettivo’ (\c1<()e che sele-
ziona ‘un regno alla volta’) e ‘commutativo’ (cioé che pud passa-re.da
un regno all’altro in successione’), il quale approccio & caratteristica-
mente anti-simultaneo e non-simultaneo. Ecco un esempio: un uomo
d’affari estremamente capace ma molto occupato ha sei telefoni sistemati
sulla sua scrivania, e ciascuno & collegato a un determinato reparto della
sua ditta. Egli di solito & in grado di rispondere a dl}e telef,onate alla
volta, quando non a tre. Pud pertanto ‘commutare i regni con tale
rapidita e facilita che quasi arriva al punto di ‘condotta s1m:i11tane'a., tut-
tavia qualche volta & irrimediabilmente perduto quando tutti e sei i tele-
foni squillano insieme. ‘ '
Contrariamente a questo approccio commutativo e sek‘:ttwo adot,tato
dalla mente dell’'uomo, Ponnisciente Mente della .Budd%nté ‘adotta’ un
approccio del tutto diverso nei suoi meccanismi di ,funmone}mento. Una
mente che vede tutto non deve e non pud seguire 'approccio commuta-
tivo e selettivo; deve vedere cose in numerosi regni, I'uno che compene-
tra Daltro, tutti simultaneamente insorgenti su un’enorme s.cala! .
Se per un momento, ci allontaniamo dal nostro 'modo di agire superfi-
ciale e automatico ed esaminiamo le cose che ci circondano, gugle vasto
e terrificante mistero scopriremo! Il solo osservare un qualsiasi oggetto
che ci sta davanti agli occhi — un bicc_hier d’gcqua, una tayo}a, una mati-
ta, un vaso di fiori, o un filo ondeggiante di fumo che.s alza dq un ba-
stoncino d’incenso che brucia — in ognuno degli oggetti presenti in una
piccola stanza, quante innumerevoli cose di infiniti regmf esistono ora
proprio davanti a noi, eppure non siamo capact di ve;derle. Ma questa &
solo la descrizione di una stanza, assai piti grande sara'aliora la descrizio-
ne di tutto il regno della casa, del quartiere, deya citta, della regione,
della terra, del sistema solare, del cosmo, e dell'intero Dh.ar{nadh‘ati\l&..
Quale stupendo panorama deve vedere una mente onnisciente! Ma
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non & possibile vedere questo panorama di simultaneo-insorgere totale
senza la realizzazione della Non-Ostruzione simultanea. La prima reca
il regno della ‘apparenza esteriore’, o rivelazione di Totalitd; mentre
la seconda comporta la ‘relazione interiore’ o ‘costruzione’ tra regni dif-
ferenti visti dal punto di vista della Totalita. Ontologicamente parlando,
la Non-Ostruzione simultanea & persino piti importante dell’insorgere-
simultaneo; & attraverso una realizzazione di Non-Ostruzione che la
rivelazione della Totalita & resa possibile. La Non-Ostruzione &, pertanto,
il nucleo centrale della filosofia Hwa Yen. Ma che cos’® Postruzione?
Intesa secondo il senso comune, ostruzione & qualcosa che blocca o si
erge lungo il percorso di qualche argomento o atto. Tuttavia ostruzione
(cinese: A7) intesa secondo il Hwa Yen ha un senso pitt ampio di questo;
essa si riferisce implicitamente alle ‘muraglie di confine’ che si ergono
tra regni differenti. Per spiegare cid, ritorniamo al nostro esempio del
bicchier d’acqua. In esso troviamo molti regni diversi. Sebbene tali
regni diversi esistano simultaneamente e si interpenetrino nel modo
pitt armonico, tra di esssi si ergono precise ‘muraglie di confine’. Queste
muraglie di confine possono essere ‘tangibili’ o ‘inafferrabili’, ‘concrete’ o
‘astratte’, ‘inespugnabili’ o ‘espugnabili’, ‘rigide’ o ‘docili’, ma hanno tut-
te una funzione restrittiva ovvero limitante. Possiamo ricorrere a un
esempio per chiarire questo punto: un uomo senza alcuna preparazione
scientifica pud bere un migliaio di bicchieri d’acqua, o tuffarsi nel pro-
fondo oceano un centinaio di volte, senza che tali azioni lo mettano in
grado di capire la struttura chimica o fisica dell’acqua. Egli & confinato
nei limiti di un certo regno e non & in grado di sorpassarli. Per compren-
dere la struttura chimica, deve oltrepassare le muraglie di confine che fino
ad ora lo hanno relegato nel regno dell'ignoranza. Cid di cui ha bisogno
non & la ripetizione di esperimenti che lo portino a conoscere quello
che sa gia, benst di un nuovo tipo di approccio e di un nuovo tipo di
orientamento che lo porteranno a oltrepassare queste muraglie di confine.
L’espressione, oltrepassare Iabbiamo sentita cosi spesso che siamo
portati a dimenticare il suo significato e le sue implicazioni. Oltrepassare
significa non soltanto superare la ‘muraglia di confine’ che si erge tra
il vecchio e il nuovo regno, ma comporta anche 'ampiamento e linte-
grazione dei due. Un oltrepassare rivoluzionario comporta sempre grande
pazienza, sforzo, e discernimento — una chiara indicazione dell’irriduci-
bile funzione restrittiva delle muraglie di confine. Queste ‘muraglie’ non
andranno intese, naturalmente, come un qualcosa di concreto nel mondo
esterno. Esse sono solamente concetti astratti che denotano le funzioni
limitanti o restrittive di un regno. Adoperando I'espressione Hwa Yen,
sono dei ‘blocchi’ che si ergono lungo il cammino della Totalita. Una com-
pleta rimozione di queste ‘muraglie-che-bloccano’ ci mette in grado
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di raggiungere il regno della Non-Ostruzione, che & sempre il fine e il
nucleo centrale del Hwa Yen.

A questo punto ci si pud chiedere, “dal momento che le ostruzioni
o ‘muraglie di confine’ sono innumerevoli come gli stessi regni infiniti,
come & dunque possibile demolirle tutte?”. La risposta & che, sebbene
le ostruzioni siano innumerevoli, derivano tutte da un unico blocco
ostruente fondamentale, che & l'idea di essere. Una volta rimossa que-
sta roccia primaria dell’essere, tutte le costruzioni su di essa costruite
saranno anch’esse demolite. L'idea di essere, questa radice primigenia
da cui germogliano tutte le altre idee, & pertanto la matrice di tutte le
ostruzioni. Tale inveterata, ostinata idea di essere che tutto pervade &
Postruzione primaria. Piuttosto che glorificarla e deificarla come hanno
fatto filosofi e teologi tanto orientali che occidentali, il Buddhismo
pone l'accento sugli aspetti frustranti e illusori dell’essere e sull’im-
portanza di distruggetlo. Un proverbio Zen rende chiaro questo punto:
“Tutte le cose sono riducibili all’'Uno, ma a che cosa quest’'Uno & ridu-
cibile?”. Il pitt grande successo che possa mai l'uomo raggiungere & di
polverizzare il blocco di ‘essere’ e di ‘uno’, che, da un punto di vista
psicologico, non & altro che una tendenza profondamente radicata ad
afferrare le cose, una forma di attaccamento manifestata sotto le spo-
glie di una rivendicazione arbitraria. La Totalita & inaccessibile senza un
assoluto annientamento di questo attaccamento basilare, e la Non-
Ostruzione non pud essere realizzata senza una comprensione della
verita di ‘Non-essere’, che & la Sanyata (Vacuitd) — il punto cruciale
e I’essenza del Buddhismo.

La Non-Ostruzione come viene raffigurata nel Hwa Yen ha pertan-
to come cardine la dottrina della Vacuita, poiché il Vuoto soltanto, che
& senza limitazioni, & in grado di ‘dissolvere’ tutte le ostruzioni.

Approfondiremo in seguito il principio della Vacuita e Non-Ostru-
zione pitt dettagliatamente, ma per prima cosa leggiamo un famoso
racconto sul modo ingegnoso in cui il Maestro Fa Tsang (643-712) il-
lustrd il regno della Totalitd all’Imperatrice Wu, o Wu Tsé-T’ien della
Dinastia T’ang,'® che regnd dal 684 al 704 d.C.

16 1,4 storia narrata appresso non & una traduzione diretta di una qualche fonte,
Per ravvivare la narrazione, Pautore in molte parti ’ha drammatizzata. 11 breve
racconto originale della dimostrazione di Fa Tsang all’lmperatrice Wu del Dhar-
madhitu, ricorrendo ai riflessi prodotti da specchi messi gli uni davanti agli altri,
si trova nel Sung Kao Seng Chuan, Taisho 2061, p. 732.

LA SALA DEGLI SPECCHI DI FA TSANG

W tlzeﬂa gloF1§§a epoca dei T’ang, 'qsmndo il popolo cinese godeva sotto
1 punti di vista della prosperita e del progresso dei tempi, e quan-
dp Pispirazione culturale e spirituale venivano esaltate in un’a,tmoéfera
di abbondanza e successo, I'Imperatrice Wu Tsé-T’ien aveva s eciale
interesse a favorire il Buddhismo. Era talmente incuriosita galf’af-
fasqnant? insegnamento di questa religione straniera che perg alcuni anni
{prima di chvgntare Imperatrice) visse persino come monaca in un con-
vento. In seguito, Wu Tsé-T"ien lascid il convento e si uni all’Imperatore
Kao Tsung a palazzo come sua concubina imperiale. Allorché Kao Tsun
mori, ella usurpo il trono e divenne la prima — e anche I'ultima — img%
peratrice della storia cinese. Da allora governd abilmente I'Impero per
vent’anni. F1_1 odiata e amata, vilipesa e ammirata, tanto dai contempo-
gznel che dai posteri, ed & stata per molti secoli una figura controverza

a nessuno ha potuto negare che questa donna straordinaria sia stata
uno’del pitt grandi statisti mai apparsi nella storia cinese. .

LImper_atrzce Wu Tsé-T"ien non fu soltanto una grande protettrice
del Buddhismo, ma, secondo me, un’assai notevole studiosa di Buddhi-
smo. La sua farposa “Preghiera Prima di Aprire la Santa Scrittura”™
fu talﬁ_lente sublime da essere recitata da tutti i buddhisti in Cina in tz,ltti
i secoli. II suo profondo interesse per il Hwa Yen la spinse ad inviare
un legato nel paese conosciuto come Yii Tien (il Turkestan cinese) per
avere un testo pilt completo del Sitra Hwa Yen.® Sotto il suo pagrcnia)to
venne reda\‘tta una traduzione della versione in ottanta volumi di questo
Su_tra grazie agli sforzi congiunti di monaci cinesi e stranieri sotto la
guida erI famoso sanscritista Siksananda. Si dice che durante il lavoro di
tradu‘zmne‘ I'Imperatrice in persona si recava al monastero petr offrire
del cibo ai monaci. Nel decimo mese dell’anno 699 d. C., la traduzione
era completata, e un’eccellente prefazione al libro venne scritta dalla
stessa Imperatrice in onore di quest’opera monumentale.

1 . . . .
La Preghiera Prima di Aprire la Santa Scrittura — in cinese: K'ai Ching Chieh.

Questa € Ia nuova t[aduz-t()ne dl Slksaﬂal}da deﬂa versione in ottanta Cﬂplu}h
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In quel periodo ella invid il Maestro Fa Tsang a venire nella capitale
a predicare il Hwa Yen alla luce della nuova traduzione. Quando egli
inzid a parlare del capitolo de “II Mondo del Tesoro-del-Loto”, la
terta tremd per un’ora intera in segno d’augurio per 'occasione. L’Impe-
ratrice Wu si compiacque moltissimo.

In quello stesso giorno convocd Fa Tsang al palazzo reale e gli fece
domande sulle dottrine Hwa Yen dei dieci misteri, della Rete di Indra,
del Samadhi, del principio delle sei forme, e cosi via. Con prodigiosa
competenza e chiarezza, Fa Tsang spiegd tutto pianamente e bene — ma
tali dottrine erano troppo profonde per essere comprese immediatamente,
persino da una mente cosl brillante come quella di Wu T’ien. Per la
prima volta ella rimase in imbarazzo. Sorpresa e affascinata dall’elo-
quio di Fa Tsang, gli fece domande su domande. Fa Tsang allora si
guardd intorno (per cercare un esempio) e vide un leone d’oro che si
ergeva in un angolo della sala. Si diresse verso il leone, richiamo Datten-
zione di lei su di esso, e poi pronuncid il suo celebrato discorso Sul
Leone d’Oro, in cui illustrd le parti essenziali della filosofia Hwa Yen
adoperando il leone come metafora, e cosi portd I'Imperatrice a un’im-
mediata comprensione della Dottrina.

Un giorno I'Imperatrice Wu fece a Fa Tsang questa domanda:

Reverendo Maestro, io capisco che la conoscenza dell'uvomo viene
raggiunta mediante due approcci: uno & per mezzo dell’esperienza,
I'approccio diretto, e I'altro per mezzo della deduzione, I'approccio
indiretto. Capisco putre che soltanto le prime cinque coscienze e
I’Alaya necessitano dell’approccio diretto; laddove, la mente, ovvero
la sesta coscienza, pud averli entrambi. Pertanto, le scoperte della
mente cosciente non sono sempre degne di fede. La superiorita e
Pattendibilita dell’esperienza ditetta sulla deduzione indiretta viene
attestata da molte scritture. Voi mi avete spiegato la Dottrina Hwa
Yen con grande chiarezza e ingegnositd; alle volte riesco quasi a
vedere con gli occhi della mente la vastitad del Darmadhatu, e toccare
qualche punto qui e 1a nella grande Totalita. Tuttavia avverto che
tutto cid & soltanto una congettura indiretta ovvero un’ipotesi. Non
si pud realmente capire la Totalitd in senso immediato prima di aver
raggiunto I'Tlluminazione. Col vostro genio, comunque, io mi do-
mondo se non possiate darmi una dimostrazione che possa svelare il
mistero del Dharmadhiatu — comprese quelle meraviglie quali il
‘tutto in uno’ e Iuno in tutto’, U'insorgere simultaneo di tutti i regni,
Iinterpenetrazione e il contenimento di tutti i dharma, la Non-Ostru-
zione di spazio e tempo, e simili?
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Macot, L st ot o 0k dise, "Mi i proverd, vosr
La di Oro! presto”.

Poc}n giorni dopo Fa Tsang si recd dall’Imperatrice e disse, “Vostra
Maesta, ora sono pronto. Abbiate la compiacenza di venire con ‘me in un
luogo in cui vi sara data la dimostrazione”. Egli allora condusse I'Impe-
ratrice in una stanza tappezzata di specchi. Sul pavimento e sul soffit-
to, su tutt’e quattro le pareti e persino ai quattro angoli della stanza
SL trovavano appesi enormi specchi — tutti gli uni di fronte agli altri
Quindi Fa Tsang tird fuori un’immagine del Buddha e la sistemd al
centro della stanza con alle spalle una torcia accesa. “Oh, che meravi-
glia! Che splendore!”, esclamod I'Imperatrice non appena si fu soffermata
?d_ osservare quello spettacolo, che incuteva rispettoso spavento, di
infiniti riflessi che si intersecavano. Lentamento e con calma Fa Tsan
si rivolse a lei: ¢

Vogtra Maesta, questa & una dimostrazione della Totalita del Dhar-
madhatu. In ognuno degli specchi che si trovano in questa stanza
trovertete i riflessi di tutti gli altri specchi con dentro I'immagine del
Bud'dha‘. E proprio in ciascun riflesso di qualsiasi specchio troverete
tutti i riflessi di tutti gli altri specchi, assieme alla specifica immagine
d‘el‘ Buddl}a in ognuno, senza omissioni o errate disposizioni. I prin-
cipio di Interpenetrazione e contenimento & chiaramente mostrato
da questa dImos.trazione. Proprio qui vediamo un esempio di uno in
tutto e di tutto in uno — il mistero di regno che abbraccia regno al-
/ zn:fz'mtg viene cosi svelato. Il principio dell’insorgere simultanco di
regni diversi & qui talmente ovvio che non necessita di spiegazione
alcuna. Questi riflessi infiniti di regni diversi insorgono ota simul-
taneamente senza il benché minimo sforzo; fanno cosi proprio natu-
ralmente in modo perfettamente armonioso... '

Quantq al principio della non-ostruzione di spazio, lo si pud di-
mostrare in questo modo ... (cosi dicendo, egli tird fuori una palla di
cr{staﬂo‘ dalla manica e la mise nel palmo della mano). Vostra Mae-
sta, vedlan}o ora tutti gli specchi e i loro riflessi dentro questa piccola
palla di cristallo. Qui abbiamo un esempio del piccolo che contiene
il grande come pure del grande che contiene il piccolo. Questa & una
dimostrazione della non-ostruzione di ‘grandezze’, o di spazio.

Quanto alla non-ostruzione di tempo, non si pud mostrare il pas-
sato che entra nel futuro e il futuro che entra nel passato ricorren-
do a questa dimostrazione, poiché essa &, dopo tutto, di tipo statico
mancando della qualiti dinamica degli elementi temporali, Una dimo-
strazione della non-ostruzione di tempo, e di tempo e spazio, & dav-
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vero difficile darla con mezzi usuali. i deve raggiungere un d(1v'erso
livello per essere in grado di avere testimonianza di una tale ‘dimo-
strazione’. Ma in ogni caso, vostra Maesta, spero che questa semplice
dimostrazione abbia assolto al suo compito di soddisfarvi.

LE CAUSE DELLA TOTALITA

A questo punto andrebbero poste alcune domande: quali sono le cause
di questo Dharmadhatu che-tutto-fonde? Come e perché questo regno
della Totalita & realizzabile? Ch'eng Kuan (738-839), il famoso maestro
di Hwa Yen, propose dieci ragioni per la risposta. Nella sua opera famo-
sa, Un Prologo al Hwa Yen, leggiamo:

Domanda: quali sono le cause che fanno st che tutti i dharma [ov-
vero le cose] si fondano continuamente in tal maniera?

Risposta: le ragioni sono molte; & difficile prenderle in esame tutte,
tuttavia possiamo darne brevemente dieci:

1.

W

SwooNow &

Poiché [tutte le cose (dharma)] sono solo manifestazioni della
mente.

Poiché nulla possiede una natura definita.

Poiché [tutte le cose] sono cause relative 'una all’altra ... vale
a dire, insorgono a causa del principio di insorgere-dipendente
[ pratitya-samutpada].

Poiché la natura stessa del Dharma & completamente in-fusione
e libera,

Poiché [tutte le cose] sono simili a fantasmi e sogni.

Poiché [tutte le cose] sono simili a riflessi o immagini.

Poiché gli infiniti semi [della virtii] furono piantati.

Poiché Buddha ha esaurito tutte le Realizzazioni.

Poiché il potere del profondo Samadhi fa che sia cosi.

Poiché il potere miracoloso e I'imperscrutabile liberazione di
Buddha fanno che sia cosi.

Una qualsiasi di queste ragioni metterd in grado i dharma di fondersi
completamente senza ostruzione.

Tra queste dieci ragioni, possiamo dire che le prime sei descrivono
la natura del dharma, e si deve a esse che la virth e la gloria della Bud-
dhita sono rese possibili. La settima ragione pone I’accento sulla pratica
spirituale che rende possibile il raggiungimento della Buddhita; Iottava
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sottolinea il suo merito, e la nona e la decima la sua funzione e ruolo.”

E chiaro che le prime sei argomentazioni sono di natura filosofica,
e servono pet spiegare il perché del Dharmadhitu, e le rimanenti quat-
tro sono di natura religiosa e riguardano il come e il chi. Tuttavia,
spiegare queste dieci ragioni nella loro seguenza originale non & di
grande aiuto, pertanto capovolgeremo l'ordine e discuteremo prima delle
quattro ultime ragioni.

Domanda: che cosa fa si che Buddha realizzi questa insondabile Tota-

litd che-tutto-fonde? [le ragioni sette, otto, nove e dieci dicono]:
7. Poiché gli infiniti semi [della virtii] furono piantati da Buddha.
8. Poiché Buddha ha esaurito tutte le Realizzazioni.
9. Poiché il potere del profondo Samadhi fa che sia cosi.

10. Poiché il potere di Buddha & meravigliosamente libero.

Se, in ultima analisi, il regno della Totalita ¢ realizzabile soltanto
con l'esperienza diretta, ma non col ragionamento, come sottolinea
il Hwa Yen, allora diventa ovvia la necessita di compiere taluni passi
per dissolvere le bartriere od ostacoli che si oppongono alla visione del
Dharmadhatu. Tra i molti ostacoli che si ergono lungo il cammino verso
il Dharmadhaitu, quello fondamentale & I'attaccamento-all’ego (wo chib),
che & una tendenza persistente a rimanere attaccati a un piccolo io k-
mitato e ai suoi intetessi. La sua essenza & di escludere, la sua funzione &
di separare. 11 risultato dell’attaccamento-all’ego, come ne danno prova
gli uomini, & la nascita di conflitti, dolori e vizi, Dal momento che lat-
taccamento-all’ego & per sua natura escludente e non inclusivo, scostante
e non abbracciante, conflittuale e non armonico, esso & qualcosa di diame-
tralmente opposto all’armoniositd del Dharmadhatu che tutto-include e
tutto-abbraccia. Pertanto & facile osservare che I'attaccamento-all’ego
¢ di ostacolo piuttosto che di aiuto alla realizzazione del Dharmadhatu.
Che cosa allora possiamo considerare di aiuto per la realizzazione del
Dharmadhatu? il Dharmadhatu & il tutto, U'illimitato, il bene e il buono.
E su queste basi che la settima ragione ha enunciato la sua afferma-
zione. Perché? Poiché virth e bonta, in qualsivoglia forma, implicano
sempre una qualche rinunzia al ‘meschino io’, e un’affermazione di armo-
niositd e unitd, Esse sono della natura stessa de! Dharmadhitu. In que-

19 Citato da Un Prologo al Hwa Yen (Hwa Yen Hsiian T an), capitolo 5, pp. 63-64,
(Shanghai, 1936; ristampato a Taipei, 1966). I1 Hwa Yen Hsiian T’an & probabil-
mente una delle opere pit importanti del Buddhismo Hwa Yen; & una rassegna della
essenza di tutti gli insegnamenti Hwa Yen ed & il primo capitolo del voluminoso
Huwa Yen Su Ch'ao: L’Esegesi del Sitra Hwa Yen; & largamente studiato dagli
adepti del Hwa Yen.
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sto senso ¢ detto nel Sdfra Hwa Yen che nelle Sue vite precedenti,
quando Egli era ancora un Bodhisattva che si sforzava di raggiungere
I'Tlluminazione, Buddha piantd i virtuosi semi di:

Un grgmde cuore compassionevole, che desidera proteggere
tutti;

Un grande cuore ricolmo di bonta, che desidera recar beneficio
a tuttl gli esseri;

Un cuore ricolmo di comprensione, che genera buona disposizione e
tolleranza;

Un cuore libero, che desidera rimuovere le ostruzioni
dagli altri;

Un cuore, che riempie 'universo;

Un cuore senza fine e vasto come lo spazio;

Un cuore puro, conforme alla saggezza e al merito
del passato, presente e futuro...

Pertanto & attraverso la coltivazione di queste volontd e azioni rivolte
al bene che gli ostacoli al Dharmadhitu vengono rimossi e si riesce a
vedere la Totalitd. Difatti virth e benevolenza non soltanto negano
Pattaccamento all’ego, ma affermano I'identita del proprio interesse verso
gli altri che, secondo il vocabolario Hwa Yen, viene chiamato i semi di
penetrazione-reciproca (bu ju) e la reciproca-identitd (hu chi) del
Dharmadhitu.



I DIECI STADI
DELL’ILLUMINAZIONE DI UN BODHISATTVA

Rivolgetemo ora la nostra attenzione alla Ragione otto:

POICHE BUDDHA HA ESAURITO TUTTE LE REALIZZAZIONI

Realizzazione (Chéng) denota la diretta esperienza di vedere la Realtd;
& praticamente intercambiabile con il termine buddhista, adoperato assai
frequentemente, Illuminazione (Chideh). Sebbene Realizzazione sia
un’esperienza universale e non si diversifichi, nella sostanza, da persona
a persona, essa presenta una grande quantitd di strati, o gradi, di pro-
fondita. Queste variazioni, a loro volta, si esptimono nell’enorme diffe-
renza che si trova tra un ‘Bodhisattva preliminarmente illuminato’ e un
‘Buddha perfettamente illuminato’, Pertanto non possiamo dire che I'Il-
luminazione sia universalmente identica, poiché pud variare in modo assai
grande — da una superficiale visione della ‘Sicceitd’ (Tathata), fino alla
completa rivelazione del Dharmadhitu. Uno studente di musica sa ‘suo-
nare il pianoforte’ e cosi pure un concertista, ma c’¢ una enorme diffe-
renza tra i due. L’illuminazione iniziale sembra’ arrivare spesso in modo
improvviso, ma per approfondire e portare a compimento questa rea-
lizzazione, occorre un lungo petiodo di ‘nutrimento’ e coltivazione, La
Realta & simile ad un pozzo senza fondo o a un cielo senza fine — piu
lo si esplora, pili profondo diventa. La ricerca dell'illuminazione ¢ senza
fine; pit avanti vai, piti lunga ¢ la strada, e sembra che non si arrivi mai
a vederne la fine. Ma, d’altra parte, una volta conquistata la Realizza-
zione iniziale, il resto del viaggio sara assai piti agevole di prima. Seb-
bene le facoltd e le funzioni siano variabili in modo enorme tra gli stadi
iniziali e quelli avanzati, 'essenza della realizzazione rimane sempre la
stessa. In tal senso, I'Illuminazione buddhista la si pud considerare
come unica e anche plurima.

Negli stadi iniziali d’Illuminazione, spesso un Bodhisattva ha un’alta
opinione della propria esperienza mistica. E assolutamente sicuro che
persino il Buddha perfetto non possa avere un discernimento pitt pro-
fondo del suo! Questo & il motivo per cui i grandi maestri Zen provano
spesso a demolire le Realizzazioni del discepolo come mostrano molti
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Koan Zen. Questo & il motivo per cui Té Shan diceva, “Se non sei in
grado di rispondere alla mia domanda, ti dard trenta colpi di bacchetta;
se sei in grado, te ne dard ugualmente trenta”. Per risvegliare coloro i
quali sono alla ricerca della Bodhi dall'ignoranza e dall’orgoglio, e per
dimostrare la visione infinita del Dharmadhatu, il S#@tra Hwa Yen ha
elaborato i famosi Dieci Stadi del Sentiero. Uno studio di essi rendera
Pindividuo subito conscio dell'infinita vastita dell'Tlluminazione Buddhi-
sta, che, secondo me, ha ridimensionato molte asserzioni di celebrad
mistici appartenenti tanto alle religioni orientali che occidentali. Poiché
una rassegna completa di questi stadi progressivi andrebbe al di la del-
I'assunto di questo libro, ci limiteremo a citare taluni passi del Siira
Hwa Yen concernenti i famosi Dieci Stadi di Illuminazione:®

Tutti i Buddha nelle dieci direzioni allungarono allora le mani per
toccare il capo del Bodhisattva del Tesoro-del-Diamante; subito dopo,
egli uscl dal Samadhi e si rivolse alla grande assemblea:

“Oh figli di Buddha, i buoni voti di tutti i Bodhisattva non si pos-
sono cambiare, contaminare o scandagliare. Essi sono vasti come I'uni-
verso, definitivi come il Vuoto, e pervadono gli universi per proteg-
gere gli esseri senzienti ... [Con questi grandi voti, un Bodhisattva
¢ in grado di] entrare nel Regno-di-Saggezza di tutti i Buddha ... Che
cos’e dunque il Regno-di-Saggezza di un Bodhisattva e i suoi stadi? ...
Ci sono, in tutto, dieci Stadi successivi che sono stati predicati dagli
Hluminati nel passato, presente e futuro:

Lo Stadio di Grande Gioia

Lo Stadio di Incontaminata Purezza
Lo Stadio di Hluminazione

Lo Stadio di Intensa Saggezza

Lo Stadio di Invincibile Forza

Lo Stadio di Diretta Presenza

Lo Stadic di Vasta Influenza

Lo Stadio di Inamovibile Fermezza
Lo Stadio di Meritoria Saggezza
10. Lo Stadio dell’Assembramento delle Nuvole del Dharma”.
Egli prosegui:

“Io non vedo un singolo Buddha nell’universo intero che trascuri
di predicare questi Dieci Stadi. Perché? Poiché questo & il sentiero
attraverso il quale tutti i Bodhisattva procedono verso lillumi-
nazione...”,

1090 N O AR e 1

2 Taisho 279, p. 179.
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11 Bodhisattva del Tesoro-del-Diamante si interruppe all'improvvi-
so e rimase in silenzio [come se non avesse intenzione di fornire
ulteriori spiegazioni di questo profondo e difficile argomento]. Tutti
i Bodhisattva nell’assemblea rimasero perplessi davanti a cid. Fssi
pensavano, “Perché enumera i Dieci Stadi ma non da alcuna spiega-
zione?”. Al che, il Bodhisattva della Luna-di-Liberazione, conoscendo
il pensiero dell’assemblea, domandd al Tesoro-del-Diamante:

Perché, sebbene saggio e pieno di merito,
Tu nomini ma non spieghi questi Stadi?
Perché, sebbene forte e pieno di coraggio,
Li enumeri senza spiegazioni?

Tutti noi desideriamo sentire

Le meraviglie di questi Stadi.
Ti preghiamo di spiegarli a noi,
Che, intrepidi ascoltatori,
Desideriamo sentire la Verita.

Per compiacere tutti i Bodhisattva dell’assemblea, il Tesoro-del-
Diamante, il grande e intrepido saggio, recitd in risposta:

La Suprema Buddhita dipende dagli

Atti e Stadi del Bodhisattva.

Difficili da spiegare, essi sono unici e superbi,
Difficili da vedere, essi sono profondi e sottili .
Essi danno origine al Regno di Buddha.

Gli uomini rimarranno perplessi, confusi,
Quando udranno queste meraviglie.

Soltanto quelli di mente adamantina

Che hanno realizzato Pannullamento dell’ego,

E credono nella onniscienza

Di Buddha possono ricevere questo insegnamento.
Come una pittura nel cielo, o il vento

Nello spazio, la Saggezza del Buddha

Difficile & da conoscere se si fanno distinzioni.

Questo regno & profondo, imperscrutabile,

E difficile da captate per il mondo.

Pensando in tal modo, tengo a freno la lingua
E cosi rimango in silenzio.
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... [Infine, dopo ripetute preghiere da parte di molti Bodhisattva],
Egli osservd le dieci direzioni e riprese il suo discorso al fine di
rafforzare la fede nei presenti:

Difficile da comprendere, sottile e stupefacente
E il Cammino dei Tathdgata!

Né insorgere né estinzione —

Per sempre puro, per sempre in pace ...

Esso & un regno che pud essere raggiunto
Soltanto dal saggio e dal puro ...

Senza dualismo e limite,

T al di 14 di tutte le parole e le puntualizzazioni.
Gli Stadi di un Bodhisattva,

I1 Suo amore, compassione, ed i Suoi Voti,
Difficili sono da raccontare e da credere ...
Mente e pensiero non possono mai raggiungerli,
Soltanto la Saggezza pud vederli.

La traccia che lascia un uccello nel cielo
Difficile & da seguire e definire;

Difficile & descrivere

Che cosa significano 1 Dieci Stadi.

Esso & un regno che pud essere conosciuto,

Ma non pud essere espresso [in parole].

Una goccia dell’oceano pud essere spiegata

Se hai fiducia nelle benedizioni di Buddha,

Ma dal momento che i significati di guesta verita sono infiniti,
Non verranno mai esauriti nel corso dei cicli cosmici ...

Il Bodhisattva del Tesoro-del-Diamante continud:*

“Se un uomo coltiva una profonda radice-di-merito, pratica innu-
merevoli virtll, e assomma tutte le condizioni favorevoli per il Sen-
tiero ... se con fede, compassione, e una mente aperta egli aspira a
raggiungere la Saggezza di Buddha, il Pensiero-di-Illuminazione
[Bodhicitta] pud allora sorgere in Iui. Egli risveglia questa Mente-
di-Bodhi (o Pensiero-di-Illuminazione) in modo tale da essere in grado
di cercare la Saggezza che-tutto-abbraccia, di conseguire i dieci poteri
di un Tathagata, di assicurarsi la grande mancanza di timore ... e di
lottare per la salvezza di tutti gli esseri senzienti ... Questo perché

2t Taisho 279, p. 181.
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viene risvegliata la Mente-di-Bodhi. Oh figli di Buddha, questa
mente & profonda, sincera e risoluta; grande compassione la guida,
grande saggezza la alimenta, e abilita la protegge. E vasta come il
potere di Buddha, che entra nella Saggezza di Non-Ostruzione, adatta
il discernimento alla natura, e abbraccia tutti gli insegnamenti dei
Tathagata. Questa Mente & [di per se stessa] la Grande Saggezza,
con cui il Bodhisattva & in grado di insegnare, e guidare, tutti gli
esseri senzienti. Essa & vasta come I'universo, definitiva come il
Vuoto, e permanente come il futuro senza fine ... Oh figli di Buddha,
nello stesso momento in cui questa Mente insorge in un Bodhisattva,
egli oltrepassa lo stato di uomo comune... egli nasce nella famiglia dei
Buddha. Egli sorpassa tutti i dharma del mondo e tuttavia entra nel
mondo ... Certamente e positivamente egli consumerd la Perfetta
Hluminazione della Buddhiti. Quando un Bodhisattva arriva a questo
Stadio, si dice che ha raggiunto lo Stato di Grande Gioia ... [Dal suo
cuore] sgorga abbondante piacere, abbondante fede, abbondante pu-
rezza ed entusiasmo, abbondante modestia e tolleranza. Egli rifugge
da discussioni e litigi; non arreca disturbo agli altri, né & incline alla
collera, La sua gioia & illimitata quando pensa ai Bodhisattva ... alle
loro azioni altruistiche, alla loro superioritd e invincibile forza
Egli pensa spesso, ‘Il mio cuore & talmente ricolmo di gioia che tra-
scende ogni umana immaginazione! [Perché & cosi?] E cosl poiché
sono entrato nel regno della grande uguaglianza di tutt i Buddha,
poiché mi sono assai allontanato dallo stato degli uomini comuni,
poiché sono vicino alla Saggezza ed ai Tathagata, poiché sono in grado
di condividere meravigliose esperienze con i Buddha, e sono in grado
di proteggere e liberare tutti gli esseri senzienti..”. Quando un
Bodhisattva arriva a questo Stadio di Grande Gioia, egli & per sem-
pre liberato da tutti i timori. Mai pitt avrd timore dell’insicurezza,
del disonore, o della morte... Perché? Poiché, da lui, Pattaccamento
all’ego & stato rimosso completamente e per sempre dal momento che
non si preoccupa neppure del suo corpo, per non dire delle altre cose...

“Oh figli di Buddha, con grande compassionevolezza e una grande
mente questo Bodhisattva compira azioni ancor pitt meritorie di prima.
Accresciuta sard la fede sua, i suoi puri pensieri, la comprensione
sua ... con modestia, tolleranza, amore e compassione ... Egli allora
pronunziera questi dieci grandi voti:

1. To fard inesauribili offerte e servizi a tutti i Buddha negli
infiniti universi ... vasti come luniverso, definitivi come il
Vuoto, durevoli come il futuro senza fine...

2. o apprenderd, conserverd, proteggerd e seguird tutti gli inse-

9.
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gnamenti e tutti i Satra dati da tutti i Buddha ... vasti come
Puniverso, definitivi come il Vuoto, durevoli come il futuro
senza fine...

Io preghero tutti i Buddha di avviare la loro ‘discesa’ nel mon-
do ... vasta come I'universo, definitiva come il Vuoto, durevole
come il futuro senza fine..,

To insegnerd, guiderd, e maturerd tutti gli esseri senzienti con
gli immensi, profondi e sconfinati Dharma e Paramita dei Bodhi-
sattva ... vasti come 'universo, definitivi come il Vuoto, durevoli
come il futuro senza fine..,

lo ammirerd e penetrerd tutti gli universi, quelli grandi, pic-
coli, piatti, rotondi, quadrati, dritti e capovolti; regno-che-ab-
braccia-regno, tutti appaiono nelle dieci direzioni come la rete
di Indra... To li vedrd e li conoscerd tutti ... vasti come l'uni-
verso, definitivi come il Vuoto, durevoli come il futuro senza
fine...

To portero tutte le Terre di Buddha in un'unica Terra e un’unica
Terra in tutte le Terre di Buddha, con luce e glotia infinite e
senza il benché minimo difetto o contaminazione ... Vaste come
Puniverso, definitive come il Vuoto, durevoli come il futuro
senza fine...

To acquisird la Saggezza di Buddha e i superbi poteri per operatre
miracoli per I'appagamento dei desideri e dei bisogni degli es-
seri senzienti ... vasti come l'universo, definitivi come il Vuoto,
durevoli come il futuro senza fine...

Io stard spalla a spalla con gli altri Bodhisattva per adempiere
al nostro comune fine [di fare del bene a tutti gli esseri sen-
zienti]. In Armonia e con devozione, io studierd e opererd con
loro senza rivalitd o rancore ... Con una assoluta comprensione
degli insegnamenti, poteri, e Saggezze di Buddha, io compird
miracoli, viaggi in tutte le terre, e frequenterd tutte le congre-
gazioni di Buddha in infinite forme corporee ... Con questo
grande, insondabile discernimento, un Bodhisattva innalza i suoi
voti, e si mette all'opera ... vasta come I'universo, definitiva
come il Vuoto, durevole come il futuro senza fine. .

To sistemerd tutti gli esseri senzienti dando loro vari insegna-
menti a seconda delle loro disposizioni e bisogni, li libererd da
desideri e sofferenze, li renderd consapevoli del fatto che tutti
i dharma sono illusori, fard loro comprendere che tutte le cose
portano il segno del Nirvina, mostrerd loro saggezze e grandi
miracoli ... vasti come 'universo, definitivi come il Vuoto, dure-
voli come il futuro senza fine...
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“Oh figli di Buddha, quando un Bodhisattva arriva allo Stadio di
Grande Gioia, egli accentua i dieci voti, che a loro volta danno ori-
gine a migliaia, milioni, miliardi, a un’infinita di altri voti. ... Con
grande diligenza egli si sforza di portarli a compimento con i dieci
inesauribili Dharma:

Inesauribili sono gli esseri senzienti.

Inesauribili sono i mondi.

Inesauribile & lo spazio.

Inesauribile & la natura-del-dharma [dharmata].
Inesauribile & il Nirvana.

Inesauribili sono i Buddha che appaiono nei mondi.
Tnesauribile & la Saggezza di Buddha.

Inesauribili sono i giochi della Mente.

Inesauribili sono gli interventi della Saggezza.
Inesauribili sono i semi dei sentieri del mondo, del Dharma e
della Saggezza...

CORNA AN
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“Con risoluzione questo Bodhisattva fara il Voto finale:

10. Se gli esseri senzienti sono esauribili, altrettanto lo sara il mio
voto; se i mondi, lo spazio, la natura-del-dharma, il Nirvana, la
Saggezza di Buddha ... sono esauribili, altrettanto lo sard il mio
voto; ma dal momento che essi non sono esauribili, neppure il
mio voto lo sard ... [vasto come l'universo, definitivo come il
Vuoto, durevole come il futuro senza finel...”.

Nelle citazioni appena riportate, notiamo che I'Illuminazione viene
prodotta non soltanto dalla coltivazione del ‘discernimento’, ma anche
dalle virtth e buona volontd; essa non consiste solamente nella cosid-
detta ‘esperienza mistica’, bensi nella presenza di un voto solenne e di
una mente vasta. In altre parole, I'llluminazione & una realizzazione
tanto di veritd che di amore, una fusione tanto di compassione che di
Vuoto. Il ptimo Stadio, lo Stadio di Grande Gioia, segna I'importante
esordio di un Bodhisattva il quale, dopo aver vinto P'ostacolo dell’ego
innato e dei desideri mediante la realizzazione del Vuoto non-nato, si
sforzera di approfondire il proprio discernimento della Sunyati e di
aumentare le proprie azioni meritotie e altruistiche nel Sentiero di
Bodhi fino al giorno in cui non artiva alla Buddhita. Nei cicli cosmici
di kalpa a venire, egli compira tutti gli atti dei Bodhisattva e adempira
ai loro Voti passando progtressivamente attraverso i dieci stadi fino a
che non atriva alla petfetta Illuminazione della Buddhita.
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Per mancanza di spazio, non mi & possibile citare il testo completo
C;le descrive ognuno dei dieci stadi come viene esposto nel Sitra Huwa
Yen. Una breve rassegna di questi stadi viene tuttavia qui riportata:®

IL PRIMO STADIO — LO STADIO DI GRANDE GIOIA

L’individuo che arriva a tale stadio si dice che vede, per la prima
volta, la santa natura (Shén hsin) grazie alla sua pura Saggezza di non-
distinzione. Avendo sradicato la dicotomia di soggetto e oggetto, egli
¢ in grado di recare a se stesso e agli altri enorme beneficio in diverse
maniere. Si dice che un Bodhisattva a questo stadio & sempre estrema-
mente gioioso; egli ¢ insolitamente generoso, e nulla gli arreca pii
diletto che il chiedergli I'elemosina. Percid & capace di portare a com-
pimento la pratica della prima Paramitd — la Perfezione di Carita.

IL SECONDO STADIO — LO STADIO DI IMMACOLATA PUREZZA

L’individuo che arriva a questo stadio si dice che ¢ in grado di
osservare perfettamente la disciplina del Bodhisattva. Fgli & immune
dalla benché minima trasgressione dei precetti. Egli & per natura libero
da odio, malevolenza, rancore, e impazienza, ed & sempre gentile, ben
disposto, indulgente e benevolo. Egli pratica tutte e dieci le Paramita,
ma in special modo la seconda — la Perfezione di Disciplina — che
porta a compimento.

I, TERZO STADIO — LO STADIO DI ILLUMINAZIONE

Colui il quale arriva a questo stadio si dice che domina molti Samadhi,
che compie molti miracoli, e che acquisisce visione celeste; per cui, egli
vede chiaramente i karma e le incarnazioni di molti esseri senzienti.
Sviluppa una superba intelligenza e memoria, che lo rendono capace di
ricordare tutte le cose di cui ha avuto esperienza, comprese quelle delle
sue vite passate. Egli pratica tutte e dieci le Paramita, ma in special
modo la terza — la Perfezione di Pazienza — che porta a compimento.

IL QUARTO STADIO — LO STADIO DI FERVENTE (INTENSA) SAGGEZZA

Colui il quale arriva a questo stadio si dice che sradica I'attaccamento
del corpo, del s¢, di ‘io’ e ‘mio’. Una fervente Saggezza sotge in lui con

. # Le descrizioni dei sei bhiimi o stadi, sono prese da Un Profilo di (Fa) Hsiang
Tsung di Mei Kuang Hsi, pp. 78-79.
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cui estingue tutti i desideti e le passioni. Egli pratica tutte e dieci le
Paramita, ma in special modo la quarta — la Perfezione di Diligenza —
che porta a compimento.,

IL QUINTO STADIO — LO STADIO DI GRANDE TRIONFO
(INVINCIBILE FORZA)

L’individuo che arriva a questo stadio & in grado di realizzare il pil
formidabile compito che si pud mai presentare a un Bodhisattva, difatti
egli supera la ‘divisione tra discernimento e concetto’. Egli in tal modo
unifica Pintelletto mondano della distinzione con la Saggezza trascen-
dente della non-distinzione, e fa si che entrambi insorgano simultanea-
mente senza ostruzione., Cid comporta che egli & in grado di colmare
il divario che finora separava ‘questo’ e ‘quel’ lato del dualismo. Egli
pratica tutte e dieci le Paramita, ma in special modo la quinta — la

Perfezione di Dhydna — che porta a compimento.

IL SESTO STADIO — LO STADIO DI DIRETTA PRESENZA

Quando un Bodhisattva che si trova nello stadio precedente, in pro-
fonda contemplazione, osserva che tutte le cose sono svuotate di sostan-
zialitd, sono immanentemente pure, trascendenti qualsiasi ‘gioco di pa-
role’, e sono simili a fantasmi, sogni, riflessi ... arriva alla realizzazione
della grande uguaglianza, e raggiunge il Sesto Stadio. La verita di
Prajfia, altrimenti chiamata la ‘Luce della Saggezza di Non-Ostruzione’,
gli apparird allora di fronte allo scoperto. Egli pratica tutte e dieci le
Paramitd, ma in special modo la sesta — la Perfezione di Saggezza —
che porta a compimento.

IL SETTIMO STADIO — LO STADIO DI VASTA INFLUENZA

Nel Sétra Hwa Yen® leggiamo:

Quando un Bodhisattva artiva al Settimo Stadio, & in grado di pene-
trare i regni infiniti degli esseri viventi; di penetrare le infinite Terre
¢ le infinite Saggezze dei Buddha; di penetrare le infinite varieta di
dharma, kalpa, e credenze, comprensioni, desideri e temperamenti
degli esseri senzienti; di penetrare le parole e i linguaggi infiniti dei
Buddha ... di penetrare la vasta e profonda Saggezza dei Buddha e
i loro ingegnosi modi di portare a maturazione gli esseri senzienti...

% Taisho 279, p. 196.

I dieci stadi dell'illuminazione di un Bodbisattva 61

Questo Bodhisattva allora pensd: “Gli infiniti regni di Tathagata
non si possono conoscere [per mezzo di pensiero] neppure in mi-
gliaia e milioni di kalpa, percid mi baserd sulla mente che-non-fa-sforzo
e che-non-fa-distinzioni per comprenderli interamente”, Con profondo
discernimento questo Bodhisattva contempla, osserva e pratica la
Saggezza di ingegnositd [Fang Pien Huil, e il superiore Dharma nel
modo pil risoluto. In tutte le attivith — sia camminando, stando in
piedi, seduto o sdraiato — la sua mente rimane sempre assorbita nel
Dharma, e neppure per un solo momento, persino mentre dorme o
sogna, potra la sua mente essere obnubilata da ignoranza od
ostruzioni...

Subito dopo il Bodhisattva della Luna-di-Liberazione chiese al
Bodhisattva del Tesoro-del-Diamante, “Questo Settimo Stadio & P'uni-
co stadio in cui un Bodhisattva & in grado di portare a compimento
tutte le azioni meritorie che portano alla Buddhita?”. I Tesoro-del-
Diamante rispose:

“Un Bodhisattva in uno qualsiasi dei Dieci Stadi & in grado di por-
tarle a compimento, ma il Settimo Stadio & il superiore. Perché?
Poiché i Bodhisattva di questo stadio hanno completato tutte le pre-
parazioni spirituali, cosi che sono in grado di penetrare nel regno di
Saggezza e di liberi atti. Oh figli di Buddha, un Bodhisattva del Primo
Stadio compie gli Atti Illuminati [Bodhyanga] votandosi alla pratica
di tutti gli insegnamenti di Buddha; un Bodhisattva del Secondo
Stadio compie gli Atti Illuminati purificando le impurita della mente;
un Bodhisattva del Terzo Stadio, aumentando i voti e I'illuminazio-
ne; del Quarto Stadio, penetrando il Tao; del Quinto Stadio, venendo
in afuto al mondo; del Sesto, penetrando la pitt profonda Prajfia-
paramitd; e del Settimo, portando a compimento tutti i Dharma dei
Buddha ... Il Bodhisattva che si trova nel Primo Stadio, nel Secondo
Stadio, e cosl via fino al Settimo Stadio, non & in grado di debellare
completamente le passioni-di-desiderio nei suoi atti ... soltanto quando
entra dal Settimo nell’Ottavo Stadio, sard in grado di trascendere
tutte le passioni-di-desiderio ... Un Bodhisattva il quale ha raggiunto
il Sesto e il Settimo Stadio & in grado di entrare in qualsiasi momento
nel Dhyana-di-Cessazione [sarjfid-vedayita-nirodba], tuttavia grazie
al suoi voti compassionevoli [di aiutare tutti gli esseri senzienti], non
entrerd mal nel Dhyana-di-Cessazione ... I Bodhisattva del Settimo
Stadio, comunque, hanno acquisito il tesoro della Buddhit; essi
appaiono sempre nella dimora dei demoni, sebbene abbiano trasceso
per sempre il sentiero dei demoni; essi sembrano sempre seguire i
cammini del male, eppure, sebbene le loro azioni siano simili a quelle
degli eretici, non si allontanano mai dal Dharma ... Sebbene essi ap-
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paiano occupati in attivitd mondane, praticano sempre gli insegna-
menti-che-trascendono-il-mondo...

“Il Bodhisattva di questo Settimo Stadio pratica tutte e died le
Paramita, ma in special modo la settima — la Perfezione di Inven-
zione — che porta a compimento”,

L’OTTAVO STADIO — LO STADIO DI INAMOVIBILE FERMEZZA *

Il Bodhisattva del Tesoro-del-Diamante continud:

Quando un Bodhisattva del Settimo Stadio ha praticato completa-
mente tanto il Dharma di Saggezza che il Dharma di ingegnosita, for-
nito di provviste spirituali, provvisto dei grandi voti, benedetto dal
potere dei Tathdgata ... egli, con grande compassionevolezza e gen-
tilezza, non abbandonerd mai un solo essere senziente... Entrando
nel regno di infinita Saggezza, vede che tutti i dharma sono fin dal
principio non-nati e non-prodotti, privi di forma, sostanza o estin-
zione ... Egli vede che tutte le cose partecipano della Sicceita, uguali
nel passato, presente e futuro. Egli comprende che questo & un regno
di Saggezza che-non-fa-distinzioni, irraggiungibile dalla mente e dai
suoi atti. Allora egli si distacca da tutti i pensieti e discriminazioni.
Senza alcun attaccamento egli penetra la natura-simile-al-Vuoto di
tutti i dharma ... Quando arriva a questo stato si dice di lui che ha
portato a compimento la “realizzazione completa della realtd non-
nata” [anutpattika-dbarma-ksinti] e che & arrivato all’Ottavo Stadio,
lo Stadio di Inamovibile Fermezza, che & la dimora interna dei Bodhi-
sattva, difficile da descrivere e da comprendere, che trascende discri-
minazioni, forme, pensieri e attaccamenti. Esso va al di 13 di tutti i
calcoli, limitazioni, ¢ interferenze, e sorpassa la sfera dei grandi
saggl...

Come un monaco, dotato di poteri miracolosi e libertd di mente,
pud entrare gradualmente nel Samadhi di Cessazione, ponendo cosi
fine a tutti i pensieri fluttuanti, ricordi e discriminazioni, anche il
Bodhisattva dell’Ottavo Stadio abbandona tutte le azioni-che-com-
portano-sforzo e raggiunge uno stato di assenza-di-sforzo; in cui han-
no termine tutti gli sforzi mentali, verbali e fisici... Questi & simile
a un vomo il quale, in sogno cade in un grande fiume, e si sforza
di raggiungere ’altra riva facendo appello a tutta la sua forza tanto
da svegliarsi all’improvviso dal sogno, mettendo in tal modo fine a
tutti i propri sforzi, Cosl, in modo simile, un Bodhisattva, quando
vede tutti gli esseri senzienti travolti nella corrente delle quattro

2 Taisho 279, p. 199.
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sofferenze, si adopera per salvarli con vigore, coraggio e forza.
Egli raggiunge infine lo Stadio di Inamovibile Fermezza, e in tal modo
tutti gli sforzi si arrestano spontaneamente. Egli & per sempre libe-
rato da tutte le attivita, forme, dualismi, e da tutti gli impegni di una
coscienza che producono azioni. Nella sua mente non esiste discrimi-
nazione cosciente tra Bodhisativa, Buddha, Illuminazione, o Nirvina,
per non parlare del pensiero di cose terrene.

Ma ah, figlio di Buddha, grazie ai voti originari fatti dallo stesso
Bodhisattva [nelle sue vite precedenti], tutti i Buddha dell’universo
appariranno davanti a lui al fine di concedergli la Saggezza della
Tathagatita... Tutti i Buddha allora dichiareranno:

“Ben fatto, ben fatto, o figlio di buona famiglia. Questa & la com-
pleta realizzazione del primo ordine, secondo gli insegnamenti di tutti
i Buddha. Ma, o figlio di buona famiglia, non hai ancora acquisito i
dieci poteri, la quadruplice intrepidita, e le diciotto qualita speciali
dei Tathdgata;® ti dovrai ancora sforzare per realizzarli, Sebbene tu

¥ Taisho 279, p. 199. Letteralmente: “... quando vede i corpi di tutti gli esseri

senzienti trascinati dalle quattro correnti”. Le quattro correnti indicano probabil-
mente le quattro sofferenze del samsira, vale a dire, la sofferenza della nascita,
della vecchiaia, della malattia e della morte.
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% T dieci poteri del Tathagata sono:

Egli conosce saggiamente, come & realmente, cid che pud essere come cid che
pud essere, e cid che non pud essere come cid che non pud essere.

Egli conosce saggiamente, come sono realmente, i risultati karmici delle pas-
sate, future e presenti azioni e impegni di azioni, come luogo e causa.

Egli conosce saggiamente, come sono realmente, i vari elementi del mondo.
Egli conosce sagglamente, come sono realmente, le varie disposizioni degli
altri esseri e persone.

Egli conosce saggiamente, come sono realmente, le pilt alte e pilt basse facoltd
degli altri esseri e persone.

Egli conosce saggiamente, come & realmente, la Via che porta ovunque.

Egli conosce saggiamente, come sono realmente, le quattro trance, le otto libe-
razloni, le tre concentrazioni, e le nove realizzazioni della meditazione, come
pure le loro contaminazioni, le loro purificazioni, e le condizioni in cui si sta-
biliscono saldamente nella loro purezza.

Egli ricorda le varie vite precedenti.

Col suo occhio celeste, egli conosce il decesso e la rinascita degli esseri come
sono realmente,

Grazie all’estinzione degli efflussi, egli si trova nella realizzazione di quella
emancipazione del suo cuore e della sua saggezza, che & priva di efflussi, e che
egli ha, proprio in questa vita, conosciuto bene e realizzato da solo.

La quadruplice mancanza-di-paura del Tathagata — la fiducia-in-se-stesso o man-
canza-di-paura del Tathdgata deriva:
1. Dall’aver conosciuto interamente tutti i dharma.

2

. Dall’aver eliminato tutti gli efflussi.

3. Dall'aver descritto correttamente gli impedimenti alla emancipazione.
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abbia ora raggiunto serenitd ed emancipazione, ci sono esseri 1§nﬁ)
ranti che non lo hanno ancora fatto e sono schiavi dei desideri e delle
distinzioni. Ora & per te giunto il momento d1 mostrare la tua c(?m-
passione per essi. Oh, figlio di buona famiglia, dovrai ora {)morf.a]_fe
i tuoi voti originari e impegnarti ancora una v_olta a portalrlﬁ,z. eneficio
a tutti gli esseri senzienti, a portarli alla realizzazione de 1_111(:0‘1\1&:;})}1(;
bile Saggezza della Buddhita. Oh, figlio di buona famig ée;, cid tC' :
hai ora compreso non & altro che il dramma-della-natura [dharmata],
che & cosi per leternitd, indifferente alla presenza o non-presenza
dei Buddha. Ma non & per questa comprensione che i Tathagata velt;-
gono cost chiamati, difatti anche tutti gli Sravaka ed i Pratyeka
Buddha sono in grado di comprendetla... 1 '
“E ancora, figlio di Buddha, dovrai ora alzare lo sguardo a ﬁ) sini-
surato Corpo di Buddha, alla sua Saggez_ze},\alla sua Terra, alla sua
irradiazione di illuminazione, alla sua abilita ... e cercare di conse-
guirli tutti [senza omissione alcuna]. Ora tu hai acquisito soltanto
un’unica luce di Dharma — la luce che yed&? c}entyo la reale natura
di tutte le cose, non-nata e al di 1a di dlgcrnmn_amone. Ma le innu-
merevoli luci dei Dharma in possesso dei Tathagata, e le loro pe-
netrazioni, funzioni, e cambiamel?t'i, s0no 1qcpnc§p1bll1 e incommen-
surabili persino nel corso di }rrnho}n e rmhagdt di c1c}1 g)ﬁm1c1,.,
E questo grande Dharma che ti devi sforzare di realizzare. Oh guar-

4. Dall'aver mostrato come ci si debba immettere nel sentiero che porta alla
liberazione. . B
Le diciotto qualitd speciali del Tathagata - il Tathagata:

Non fa passi falsi,

Non & avventato o rumoroso nel parlare.

Non viene mai privato della sua pienezza di mente.

Non ha percezione di differenza. .

Il suo pensiero non & mai non-concentrato. . ) )

La sua uniformitd di mente non & dovuta a mancanza di considerazione.

I1 suo zelo non wviene mai meno.

Il suo vigore non viene mal meno.

La sua memoria non sbaglia mai.

10. La sua concentrazione non viene mai meno.

11. La sua saggezza non sbaglia mai.

12. La sua liberazione non fallisce mai.

13. Tutte le azioni del suo corpo,

14. La sua voce . ] ’

15. La sua ment’e, sono determinate da cognizione, e seguitano a essere confciygmte
da cognizione; la sua cognizione e visione procedono non-ostruite e libera
mente riguardo al:

16. Passato,

17. Futuro,

18. E presente,
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da, figlio di Buddha! Guarda quanto sono innumerevoli gli esseri
senzienti, quanto sono illimitati gli universi, quanto sono infinita-
mente divise le diverse cose ... Dovrai conoscere chiaramente tutte
queste infinite varianti nei regni infiniti degli infiniti universi, sen-
za il benché minimo sforzo o errore”.

Cosi in tal maniera tutti i Buddha inculcano nel Bodhisattva
dell'Ottavo Stadio il desiderio di sforzarsi di raggiungere Pinfinita
saggezza di distinzione™ Oh figli di Buddha, senza questo incita-
mento [da parte di tutti i Buddha] questo Bodhisattva entrerebbe
nel Parinirvana e abbandonerebbe ogni azione altruistica. Ma dal
momento che gli & stata fatta una esortazione da tutti i Buddha,
questo Bodhisattva, in un attimo, & in grado di produrre Saggezze
€ operare in modo incomparabilmente maggiore di prima ... Perché
avviene cosi? Poiché, prima di arrivare a questo Stadio, egli aveva
soltanto un unico corpo con cui agire come Bodhisattva; mentre ades-
s0, essendo artivato, acquisisce infiniti corpi, voci, discernimenti
€ poteri miracolosi ... pertanto ¢ in grado di insegnare e governate
infiniti Dharma ... Tutto cid & possibile in quanto egli ha ora rea-
lizzato il Dharma dell’inamovibile ... Metaforicamente, c¢id & simile
ad un uomo in barca che deve sforzarsi in modo veramente notevole
per far muovere la barca prima di raggiungere il mare; ma una volta
arrivatovi, egli & in grado, senza sforzo alcuno, di salpare con la
barca e di coprire una distanza assai maggiore di prima. Allo stesso
modo, quando un Bodhisattva si immette nella corrente del Ma-
hdyana e prosegue compiendo le azioni di un Bodhisattva, & allora
in grado, con la Saggezza della ‘assenza-di-sforzo’, di entrare nel re-
gno dell’onniscienza in modo assai pitt efficace di quanto non gl
sia stato mai possibile prima.

Oh figli di Buddha, con la consapevolezza che-non-conosce-sforzo
prodotta dalla grande Saggeszza di Abilita, il Bodhisattva di que-
sto Ottavo Stadio & in grado di osservare la sfera dell’onniscien-
za della Buddhita. Egli pud vedere chiaramente guando e come si
crea e si distrugge un mondo, e attraverso quale karma viene crea-
to e distrutto. La sua conoscenza di tali cose & come cristallo puro,

¥ Taisho 297, p. 199. Questo paragrafo & estremamente significativo poiché
dimostra che un Nirvana passivo e la saggezza di non-distinzione, #on sono i fini
ultimi cui un Bodhisattva deve tendere. Egli dovrebbe andare al di 1a del regno di
non-distinzione allo scopo di raggiungere il regno dinamico della Totalith Hwa
Yen della Buddhitd. Questo paragrafo testimonia anche il fatto che soltanto in un
tale Stadio estremamente avanzato (il Nono Stadio, solo due Stadi prima della
Buddhitd} un Bodhisattva & in grado di innalzarsi al di sopra del regno-di-non-distin-
zione ed entrare nella Toralitd del Dharmadhatu,
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senza il benché minimo errore. Egli conosce anche gli elementi di
terra, di fuoco, di acqua ... e di atomi (particelle di polvere) — le
loro piccole, grandi, infinite e differenti forme ... in ciascun mondo
dell’'universo. Conosce le sottili, differenti, infinitamente differenti
forme degli atomi ... Conosce esattamente la somma totale, sebbene
infinita di numero, degli atomi e delle terre e dei corpi degli esseri
senzienti, Conosce il numeto esatto degli atomi che formano corpi
grandi e piccoli, o quelli di uno spettro affamato, di un asura, di
un uomo o di una deva ...

Oh figlio di Buddha, questo stadio del Bodhisattva & chiamato
lo Stadio di Inamovibile Fermezza. Perché? Perché niente pud cor-
romperlo; & chiamato Irremovibile, perché la sua Saggezza giammai
regredisce; & chiamato Inaccessibile, perché nessuna cosa del mondo
pud scandagliarlo; & chiamato lo Stadio del Fanciullo Innocente, per-
ché & completamente lontano dai vizi; & chiamato lo Stadio di Na-
scita, perché & spontaneo e libero. E lo Stadio di Realizzazione, pet-
ché non ¢’& pit nessuno sforzo da compiere ... di Trasformazione,
perché & capace di esaudire ogni desiderio ... di Non-Sforzo, perché
ogni cosa & stata realizzata. Cosl, oh figlic di Buddha, questo Bo-
dhisattva entra nel regno di Buddhitd e illumina i meriti degli Illu-
minati ... Fgli possiede grandi poteri miracolosi, emana grande luce,
penetra la Totalitd di Non-Ostruzione, mostra tutti i grandi meriti,
e discerne le sfumature tra ogni mondo. Con spontaneitd e liberta,
conosce tutte le cose del passato, presente e futuro; debella tutti i
mali e i vizi, e penetra a fondo la sfera della Tathigatith. Poiché
ha conquistato il Dharma di non-regressione, & in grado di prati-
care le azioni del Bodhisattva in infinite terre ... con il potere del
Samadhi vede infiniti Buddha in infinite Terre, li serve, li onora e
si offre a loro per migliaia, milioni e miliardi di kalpa ... Questo
Bodhisattva conquista il tesoro dei profondi Dharma del Buddha ...
Se uno gli fa domande a proposito delle differenze tra i diversi
mondi, egli & in grado di descriverle tutte senza la benché minima
difficolta...

Oh figlio di Buddha, questa non & che una breve descrizione del-
lo Stadic di Inamovibile Fermezza: occorrerebbero cicli cosmici di
kalpa per spiegarlo dettagliatamente, ma persino in un cosi vasto pe-
riodo di tempo, non si riuscirebbe a esaurirne la spiegazione...

Questo Bodhisattva pratica tutte e dieci le Parimita, ma in spe-
cial modo Pottava — la Perfezione dei Voti — che porta a com-
pimento.

(
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IL NONO STADIO -— LO STADIO DI MERITORIA SAGGEZZA

Ancora una volta leggiamo nel Sttra:

Colui il quale arriva a questo stadio conosce chiaramente e infal-
libilmente tutti gli atti buoni, cattivi e neutri ... gli atti puri e quelli
impuri, gli atti mondani e quelli trascendenti, quelli degli Sravaka,
det Bodhisattva, e dei Tathigata ... Con una cosl grande Saggezza
questo Bodhisattva percepisce le difficolta delle menti degli esseri
senzienti, delle passioni-di-desiderio e del karma; le difficolta di or-
gani, concetti, temperamenti e inclinazioni; di torpore, di incarna-
zioni, della continuitd dei pensieri abituali, e delle precise differenze
tra i tre gruppi®® Questo Bodhisattva vede chiaramente, senza erro-
re, le numerose forme e funzioni delle menti degli esseri senzienti ...
le forme di etero-insorgenza, di rapida-trasformazione, di estinzione
e di assenza-di-forma e di non-entita, di infinita, di purezza, di con-
taminazione e non-contaminazione, di costrizione e non-costrizione,
e di creazione-magica ... Questo Bodhisattva conosce in modo deci-
samente cristallino tutte queste differenti forme e funzioni che as-
sommano a migliaia, milioni e miliardi, fino all’infinito...

Inoltre, questo Bodhisattva conosce distintamente i numerosi modi
dei desideri degli esseri senzienti — i numerosi modi dei desideri
profondamente radicati verificatisi nel corso di lunghi kalpa, le in-
finite maniere in cui si generano le passioni-di-desiderio, il modo in
cui gli esseri senzienti si adeguano alle passioni-di-desiderio dalla na-
scita alla morte, le innumerevoli maniere in cui mostrano la loro igno-
ranza e in cui le passioni-di-desiderio insorgono tanto negli stati di
coscienza che di non-coscienza.

Inoltre, questo Bodhisattva conosce, in modo assolutamente cri-
stallino, le numerose forme ¢ manifestazioni di karma; le forme buo-
ne, cattive e neutre; le forme simboliche e non-simboliche; come pure
le cause insorgenti relative alla mente. Egli conosce il mistero delle
estinzioni momentanee di karma come pure la sua inevitabile pro-
duzione di effetti. Conosce anche il karma che produce effetti e quel-
lo che non li produce ... il karma che, come un campo, contiene in-
finite forme, il karma che contraddistingue una persona comune da
una santa, che giunge a maturazione in questa vita o in quelle fu-

b

ture, che porta ai vari Sentieri ... Se un Bodhisattva & in grado di

2 Tgisho 297, p. 202. I ‘tre gruppi’ si riferiscono probabilmente a:

1. Quegli esseri senzienti che raggiungeranno sicuramente U'Illuminazione,
2. Quegli esseri senzienti che non raggiungeranno I'THuminazione,
3. Quegli esseri che sono indefiniti, vale a dire, il cui raggiungimento dell’Illu-

minazione dipenderd da condizioni esterne o interne.,
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seguire questa Saggezza, egli arriva allo Stadio di Saggezza Meritoria.
Di lui si dice allora che é capace di conoscere gli esseri senzienti. Egli
¢ in grado allora di insegnare, di essere di guida, e di portarli tutti alla
Liberazione.™

Oh figli di Buddha, un Bodhisattva che arriva allo Stadio di Sag-
gezza Meritoria & in grado di essere un grande maestro di Dharma,
& in grado di compiere tutte le funzioni di maestro, ed & in grado di
difendere senza fallo il tesoro-del-Dharma dei Tathagata. Con infi-
nita, ingegnosa Saggezza & in grado di produrre le quattro eloquenze
che-non-conoscono-impedimenti ... e di seguire in ogni occasione le
quattro Saggezze che-non-conoscono-impedimenti ... Quali sono? Sono
le Saggezze che-non-conoscono-impedimenti, di dharma, di significa-
to, di parole e di eloquenza. Con la Saggezza di dharma che-non-
conosce-impedimenti, egli conosce la forma-del-sé di tutte le cose; con
la Saggezza di parole che-non-conosce-impedimenti, predica senza er-
rore, e con la Saggezza di eloquenza che-non-conosce-impedimento,
predica senza interruzione.

Inoltre, con la Saggezza di dharma che-non-conosce-impedimenti,
egli sa che tutte le cose sono prive di autonomia-di-essere; con la Sag-
gezza di significato che-non-conosce-impedimenti, conosce I'insorgere
e Pestinzione di tutte le cose; con la Saggezza di patole che-non-cono-
sce-impedimenti, conosce la natura illusoria di tutte le parole, eppure
egli non le abbandona; con la Saggezza di eloquenza che-non-cono-
sce-impedimenti, adopera parole illusorie per dar vita a infiniti di-
SCorsi.

Inoltre, con la Saggezza di dharma che-non-conosce-impedimenti,
egli conosce le differenze e le distinzioni tra tutte le cose nel mo-
mento presente; con la Saggezza di significato che-non-conosce-impe-
dimenti, egli conosce le differenze e le distinzioni tra tutte le cose
nel passato e nel futuro; con la Saggezza di parole che-non-conosce-
impedimenti, egli predica tutte le cose nel passato, presente e fu-
turo senza errore; e con la Saggezza di eloquenza che-non-conosce-
impedimenti, egli predica infiniti Dharma di ogni tempo con grande
chiarezza. Inoltre, con queste Saggezze ... egli adotta le parole e i
linguaggi degli esseti senzienti per predicare a seconda dei loro in-
teressi e aspirazioni...

Figlio di Buddha, se tutti gli esseri senzienti negli infiniti uni-
versi venissero al cospetto del Bodhisattva, e ciascuno di loro gli

2 Qui vediamo una dimostrazione della profonditd del mistero del karma. Sol-

tanto quando si artiva al Nono Stadio di Illuminazione si pud discernere senza errore
un karma individuale e in tal modo essere davvero qualificati per insegnare agli
esseri senzienti.
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facesse una domanda diversa in infiniti numeri di linguaggi, in un
secondo egli saprebbe comprenderli tutti e darebbe a tuttd risposte
appropriate con la spiegazione completa, e rendendo cosl tutti i ri-
chiedenti completamente soddisfatti e contenti...

Questo Bodhisattva pratica tutte e Dieci le Pardmitd, ma in spe-
cial modo la nona Pardmitd — la Perfezione di Potere — che porta
a compimento.

IL DECIMQ STADIO ——
LO STADIO DELL’ASSEMBRAMENTO DELLE NUVOLE DEL DHARMA

Subito dopo, il Bodhisattva del Tesoro-del-Diamante disse al Bodhi-

sattva della Luna-di-Liberazione:

Dal Primo Stadio al Nono Stadio, un Bodhisattva osserva, prati-
ca, e porta a compimento tutte le azioni meritorie mediante le sue
infinite Saggezze ... sviluppa grandi meriti, virth e discernimento,
e pratica azioni altruistiche nella misura piti completa; egli conosce
le differenze tra ogni mondo; penetra la ‘giungla’ delle passioni-di-
desiderio degli uomini; si immerge nella sfera della Tathagatita ...
allora si dice di lui che & arrivato allo Stadio di essere un Candidato
per la Buddhita ... Egli acquisisce allora il Samadhi di penetrare le
differenze del Dharmadhatu ... il Samadhi dell’Oceano-Specchio ...
del vasto Vuoto ... della conoscenza di tutte le Menti degli esseri sen-
zienti ... della presenza di tutti i Buddha ... Allora ... assiso su di un
grande loto grande come miliardi di universi, dai piedi suoi diffonde
raggi infiniti di luce per illuminare tutti gli inferni nelle dieci direzio-
ni, e in tal modo allevia tutte le sofferenze che 11 sono ... dalle ginoc-
chia ... dallombelico ... dalle ascelle, diffonde raggi infiniti di luce
per alleviare tutti i dolori e le disperazioni dei regni degli animali ...
degli asura ... degli uomini ... e dei cieli. Dal suo volto si diffondono
raggi infiniti di Tuce per benedire tutti i Bodhisattva — dal Primo
fino al Nono Stadio; dalla sua testa diffonde luci infinite per illumi-
nare tutte le congregazioni di Dharma negli infiniti universi...

Subito dopo tutti i Buddha e i Bodhisattva diventano consapevoli
che in un determinato mondo, un certo Bodhisattva, dopo aver com-
piuto grandi azioni meritorie, & ora arrivato allo Stadio di essere un
Candidato per la Buddhiti. Infiniti Bodhisattva, compresi quelli del
Nono Stadio, arriveranno al punto di servirlo, adorarlo e obbedirlo;
e nel momento in cui agiranno in tal modo, acquisiranno migliaia e
milioni di Samadhi ... e subito dopo verranno compiuti illimitati,
imperscrutabili miracoli...
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Oh figlio di Buddha, un Bodhisattva che ha raggiunto questo Sta-
dio di Assembramento delle Nuvole del Dharma conosce chiaramen-
te ed esattamente il mutare dei desideri degli esseri senzienti e dei
loro modi di vedere, e il mutare del grande Dharmadhatu ... Egli pe-
netra il segreto della Tathagitita ... il segreto del corpo, delle pa-
role e della mente, degli esseri viventi da domare, e dei differenti
sentieri da mostrate ... Questo Bodhisattva acquisisce I'imperscruta-
bile e non-ostruita liberazione, il puro discernimento e la liberazione
che-tutto-illumina, le liberazioni del tesoro-di-Buddha ... e le libe-
razioni del Regno-Finale ... I Bodhisattva, inclusi quelli del Nono
Stadio, non sono in grado di conoscere gli atti, le meraviglie e le glo-
rie di questo Bodhisattva ... e le Saggezze, e tali meraviglie non &
neppure possibile esaurirle descrivendole per cicli cosmici di kalpa...

11 Bodhisattva di questo stadio conosce davvero e in modo esem-
plare Pentrata nella sottile Saggezza di tutti i Tathagata Buddha, qua-
le: la sottile Saggezza della pratica spirituale, la sottile Saggezza nel
momento della morte,” la sottile Saggezza della rinascita, del sacer-
dozio; del compiere miracoli ... di mettere in movimento la ruota
del Dharma, del Parinirvina, del salvaguardare la Dottrina ... Egli
conosce esattamente e per davvero tale Saggezza di tutti i Buddha.
11 Bodhisattva di questo stadio penetra anche quei segreti dei Ta-
thagata, quali: il Suo segteto di corpo, di parole e di mente ... il Suo
segreto di fare predizioni ai Bodhisattva. Il Suo segreto di riunire
gli esseri senzienti, di provvederli di vari veicoli, di [conoscere] le
enormi differenze delle capacita e azioni di tutti gli esseri senzienti ...
Egli conosce pure la Saggezza di tutti i Buddha di penetrare tutti i
kalpa, come: con un kalpa, essi entrano in innumerevoli kalpa, con
infiniti kalpa, essi entrano in un unico kalpa ... in un momento, en-
trano nei kalpa ... con i kalpa del passato e futuro, entrano nel presen-
te, e con 1 kalpa del presente entrano nel passato e futuro ... con lunghi
kalpa, entrano in quello breve e con il breve nei lunghi kalpa. Egli
conosce tutti questi fatti accuratamente come davvero sono ... Un
Bodhisattva di questo Stadio acquisisce I'imperscrutabile liberazione
dell’osservazione pura, dell’illuminazione universale, della conoscen-
za dei tre tempi ... dell’esautimento di tutti i regni e di tutte le
esperienze...

Oh figli di Buddha questo Bodhisattva realizza completamente le
Grandi Saggezze [di un Tathigata] ... [tutte] quelle che sono in
possesso degli infiniti Buddha, quali: le infinite grandi illuminazioni-

30 Vedi la discussione della Luce-di-Morte del Chikhai Bardo nel Libro Tibetano

dei Morti (trad. it. Torino 1972) di Evans-Wentz,
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di-Dharma, i grandi riflessi-di-Dharma, le grandi piogge-di-Dharma.
In una frazione di secondo, questo Bodhisattva & in grado di rice-
verli e possederli tutti con estrema facilitd, Cid & proprio come il
grande oceano che da solo & in grado di ricevere e raccogliere la gran-
de pioggia mandata da Sagara, il re-naga del mare, Nessun altro cor-
po acqueo & in grado di riceverla e trattenerla, Allo stesso modo, la
somma dei segreti del Tathdgata, la Sua grande illuminazione-di-
Dharma, la grande tifrazione-di-Dharma, e la pioggia-di-Dharma pos-
sono essere ricevute e possedute soltanto dal Bodhisattva del Decimo
Stadio. Tutti gli esseri senzienti, i discepoli, i Pratyeka Buddha, e
persino 1 Bodhisattva di tutti e nove gli stadi non sono in grado di
riceverli e possederli ... Grazie alla vasta e infinita capacita di cui
questo Bodhisattva & dotato, egli & in grade di ricevere e contenere
con estrema facilitd I'illuminazione-di-Dharma e il riflesso-di-Dharma
di uno, due, tre e infiniti Buddha. Egli & in grado di esprimerli tutti
in un solo momento. Questo & il motivo per cui viene chiamato lo
Stadio di Assembramento delle Nuvole del Dharma...

Oh figlio di Buddha, il Bodhisattva di questo stadio, & dotato del-
la Saggezza di illuminazione e penetrazione, Egli & in grado di com-
piere ogni sorta di miracoli. Quando vuole, & in grado di mutare un
mondo piccolo in uno grande, un mondo contaminato in un mondo
puro, e uno puro in uno contaminato. E in grado di sistemare i [dif-
ferenti sistemi di mondo] in ordine anomalo ... in ordine opposto,
in ordine regolare. E in grado di mutare un intero sistema di mondo
in un granello di polvere, facendovi rimanere immutate tutte le mon-
tagne e 1 fiumi; né il granello di polvere cambia di forma, né il siste-
ma di mondo riduce la sua grandezza... Espellendo un unico respiro,
questo Bodhisattva & in grado di muovere gli universi infiniti nelle
dieci direzioni, senza che gli esseri senzienti che vivono 1 provine la
benché minima emozione o paura. Egli & anche capace di provocare
uragani, inondazioni e incendi nelle dieci direzioni; oppure, a secon-
da dei desideti e dei voleri degli esseri, & in grado di rivelare gloriose
forme-di-corpi. I Bodhisattva, compresi i Bodhisattva del Nono Stadio,
non sono in grado di conoscere gli atti, le Saggezze, le glorie e le
meraviglie di questo Bodhisattva; né tali meraviglie si possono esau-
rire descrivendole per cicli cosmici di kalpa... Questo Bodhisattva
pratica tutte e dieci le Pardmita, ma in special modo la decima — la
Perfezione di Saggezza — che porta a compimento.

Per concludere la nostra breve rassegna dei Dieci Stadi, leggiamo

un altro passo dal medesimo Siitra:®

31 Taisho 279, p. 209.
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Tutti e Dieci gli Stadi dei Bodhisattva affondano le loro radici nel
grande oceano della suprema Saggezza della Tathagatitd; & anche su
questa base che differiscono 'uno dall’altro. Oh figli di Buddha, il
grande oceano viene chiamato cosi a causa delle sue dieci qualita pe-
culiari. Quali sono? Sono:

Passo dopo passo esso diventa piti profondo.

Esso rigetta i corpi dei morti.

I fiumi e le acque, quando si immettono nell’oceano, perdono
tutti i loro nomi e le loro identita.

Esso ha ovunque il medesimo sapore,

Esso nasconde nelle sue profondita infiniti tesori.

E difficile raggiungerne il fondo.

Esso & vasto e illimitato.

In esso hanno la loro dimora i giganti.

Le sue alte e basse maree sono sempre puntuali.

Esso riceve tutta la pioggia senza che il suo equilibrio ne risenta
minimamente,

Cosl pure sono le azioni del Bodhisattva. A causa delle dieci qua-

lita distintive non-sorpassate, esse vengono chiamate le azioni del

Bodhisattva:

1. Nel Primo Stadio di Gioia, si producono i grandi voti di un
Bodhisattva, e passo dopo passo diventano piti profondi.

2. Nel Secondo Stadio di Incontaminata Purezza, il Bodhisattva
rigetta il corpo morto delle trasgressioni.

3. Nel Terzo Stadio di Illuminazione, il Bodhisattva scarta tutto
cid che concerne le parole e le lettere in questo mondo.

4. Nel Quarto Stadio di Intensa Saggezza, il merito del Bodhisattva
corrisponde a quello dei Buddha.

5. Nel Quinto Stadio di Invincibile Forza, il Bodhisattva acquisi-
sce infiniti poteri magici e ingegnosita che lo mettono in grado
di realizzare tutti gli impegni nel mondo; pertanto egli & pre-
zioso come i gioielli.

6. Nel Sesto Stadio di Diretta Presenza, il Bodhisattva osserva la
creazione-condizionata, raggiungendo la profonda profondita del-
la realt,

7. Nel Settimo Stadio di Vasta Influenza, la saggezza del Bodhi-
sattva & immensa, capace di fare grandi osservazioni.

8. Nell’Ottavo Stadio di Inamovibile Fermezza, il Bodhisattva &
in grado di fare infinite rivelazioni gloriose.

9. Nel Nono Stadio di Meritoria Saggezza, il Bodhisattva acquisisce
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la profonda liberazione. Vive nel mondo, ma non agisce mai in
modo estremo.

10. Nel Decimo Stadio di Assembramento delle Nuvole del Dhar-
ma, il Bodhisattva & in grado di ricevere e trattenere tutta la
grande pioggia di Dharma da parte di tutti i Tathagata a
volonta...

La descrizione completa dei Dieci Stadi come si trova nel Sitra Huwa
Yen ammonta a pitt di 35.000 parole. Il breve sommario riportato
nelle pagine precedenti non pud naturalmente offrire lintero disegno
dei Dieci Stadi come si pud vedere nel Siitra originale. La scelta per la
traduzione & estremamente difficile in questo caso; omissioni e difetti
sono pertanto inevitabili, Tuttavia, grazie a questo breve riassunto, il
lettore pud avere un'idea della vastita degli sforzi spirituali del Bodhi-
sattva e dell'inesauribile profondita della loro Illuminazione interiore.



GLI INCONCEPIBILI DHARMA DEI BUDDHA

b

Ora, se di un Bodhisattva si dice che & in possesso di queste im-
mense qualitd spirituali, come sono descritte nei Dieci Stadi, che cosa
si dird dei loro ammirati modelli, i Tathagata-Buddha? Si dice che
lo scopo dell'intero Satra Hwa Yen & di rivelare il regno della Bud-
dhita, e l'elaborata descrizione dei meriti del Bodhisattva viene data
per riflettere il pitt augusto e inconcepibile stato dei Tathagata. Nel
Satra Hwa Yen <’¢ un intero capitolo intitolato, “Il Capitolo degli
Inconcepibili Dharma dei Buddha”.®

In quel momento nella grande assemblea, molti Bodhisattva ave-
vano in mente questi pensieri: “In che modo le Terre di Buddha
sono inconcepibili? In che modo i voti originari e le rivelazioni dei
Buddha sono inconcepibili? In che modo il corpo, la voce e la
Mente di Buddha, la Sua Libertd, liberazione e Non-Ostruzione sono
inconcepibili? ”.

In risposta, il Bodhisattva del Tesoro del Loto Azzuro [guidato
dalla benedizione di Buddha] si rivolse al Bodhisattva del Tesoro del
Loto:

“Tutti i Buddha, Loro da Tutto-il-Mondo-Onorati, possiedono die-
ci Dharma che pervadono gli infiniti e illimitati universi: possiedono
tutti infiniti corpi di forme pure, che pervadono tutti i livelli di vita
[nel samsdra], senza esserne contaminati. Possiedono tutti infiniti
occhi non-ostruenti, che percepiscono tutte le cose dell’universo co-
me fossero trasparentemente chiare; infinite orecchie non-ostruenti,
capaci di sentire e comprendere ogni voce; infiniti nasi non-ostruenti,
che raggiungono Daltra sponda della libertd; infinite lingue grandi e
lunghe, che emettono piacevoli voci che risuonano attraverso Uintero
Dharmadhiatu; infiniti corpi, che appaiono davanti a tutti gli esseri
a seconda delle loro visioni; infinite coscienze che si trovano in per-

32 Taisho 279, pp. 242-51.
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manenza nel tutto-uguale e non-ostruente Corpo-di-Veritd [Dharma-
kiya]...

“Tutti i Buddha hanno infinite Terre pure, con inconcepibili glo-
rie e bellezza, che rivelano il dominio di Buddha in conformitd con i
desideri degli esseri senzienti, senza attaccamento. Tutti i Buddha
hanno le infinite Paramita del Bodhisattva e perfetio discernimento;
essi primeggiano in tuttl § campi con assoluta liberta...

“Oh figlio di Buddha, tutti i Buddha dal-Mondo-Onorati hanno il
merito di non-perdere-mai-il-momento-opportuno in dieci modi dif-
ferenti, Non perdono mai il momento opportuno per conseguire la
suprema Iluminazione. Non perdono mai il momento opportuno per
portare a maturazione gli esseri senzienti, né perdono il momento op-
portuno per fare predizioni sui Bodhisattva. Non perdono, invero, mai
il momento opportuno per rivelare i Corpi di Buddha a seconda delle
disposizioni intellettive degli esseri. Né i Tathagata perderebbero mai
il momento opportuno per compiere grandi atti caritatevoli, per entra-
re in villaggi e citta, per sostenere i seguaci devoti, per domare e sot-
tomettere { malvagi o per dimostrare gli inconcepibili miracoli...

“Oh figlio di Buddha, tutti i Buddha dal-Mondo-Onorati possiedono
dieci imperscrutabili capacita senza uguali: Stando seduti a gambe
incrociate, sono capaci di manifestarsi in qualsiasi luogo dell’'universo;
con una frase con un solo significato sono capaci di spiegare le infinite
dottrine di Buddha; emanando un raggio di luce, illuminano il cosmo
intero; dentro un unico corpo, rivelano tutti i corpi; in un luogo,
svelano tutti i sistemi di mondo; con un solo discernimento, perce-
piscono tutti i dharma senza ostruzione. In un solo momento, sono
capaci di rivelare I'insondabile santitd, viaggiare attraverso tutti i mon-
di nelle dieci direzioni e percepire le menti di tutti gli esseri senzienti
e di tutti i Buddha nei tre tempi. In ogni momento, rimangono iden-
tici nell’essenza a tutti i Tathigata del passato, presente e futuro.

~“Oh figlio di Buddha ... tutti i Buddha sanno che tutti i dharma
nown sono due dall’inizio, e tuttavia possono produrre la Saggezza di
Osservazione ... tutti 1 Buddha sanno che tutti i dharma non hanno
sé né esistenza, e tuttavia possono produrre la Saggezza che doma gli
esseri senzienti; tutti i Buddha sanno che tutti i dharma non hanno
contrassegni di nessun tipo, e tuttavia possono produrre la Saggezza
che conosce tutte le forme ... Oh figlio di Buddha, tutti i Tathaga-
ta sono dotati della grande compassionevolezza che-non-conosce-di-
scriminazione; giammai essi ripudieranno gli esseri senzienti tutti.
Essi hanno tutti ottenuto i pilt profondi Dhydna; hanno sempre osset-
vato e curato tutte le creature. Con le buone radici dell’altruismo,
essi insegneranno e porteranno a maturazione senza sosta gli esseri...
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“Oh figlio di Buddha, tutti i Buddha dal-Mondo-Onorati possiedono
dieci Dharma supremi: decisi, risoluti e indistruttibili sono i loro
grandi voti. Praticano tutto cid che dicono e tutto cid che dicono,
giammai cambiano o ripudiano ... Tutti i Buddha, allo scopo di portare
a maturazione un unico essere, viaggiano attraverso innumerevoli uni-
versi. In tal modo, servono tutti gli esseri senzienti senza sosta. Con
grande compassionevolezza e riguardo assoluto, trattano ogni uomo
allo stesso modo, sia se & un devoto che un blasfemo ... Tutti 1 Bud-
dha sono capaci di adoperare gli occhi per impegnarsi nelle attivita-di
dharma dell’odorato;® sono capaci di adoperare i loro nasi per assag-
giare i sapori, le lingue per toccare, i corpi per pensare, le menti per
essere immersi in ogni esperienza, in tutti i campi, in tutti gli infiniti
universi...

“Tutti i Tathagata stanno nel Regno-del-Dharma, ma non nel pas-
sato, nel presente o nel futuro, poiché nell’essenza di Sicceita, non c¢'¢
traccia alcuna di passato, presente o futuro. Proprio per cid, sono in
grado di spiegare gli infiniti insegnamenti di tutti i Buddha del pas-
sato, presente e futuro, che rendono capace I'ascoltatore di percepire
la sfera degli Illuminati... Cosl, in silenzio e da soli, i Buddha portano
a compimento le inconcepibili attivitd-del Dharma...”.

3 Di cid si parla anche al capitolo decimo del Séfra Vimalakirti.

SAMADHI, MIRACOLI E DHARMADHATU

Passiamo ora ad analizzare le ultime due delle dieci Ragioni per cui
tutti 1 dharma sono capaci di fondersi nel grande Dharmadhiata. Nona
Ragione: Poiché il potere del profondo Saméadhi fa che sia cosi. Decima
Ragione: Poiché il potere miracoloso dei Buddha e la loro imperscruta-
bile liberazione fanno che sia cosi.

Leggiamo spesso nei Stitra che il Buddha entra in un certo Samadhi,
e allora vengono compiuti alcuni miracoli; questa successione mostra
una precisa relazione tra Samadhi e miracoli. Un elemento importante da
notare qui & che questo Samadhi come viene inteso nel Buddhismo Maha-
yana, in special modo del Hwa Yen, & completamente differente dalla
versione Hinayana; differisce anche, in modo radicale, da quello del siste-
ma Yoga hinduistico. Nonostante le sue diversificazioni e sfumature, il
Samidhi come viene inteso nel sistema Yoga & soprattutto uno stato di
unificazione e di ‘estasi’, uno stato di comunione ovvero di unione di sog-
getto e oggetto e di tutti i suoi elementi concomitanti fisici, mentali e
spirituali, mentre il Samadhi come viene inteso nel Hwa Yen & infini-
tamente fluido, creativo e dinamico. Cid & mostrato nel capitolo sessantu-
nesimo del Sitra Hwa Yen.™

Subito dopo, il Signore del Mondo, al fine di mettere in grado molti
Bodhisattva di [entrare] e rimanere nel Vasto-Samadhi-del-Leone-che-
Incute-Rispettoso-Timore-della-Tathagatita, diffuse dai suoi soprac-
cigli una grande luce chiamata la “illuminazione del Dharmadhatu nei
tre tempi” ... illuminando cosl le infinite Terre dei Buddha negli
infiniti universi, e rivelando questa grande visione a tutti i parteci-
panti all’assemblea. Essi videro grandi Bodhisattva diventare Buddha
in ciascuna terra di Buddha negli infiniti universi ... Con splendide
voci che risuonano in tutto il Dharmadhitu, questi Buddha predicano
infiniti Dharma ... Alcuni appaiono nella dimora celeste, altri nella
dimora degli asura ... altri ancora nei villaggi, nelle citta, nelle capitali

34 Taisho 279, p.327.
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dei mondi degli uomini. Appaiono in tutte le razze, con tutte le varieta
di nomi, forme, e costumi... Essi entrano in tutti i tipi di Samadhi,
fanno mostra di tutti i tipi di miracoli, e parlano in tutte le lingue ...
difatti hanno ora avuto testimonianza del grande potere miracoloso del
profondo Samidhi della Tathagatita ... e grazie alle loro radici-di-me-
rito da gran tempo coltivate, sono tutti in grado di penetrare I'imper-
scrutabile, profondo Samadhi della Tathagatita ... e di acquistare i
grandi poteri miracolosi...

Essi arrivano a possedere innumerevoli capacitd di comprensione,
a seguire innumerevoli Sentieri ... ad acquisire innumerevoli Saggez-
ze, a essere disponibili per innumerevoli esseri senzienti, e a possede-
re innumerevoli Samadhi... Quali sono questi Samadhi? Sono il Sa-
madhi del Dharmadhatu di-gloria-universale, di illuminazione del
Regno di Non-Ostruzione di tutti i tempi, della luce di Saggezza che-
tutto-abbraccia, che-non-fa-distinzione-alcuna ... il Samadhi che pene-
tra il Potere dei Tathagata ... della dimostrazione di forme corporee
in tutti i mondi ... del Tesoro-di-compassionevolezza... della osser-
vazione di tutti i regni degli esseri senzienti ... della padronanza
di infiniti linguaggi e suoni ... della dimostrazione di tutte le glorie
dei Tathagata...

" Giudicando dai nomi di questi Samidhi, vediamo che sono di natura
completamente diversa da quelli dei sistemi Yoga e Hinayana. Qui il
Samadhi non implica né un’estasi’, né la comunione di oggetto e soggetto,
né la cessazione di tutti gli skandha, né la mera realizzazione del Brah-
man Universale, e cosi via. Non siamo neppure certi dell’esatto signi-
ficato della parola Samadhi come vien qui adoperata; significa uno
stato cosciente supermondano in cui possono aver luogo tutte le attivita
dinamiche senza ostruzione? O semplicemente un nome stravagante che
denota uno stato mentale incrollabile entro cui vengono compiute tutte
le azioni? Non lo sappiamo. Tra le dieci ragioni, le ultime due sono quelle
di cui abbiamo la minima conoscenza. Esse non ci forniscono una gran
massa di informazioni, ma ci suggeriscono chiaramente l'idea che la
Totalita che-tutto-fonde & comprensibile, non mediante ragione o pensieri
discorsivi, bensi attraverso il discernimento diretto che deriva dal potere
del Samadhi.

La decima ragione, Poiché il potere miracoloso dei Buddhba e la loro
imperscrutabile liberazione fanno che sia cosi, & talmente auto-esplica-
tivo che non necessita di molto commento. Se un miracolo viene com-
preso come un evento che trascende la conoscenza degli uomini delle
leggi naturali, anche le meraviglie del Dharmadhitu possono essere consi-
derate come ‘esecuzioni di miracoli’ di Buddha, che sono, cid nondimeno,
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di gran lunga diversi dai miracoli come questi vengono usualmente com-
presi, quali: un uomo che cammina sull’acqua, un cieco a cui viene donata
la vista, un lebbroso mondato con un solo tocco, e cosi via come si tro-
vano nella letteratura religiosa. Quando questi vengono paragonati ai
miracoli del Dharmadhatu, appaiono incommensurabilmente insignifi-
canti. I due sono fondamentalmente diversi in rapporto, forma e natura.
La domanda pertanto &, possono queste meraviglie del Dharmadhitu
esistere davvero? Non sono allucinazioni o fantasie di qualcuno? Que-
sto problema va lasciato alla perenne battaglia tra fede e dubbio che
intrappgla ogni individuo nel suo regno particolare di esperienza e
convinzione.

La seconda meta dell’affermazione, “... 'imperscrutabile liberazione fa
che sia cosi”, & quanto mai significante. Poiché Buddha non & pii costret-
to da limiti di spazio, Egli & in grado di portare il grande nel piccolo
e il piccolo nel grande. Poiché Egli non & piti costretto in limiti di tempo,
¢ in grado di lanciare il passato nel futuro e il futuro nel passato. Avendo
liberato Se stesso da un ‘piccolo ego’ limitato, Egli ha demolito ogni
attaccamento e ogni ‘barriera-Svabhava’, Egli mette in campo il Dhar-
madhatu di Non-Ostruzione. In breve, il miracolo del Dharmadhitu &
il risultato totale della liberazione dalla schiavith di tempo, spazio,
ego, desideri e attaccamenti.

L3
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INTRODUZIONE ALLA SECONDA PARTE

Nelle pagine precedenti abbiamo letto brevi c1taz1opll dal 'Sutrctzeg::g
Yen con alcuni brevi commenti, nella speranza gh\e i lettori por ero
avere una visione generale del regno della Totah.tac.1 Malper ?geﬂetesto
migliore e pitt completa visione dell’argomento, si deve eggieseme sto
completo del Sétra st(isso.1 st)rmﬂita?egtel’Sgliy??;;;?g;fﬁon e cio

& possibile poiché il voluminoso testo ael S#ire '
Itlgcligttps in ness?ma lingua europea. P'er rm'ledgrc?\m' qualc;he rp(zldcl), ;;?,1};
qui presentato in traduzione uno dei capltoh pit 1mp01t2rz{té | eSeco;ld(;
¢] Grandi Voti di Samantabhadra” (Taisho 293, pp. 84 -1 - Secondo
me, questo capitolo pud a ragion§ essere considerato 1(11 ng{: €0 ?gc a;é ‘a
del Buddhismo Hwa Yen, come i lettori avranno modo di Ver
pa%I;z fi\lzcs)igeremo la nostra attenzione alle argoment'amo?n‘hlc;ef;ﬁg
date dai Maestri Hwa Yen per sostenere questa dOthnﬁ Cel a ro liea
che-tutto-fonde. I lettori noteranno che le prime sei delle jeci ggdire
per il Dharmadhatu date prima dzi1 Fg Tse}ng ?ﬂCiaO ?ﬁi g(gae? gugéhismo

resentino le tre principali dottrine fuo e
ﬁzhg?fgﬁa — le filosofie della Vacuita, della Totalztade dellasi{izz;
Unica. Le esamineremo una dopo l’a}ltra non come tre ‘ ot_trlr'le‘ aceale
bensi come elementi di un unico assieme Organico che costituisce

damento filosofico di questa scuola.

PrivMa Sezione
LA FILOSOFIA DELLA VACUITA’

SOUNYATA — LA PARTE CENTRALE DEL BUDDHISMO

Se c¢’¢ un insegnamento che & peculiare soltanto del Buddhismo tra
tutte le religioni del mondo, direi che & il principio della Stnyata (Vuotez-
za o Vacuita). Se dovessi scegliere una sola dottrina fra tutte che meglio
rappresenti la parte centrale del Buddhismo, sceglierei ancora il principio
della Siinyati. Se qualcuno mi chiedesse inoltre qual & la dottrina bud-
dhista pit difficile da spiegare e da comprendere, pilt fraintesa e mala-
mente presentata, direi di nuovo che & il principio della Stnyata. L’impor-
tanza della Stinyata in ogni campo del Buddhismo Mahayana non potreb-
be essere maggiormente sottolineata, ed & particolarmente significativa
nella Dottrina della Totalita della Scuola Hwa Yen.

Per iniziare la nostra dissertazione sulla filosofia della Stinyata, osser-
viamo dapprima gli elementi etimologici della parola. Stinyata & la com-
binazione della radice §7inya, “vuoto o vacuitd’, e del suffisso participiale,
td, qui reso con ‘ezza o itd’. Slinyati viene pertanto tradotta con ‘Vuotez-
za o Vacuita’. Si ritiene che originariamente $#nya derivi dalla radice 57,
‘sgonfiare’, e finya pertanto indica ‘cid-che-ha-a-che-fare con qualcosa
di gonfiato’." Come dice il proverbio, “una testa gonfiata & una testa
vuota”, cosi un qualcosa che appare esternamente gonfiato o enfiato di
solito internamente & cavo o vuoto. La Sfinyata suggerisce pertanto che
sebbene le cose nel mondo fenomenico sembrino essere reali e aventi
sostanza esternamente, sono in realtd internamente labili e vuote. Esse
non sono reali bensi sembrano esserlo. Siinyati come termine spirituale
sta a indicare la totale liberazione da cambiamento, transitorieta, sforzo
e desiderio. Come termine filosofico, Stinyata sta a indicare 'assenza di
ogni sorta di io, o di cid-che-concerne-l'io. Tutte le cose sono vuote dal

! Bdward Conze, Buddbism, Its Essence and Development (New York, 1951)
pp. 130-31,
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momento che mancano di un’entita sostanziale ovvero di un’esistenza
di-per-sé (Svabhiva).

Stnya significa in sanscrito anche ‘zero’. Se si tieme presente che
§iinya significa esattamente z€ro, allora Siinyata deve implicare una filo-
sofia dello zero, e non ci si trova troppo lontani dalla comprensione della
dottrina buddhista della Vacuitda. Lo stesso zero racchiude il nulla, e
tuttavia non si pud dire che sia assolutamente o nichilisticamente vuoto.
Come concetto e simbolo matematico lo zero ha importanti e numerose
funzioni e utilizzazioni senza le quali sarebbe praticamente impossibile
portare a termine affari e attivitd scientifiche in questa era moderna. Se
qualcuno chiedesse, “Zero & nulla?”, ci si troverebbe in grande dlffl‘(:f)l-
ta per dare una risposta approptriata. Zero & tanto nulla che la possibilita
di tutto. Esso rappresenta in modo definito non qualcosa di nichilistica-
mente vuoto, ma piuttosto rappresenta qualcosa di dinamico e vitale per
ogni manifestazione. Alla stessa maniera, Stnyatd non significa il nulla
completo; essendo ‘serenamente vibrante’ possiede sia lati positivi che
negativi.

Per studiare la filosofia della Vacuita, la prima cosa evidente da fare
& comprendere le difficolta intrinseche che tale compito comporta. Dal
momento che in vita nostra non abbiamo mai avuto una esperienza esi-
stenziale della Vacuita, neppure per un solo attimo, il nostro tentativo
di comprendere la Stinyatd assomiglia al tentativo di afferrare un oggetto
sconosciuto nella totale oscurita di una stanza che non ci & familiare senza
una traccia o un filo che ci guidi. I incredibilmente simile alla fiaba
indiana del cieco che cerca di capire i colori. Si pud ricorrere alla neve,
alla carta, e al pelo di un coniglio albino per spiegare al cieco il “signifi-
cato’ di bianco, ma tutto cid che ricavera dagli esempi sara la fredda umi-
dita della neve, la piattezza frusciante della carta, e la soffice morbidezza
del pelo. Dal primo momento in cui veniamo al mondo fino al momento
in cui entriamo nella tomba, siamo completamente avviluppati nel regno
degli esseri (bhava). Pensiamo, agiamo, viviamo e sogniamo in termini di
esseri. 11 non-essere non solo ci & sconosciuto ma costituisce per noi addi-
rittura motivo di repulsione e terrore. Non siamo neppure in grado di

pensare veramente alla Vacuita, possiamo soltanto avere esperienza di
essa. Per esempio, prendiamo la parola inglese nothingness, che & un sino-
nimo di Vacuita; osserviamo la costruzione della parola: no-thing-ness;
essa & formata da tre parti — 70, thing e ness. La parte centrale della
parola & thing [‘cosa’], pertanto & solo attraverso il concetto di thing
[*cosa’] che siamo in grado di ricavare il concetto di nothing [ =no=ne-
gazione+i/9i71g=cosa:‘nessuna cosa’ ovvero ‘nulla’]. } soltanto pet
mezzo dell’essere che si pud avvicinare il non-essere. Pertanto non c’¢

modo di comprendere la Vacuitd in maniera diretta, ma solo avendo
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di essa esperienzal Poiché ci troviamo intrappolati senza scampo nell
rete-degli-esseri, i nostri tentativi di afferrare la Vacuita 1‘isuit§ﬂo ’g :
stranti e }nfn;ttuosi. In primo luogo, sappiamo di che cosa stiamo aI;—
Ic?n%o q'm\?? Siamo in grgda allora di trovare una definizione conc?etz;
ilcon?u'ﬁil: La }nsposta €, purtroppo, 70. Defir}ire & tracciare 1 limiti o
_confini di qualcosa. Ma com’¢ possibile definire la Vacuiti se non ha
limiti né confini e non & niente atfatto ‘qualcosa’ Allora, se non & pos-
s;bfle defm{re la Vacuita, & possibile descriverla? Si ques)to ¢ forse l;305
zlblle, ma si dme che tutti gli esseri illuminati si sentono frustrati q}mn:
SO tentano di comunicare agli uomini la loro esperienza della Vacuita
'e{nbra che non cf sia nessuna maniera facile per comunicare in modo o
SAI:UVO e diretto la Vacuitd, poiché nessuna delle nostre esperienze c%r-
risponde a essa. E stato spesso notato che siamo in grado di dire parec-
chio su CIO'CI'}G' la Vacuita o il Vuoto non &, ma assal poco su cid ghe &
Queste definizioni di cid che la Vacuitd non & si dividono generalmente
in due categorie principali: 7 e
1. La Vacuitad & non assenza, e
2. Vacuitd & non annullamento.
hA'He vol'te nel ‘par}are corrente, diciamo: “Quella casa & vuota”. Cid
c elllntendzang) dire & Non ¢’¢ nessuno che in questo momento abita in
quella casa. Oppure, Quello scaffale & vuoto”, e cid che intendiamo
gp’? & Su quello scgtffale in questo momento non ci son libri. In entram.-
i 1 casi non 1%1tend1amo dire che tanto la casa che lo scaffale siano vuoti
0 non \eszst’enm. Ques‘to tipo di vuotezza & cid che chiamiamo z;ztotezzé [o
vacuita] di assenza. E una pseudo o indiretta vacuitd, che sta a indicar
che qualcosa & assente da qualcos’altro. Alcuni pensﬁatdri ‘Mahayana Iz
hanno dato un nome appropriato: la dottrina dell’Altra ‘B\/";zcuité
(,m tlbf:tanoz g8han. sTon. Pa). Un tipico esempio di questa dottrina &
Id Advaita-Vedanta di $ankara. Esso asserisce che i molteplici fenomeni
el mondc') sono vuoti; sono upadhi ovvero illusioni ascritte dall’igno-
ranza degh. uomini a Brahman; laddove, Brahman, il substrato di tutte le
m‘cimfesifzzmm non & wvuoto bensi realmente ed eternamente ésiétente
Cid che & vuoto, pertanto, non ¢ il substrato Brahman, ma la sua ‘ombra’
sotto "fompa. di questo mondo illusorio. Questa visione & pertanto un
esempio tipico di vacuita di assenza — qualcosa & assente da qualcos’al
tro, ovvero Videa di altra-vacuita — qualcosa & vuoto non nel senso Che;
non esiste in sé, ma nel senso che qualcosa di estranec a esso non esiste
Fino a un certo punto, persino le Scuole di Buddhismo Abhidharma e
Yogicara vengono considerate sostenitrici della vacuita di assenza. Avre
mo modo di parlarne pitt diffusamente in seguito. T
1l secondo fraintendimento della Vacuita sta nel considerarla come
annientamento. Alle volte diciamo: “Quel quartiere & vuoto”. Cid cll*l:el
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intendiamo dire & che: “Quel quartiere che prima conteneva molte case
& ora privo di case”. Prima, il quartiere non era vuoto; era pieno di case,
mentte ora & vuoto; non ci sono piu case. Questo tipo di vuotezza com-
porta che qualcosa esiste per un certo petiodo e poi scompare dalla scena.
T una nozione che qualcosa di esistente divenia non-esistente, la nozione
di morte & un esempio tipico di vacuita di annientamento: la vita esiste
per un certo periodo, poi viene annientata da cause esterne o naturali
od & ridotta a nulla. Le cose del passato non continuano a esistere nel
presente. Sono sparite, o sono state annientate; sono passate dall’esisten-
»a alla non-esistenza. Questa nozione, che il senso comune considera come
lunica vacuitd comprensibile, viene qui definita vacuitd di annienta-
mento. Tuttavia la Sanyatd buddhista non significa di sicuro annien-
tamento.

In parole povere, ci sono tre maniere differenti per descrivere una
cosa, La prima & descriverla mediante una parafrasi; per esempio, U.S.A.
significa “gli Stati Uniti d’America”. Non vi si aggiunge, in questo caso,
nessuna informazione nuova o spiegazione ulteriore. Ta seconda & descri-
verla mettendo in relazione concetti diversi in un costrutto linguistico
otganizzato, provocando in tal modo una riflessione appropriata sull’at-
gomento. Per esempio, che cos’® un uomo? Un uomo & un animale ra-
zionale che pud ridere e piangere. In questo caso, uomo viene descritto
mediante una serie di termini, quali: ‘razionale’, ‘animale’, ‘riso’ e
“pianto’ che assieme producono una riflessione di concetti che hanno a che
fare con la realtd in questione. La ferza maniera & descriverla mediante
una ‘puntualizzazione’ diretta o dimostrazione. Uno studente stranieto
chiede all’insegnante di inglese, “che cos’® un tavolo?” Invece di dire
che un tavolo & un mobile composto da una superficie piatta fissata a
delle gambe, I'insegnante batte con forza il pugno sul tavolo davanti a
lui e dice ad alta voce, “Questo & un tavolo!”. Ecco un esempio di dimo-
strazione diretta. In questo caso non c’¢ alcun bisogno di spiegazioni o
concetti. La maniera migliore, e di fatto 'unica genuina pet descrivete
la Vacuitd, & la terza maniera. E questo Papproccio che viene di frequen-
te applicato nel Buddhismo Zen. Cid che segue ne & un esempio.

Un monaco di nome Hung Chou venne a far visita al Maestro Ma Tsu
gli domandd: “Qual & il significato della venuta del Bodhidharma dal-
'Occidente? (che cos’® la Stinyata)”. Ma Tsu disse, “Prima inchinati da-
vanti a me”. Quando il monaco si fu prostrato, Ma Tsu gli sferrd un vigo-
roso calcio nel petto. Il monaco fu in quello stesso momento illuminato.
Si alzd in piedi, batté le mani e ridendo forte, gridd, “O, quant’e splendi-
do tutto cid, com’® meraviglioso! Centinaia e migliaia di Samadhi e infini-
te meraviglie della verita si realizzano adesso sulla punta di un solo ca-
pello”. Poi rese omaggio a Ma Tsu. In seguito diceva alla gente, “Da
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quando ho ricevuto quel calcio da Ma T i
su sono sta
B e oo, to sempre di buon
. MNat}Jralmente, qui ne}la nostra analisi della Sinyatd, dobbiamo rife-
irci a secondq approccio piuttosto che al terzo, e si dovranno sempre
tenere a mente { limiti di tale metodo di concettualizzazione.



I’ESSENZA DEL SUTRA DEL CUORE

Finora abbiamo soltanto menzionato cid che la Stnyatd non ¢, € le
difficolta di discuterne. Ora prenderemo in esame la dottrina della Siin-
yata in modo diretto con 'esaminare un testo conciso ma esemplare della
letteratura sulla Stnyata, vale a dire il Sitra del Cuore della Perfezione
di Saggezza. L’importanza di questo notevole classico buddhista e la
sua vasta influenza sul pensiero buddhista non saranno mai sufficiente-
mente sottolineate. Questo Siitra comprende soltanto 262 parole nella
traduzione cinese, e lo si pud facilmente riprodurre in una sola pagina.
Si ritiene, comunque, che in esso si trovi racchiusa essenza di tutto I'in-
segnamento Mahdyana. Il testo & al contempo incredibilmente com-
patto e concioso, ¢ il lettore dovra prestare la massima attenzione alle sue
abbondanti e vaste implicazioni

Allo scopo di rendere la comprensione di codesto testo un poco pit
facile faremo dapprima una rassegna del suo contenuto generale para-
frasandolo in un linguaggio semplice, nel modo che segue:

Quando il grande Bodhisattva, Avalokite§vara, lincarnazione della
compassione e Saggezza di tutti i Buddha, si trovava assorto in profonda
meditazione sulla Saggezza trascendente, percepl che tutte le cose nel
mondo fenomenico, incluse tanto la materia che la mente e tutto cid che
loro appartiene, sono vuote. Grazie a questa comprensione, egli fu in
grado di debellare tutte le sofferenze e le malattie per se stesso e per
tutti gli altri esseri senzienti dell'universo. Egli allora disse a Sariputra,
il pitr intelligente discepolo di Gautama Buddha:

“O Sariputra, tutte le cose non sono differenti dalla Vacuita, e la
Vacuita non & differente da tutte le cose. Non si dovra mai considerare
cose e Vacuith come entitd separate, Difatti tutte le cose sono esatta-
mente la Vacuitd, e la Vacuita & esattamente tutte le cose. Non c’& dif-
ferenza purchessia tra di esse. Questo & pure vero nel caso della mente
e di tutte le sue funzioni incluse quelle funzioni quali sensazioni, pensieri,
emozioni e la stessa coscienza”. Per spiegare ulteriormente questo prin-
cipio, Avalokite$vara disse ancora a Sariputra:

“Q Sariputra, in che modo possiamo descrivere le caratteristiche di
codesta Vacuith? Le caratteristiche della Vacuita di tutte le cose si pos-
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;;)ix;c;tceieic()r;viizszgﬁie non 1rgsorgent1, non cessanti, non pure, non conta-
troviamo nessuna for;;mzeni;?i;img e o acuita nor
troviamo i sef organi, i sei oggetti o s?ilssleeg;’i 6123;&;?10;1; uith non e e
cecitd, la causa della finascimibné le sue COHSG%‘J;}EQ& 3 aCUIEﬁ ecchinia
: éne?lr;e;{ nét c’éN una qpaid;}: fine della cecita, né uiz ff;z}?;ﬁ zgﬁﬁzﬁ
lla morte. Non esiste Verita di Dolore, che & Pessenza della vit: ; né
Verita di Desiderio, che & la causa dei doloti: né il Nirva b b 1o ces.
: ' rio, ck , i ri; né rvana, che & la ces-
i{a(if;;e 1%61 doﬁc\)m, né 1} Sentiero, che_ ¢ la via che porta alla cessazione dei
dolort. on ¢ eHSadggezza di Buddhita, né acquisizioni purchessia. Poi-
ok Peﬁs@; él;;le E:i i g cc;nsegmre, un Bo&hig‘,attva facendo assegnamento
Siia T n Saggezza non ha ostruzione alcuna nella sua mente.
non c'¢ ostruzione, non ha paura alcuna, e va assai al di 13 di
tutte le confumom e immaginazioni e arriva al Nirvina finale A
Ora leggiamo il testo vero e proprio. o o

PRAJNAPARAMITA HRIDAYA SUTRA
(IL SUTRA DEL CUORE)

jﬁéQ;?;?gigt‘ﬂ Ii;)dh;sattva.Avaﬁlokzteévqra inseguiva la profonda Pra-
paramita, vide che tutti e cinque ghi skandha sono vuoti; cosi egli
deé%ﬂos tutte le sofferenze e malattie. } N
w9 dif;?;;mgéigg ffo%m‘a z}mn & cilwfrsa da?iz} Vacuitd, e la Vacuita
o orma, La forma & Vacuitd e la Vacuitd & forma;
allo stesso modo, le sensazioni, le idee, gli impulsi, e le coscienz ’
P O Sa{iputra{ le caratteristiche della Vacuita di tutti i dharma scn:
n(:z)f;l ezsrs:scee rﬁzﬂ éx;s;c;rgente, ﬁzon cessante, non contaminata, non pura,
hon ¢ 1 e. anto ne a Vacqlta non ci sono forme, sensazioni,
idee, mpu ?, o coscienze; né occhio, orecchio, naso, lingua, corpo, o
met e; né forma, surono,’odor.e, gusto, tatto, o oggetto-della-mente;
non, ci sono ;:Ieme{m-deﬂ occhio ‘fmo a che non arriviamo all’assenza
ai viréleg}t{ di coscienza; non ¢’ ignoranza né fine dell’ignoranza; non
vecchiaia né morte, né fine della vecchiaia né della morte; non ¢’
Verlta di Sofferenza, né Verita delle Cause di Sofferenza defh Cessa
zione. della} Soffe;:enza, o del Sentiero. Non ¢’¢ Saggezza Q;Icun; néttr;
quals{vogha raggiungimento. Poiché non c¢’& nulla da conseguire le
Bodhisattva facendo affidamento sulla Prajfiaparamitd non ha os’trm
zioni Pugchessla nella mente. Poiché non ¢’ ostruzione alcuna e %1
non 'ha timore, e va assai al di la di tutte le confusioni e imma iri-
zioni e [finalmente] arriva al Nirvana finale. Anche i Buddhag d;—ﬂ
passato, presente e futuro, facendo affidamento sulla Prajfidparamita,
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o la Suprema Illuminazione. P.ert‘antg, la frex}r;a;lacaa
ramita & la grande formula magica, & I’meguaghabile c)éz;g r?ze ‘ egnza
he & in grado di proteggerci veramente da tutte le sot! e s
:n:i falliri Quindi pronunciod la form}ﬂ% della Prajfidgparamita: ,
gate, paragate, parasangare, bodbi svaha.

hanno conseguit

1L PROLOGO

., . . ) .
gs10: Quando il Bodhisattva Avalokite$vara inseguiva la ‘gt(i).fo?éisi
ri);ajﬁéi)éramité, vide che tutti e cinque gh skandha sono vuotl;
coli debelld tutte le sofferenze e le malattie.
gl

¢ ENTO: La parola pilt significante di questcf paragraf@d.ia;zglgé
g)li\fttl;ddo Avalokite§vara si trovava assorto nella Qj{ofolndamlgzz ;Cinque
della Prajfidparamita (la Peffem.on? .dl Saggelzze}l?), v% ée écr;?n futt € cindue
li skandha erano vuoti. Cid significa che la Prajfiap @ non viene
S onoscis diante pensieri o concettualizzazioni, bensl att aver:
C%I;Oﬁv%ze Iz;;etta — un’espetienza di presenza immecha;g ncthieen ! (())n Ii;
m i i o e ragions .
nte diversa da ogni forma c.i}_p_ensle_lg rag ento. 12
zéirglzlltlzze dell’insegnamento della Prajfiaparamita dgsz{zclllee g:;(t:llé]e i
resperienza intuitiva che per definizione prescinde da ole @ del
0 espf Per comunicare tale esperienza agli uomini, pertanto, o
IS:ittnézg;r‘a ni; aveva altra scelta che quella Cfﬁ ricorrleredeg \17):‘1;212 ;:Hcoor;i:ss(;
. ¢ che qualsiasi affermazione faceva, la - ne! 550
go(lixllleer?t]gn a;ipudizursL Si dice che la quantita delle iiierl?%zrlgr% ;;gtl;e;té
dittorie riscontrate nella letteratura che ha per logged la Prajipare
sia un riflesso dei limiti dell’inadeguatezza del modo di p

ita di ina tivi
indi ’ it verita di Prajha. I mo
piuttosto che un indice dellassurdita della

R . C X avanti. | o
erranno discussi pitt ava e
& Icll%ljddhismo afferma che le parole non sono gli unici mezzl M

ifatti i i erl per
vali sia possibile comunicare. Difatti sono dei dx}l§z§eﬁznpggi\% - § et
q cerne la comunicazione della profondita della jha. M
ealakire: Si i la narrazione di nove milioni di Bodhisa
Vimalakirti Séitra, troviamo la narrazion ove milioni di B0 i
provenienti da un altro universo a}i} qgg?, merzl ?fasse vano visita &
i i redi . .
irti esto come il Joro Buddha p ) !
laklm’l\llecz?;cgéi visitatori disse: “Nella nostra terra, lld?thﬁiim On;;i
;i];rjica con parole e lettere dell’alfﬁlaeto. ngh adotperea izmzsc;g}i a, Oged
i un albero profumato, € €O , _
ot Sta'seduto' e uisislc)e il Samadhi di Accumulazione-
o e s e e o acg adhi conseguird automaticamente
G o }(go?i;e'guft ta’l’ez Iaxlr?;tatori erano infatti assal sorpresi
b L attva”.
tutti 1 meriti di un Bodhis

2 Vedi il capitolo dieci del Vimalakirti Siitra.
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che le parole e il parlare fossero tanto importanti per la predicazione del
Dharma su questo pianeta! Poche decine d’anni fa, questa dichiarazione
riguardo ai profumi e alla cognizione sarebbe stata trattata come pura
fantasticheria, ma in questa nostra epoca sappiamo che siffatti accadimen-
ti non sono del tutto impossibili. Infatti sappiamo che un womo sotto
Peffetto della droga & in grado di sentire la musica con gli occhi, di ve-
dere le cose con il tatto e cost via. Il punto che & stato sottolineato & la
inadeguatezza dei pensieri e dei concetti come mezzi di approccio alla
Stnyata. 11 tanto amato talento della manipolazione simbolica, che ha
fatto dell’Homo Sapiens il conquistatore delle altre creature, viene qui
svalutato in quanto strumento insufficiente per discutere del problema
della verita di Prajfia. La Siinyata pud essere compresa con la vista,
Pudito e petsino I'odorato, ma mai con il pensiero! Questo perché il
vedere, il sentire e 'odorare hanno la natura del contatto o percezione
(pratyaksa pramana); mentre il pensare & fondamentalmente un proces-
so diretto di manipolazione simbolica (anumana pramina), per cui spesso
ostacola e fuorvia le nostre intuizioni penetranti che sono anche un tipo
di pratyaksa pramana’

L’altra frase importante del prologo &: “Cosi egli debelld tutte le
sofferenze e le malattie”. La Comprensione della Vacuitd pertanto non
¢ un mero destarsi di fronte a una realtd ontologica, bensi un passo so-
teriologico che libera 'uvomo da tutte le sue frustrazioni e iniquita. Qui,
ancora una volta, vien fuori lo spirito fondamentale del Buddhismo che
afferma che la salvazione non & un favore concesso all’vomo da Dio,
bensi un risultato naturale guadagnato mediante educazione operata da
ognuno di noi del discernimento della verita di Prajfia. Sebbene in senso
pratico Avalokite$vara venga considerato come un Dio (o, in alcuni casi,
come una idea) e un redentore dai buddhisti Mahayéna, il Sitra qui pun-
tualizza che persino Lui deve avere la Sfinyatia come fondamento della
Sua divina supremazia. Egli & un redentore non perché nasce cosi o &
cosi- designato, ma perché Egli ha meditato profondamente sulla Pra-
jidparamitd e ha realizzato la completa veritd di essa.

ILLUSTRAZIONE DELLA VERA VACUITA

TESTO: “O Sariputra, la forma* non & diversa dalla Vacuitd, e la Va-

cuitd non & diversa dalla forma. La forma & Vacuita e la Vacuity &

forma; allo stesso modo, le sensazioni, le idee, gli impulsi, e le coscienze”.
2 * bR &3 P b4

% Vedi nota 12 della Prima parte.
¢ Forma (riipa): Sebbene riipa implichi di solito solo la forma, il colore o P'aspetto
esteriore di una cosa, nel senso di ripaskandha (aggregato-diforma), in questo

i

punto implica un’assai vasta serie di cose. Ogni materia, o cosa, in quanto possiede
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commeNnTo: Questo & il paragrafo chiave dell'intero Siitra. La frase
“Ia Forma & Vacuita e la Vacuita ¢ forma” & diventata quasi un prover-
bio ed & stata ampiamente discussa e dibattuta nel mondo buddhista;
essa equivale a dire che essere & non-essere € NON-CSSEIE & essere. Per
capire il significato e la spiegazione razionale di questa affermazione,
dobbiamo per ptima cosa esaminate la frase precedente: “La forma non
o diversa dalla Vacuita, e la Vacuita #on ¢ diversa dalla forma”. Questa
affermazione indica chiaramente che la Vacuith non & qualcosa di esterno
alla forma, né & in alcun modo isolata o diversa dalla forma. Forma e
Vacuith non dovranno essete trattate come due entitd diverse. Pertanto
in nessun caso dovremo assumere la vacuits di assenza come la vera
Stinyata. L’affermazione indica anche che la Siinyata non & la vacuitd di
annientamento, dal momento che se la Vacuita non & diversa dalla mate-
ria, come potrebbe intervenire uno stato di nullitd ovvero di estinzione?
Questa affermazione comporta che non si dovra tentare di localizzare la
Vacuita all’esterno della forma, poiché in verita le due non si diversi-
ficano DPuna dall’altra. La Vacuitd buddhista pertanto non & statica,
inerte o morta; & dinamica e piena di vitalita.

Alcuni commentatori suggeriscono anche che codesta affermazione
vada riferita alla dottrina della Maya — cioe che tutte Je cose del mondo
non sono veramente esistenti bensl esistono soltanto in senso illusorio
come i sogni e le visioni. Anche I’Advaita-Vedanta patla della Maya, ma
una Maya sostenuta da un Tssere che esiste esternamente, Passoluto Bra-
hman., Miya e Assoluto sono pertanto nel Vedanta due cose distinte 2
prescindere da come alcuni Vedantisti tentano di porre il problema in
modo diverso.” Ma qui il Sitra del Cuore afferma che forma e Vacuita,
ovveto la Maya e I’Assoluto, non sono i nulla diversi. Qui vediamo la
differenza fondamentale tra la Maya buddhista e quella dell’Advaita-Ve-
danta. La prima ritiene che la Mayi e la realtd ultima non hanno una
diversita purchessia, e che chiunque vede cid sara illuminato. La forma ¢
Vacuith e la Vacuitd & forma; Safnsira e Nirvdga non sono due entita
differenti, bensi un tutto organico. 1’ Advaita-Vedanta ritiene che il mon-
do fenomenico & Maya, un prodotto della nescienza; esso & in ultima

una qualsiasi forma o estensione, viene considerata ritpa. Questo & il primo dei
cinque skandha; gli altri quattro skandha — sensazione, nozione, impulso e coscienza
__ sono tutti funzioni mentali. Rupa & qui adoperato per designare materia 0 mate-
riale in opposizione alla mente. L’espressione comune s “s& hsin erb fa — forma
e Mente, i due dharma”. A causa del suo uso particolare qui la parola Forma
viene scritta con la majuscola in determinati punti.

5 Vedi il commento di Sankara al capitolo mr, 19 di Mandikyopanishad (Mysore:
Syi Ramakrishna asrama), pp. 180 e 188, Vedi, di Chandradhar Sharma, Indian
Philosophy, a Critical Survey, pp. 261-67, per la tilosofia della Maya e del Brahman

di Sankara.
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analisi non-reale e ‘cattivo’. B
abaisi o cattivo’, per sempre separato dall’Essere re
Drahma, igr(i:il; 3?1; eireale ecfv{ eterno. La Maya va compietamlin?ﬁfxi
nlentata prim Méyégjfai;}%;?eyéofgi Cfntramamen?e a cio, il Buddhismo
g;;;mo Ia C(M;npren‘sicne deﬂ’identitérgf %Z;C;éoeaggzzzédal momento che
Pet;ec I:iqarlil Inulmn?azione. - vatd porterd alla libe-
:
o diversf;e({Lgiﬁ;m{;?ne'ﬂ\te ‘113 portata ‘deﬂ’affetmazione che la forma
29§ diversa da Vacu(ijglt{i,fl‘ Stitra insiste nell’affermare che la forma
i Vacui Syﬁnyaté A a}e orma, una frase che racchiude lintera dot-
A SR tpolc e parole, La\ parte critica di codesta afferma-
lone & bresun deﬂa d} ; a seconda meta; vale a dire, la Vacuits é fw‘mzz
ol lort dell Co?nerlcz{mndeﬂz} Sunyaté di solito hanno come centro
D profondo ée Ha psrima parte: la forma & Vacuitd; talvolia
Sjersbetto pill profondo. E ad econda parte, la Vacuita ¢ forma, che
T coaminato da cima @ ondo. E pog\zbd&, per quanto assai difficile
ygionare sul faito che I aormg & Vacx‘ai.ta, ma ragionare sul fatto che la
Scuita € la forma, Cominsgu%uod quasi impossibile. Non abbiamo prati-
gamente il modo « minciare dal non-essere per avvicinarci all’esser
g ani e piedi tanto dagli esseri che dall'Essere! Pertam:%

dovteulo tentare appflﬂla a via PIU acie e vedaere Peic ¢ 1a torma €
AVJ [N LN . . 1 ‘}[ II; :
a(,ulta, CIO&, avvicinarct al non-essere air €ssere

LA SPIEGAZIONE RA
;. 7 e T LY
IONALE DI “LA FORMA E VACUITA”

Ci sono tre arg ionl brincinali
pritaa, ety 08;2?25;13??21 pél-ncxpah‘ per “la forma & Vacuita”. La
o cone qol w0 o fﬂmmeﬂkgm iamenti momentanel e costanti di tutte
(ciot. Te forme o riive) one possiamo concludere che tutti gli esseri
i}' ity cha e © pipa) s Ven;ggg. Lase@ﬂda: quando contempliamo
1}HSOrgere-dipendente (pmﬁtya-mmzi];if}df;t)m att;averso il principio del-
sé-autonomo o di autonomia-di-es S hroa), Sossiamo. v o
the oo © St autonomiadl ssere { ya&f}avfz), possiamo concludere
pud esporre in modo leg e n’argomentazione parallela 2 questa la si
Do Ssporre In e nam;géu?exllte differente. Quando consideriamo che
Hatione hop, hannio Nt {e efinite ma si tr.agformano in forme e caratte-
e o possiam}o ; colvgngonc alterati i nessi relazionali o i fattori
strutturali, seiamo Ooz;c, u ere\che le forme sono vuote. La terza: dal
. e e deﬂa‘ meniéeg?% ;ﬂt;ia somma totale dei' karma collettivo
zione, possiamo concludere chek‘tutié) nlgocgc%secf tgo?mC 3532)1{?]6&1%0 ed estin-
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COMMENTI ALLA PRIMA ARGOMENTAZIONE
Poiché le cose mutano costantemente, esse sono rtutte vuote

Questo & il principio basilare del Buddhismo, accettato tanto dal-
I’Hinayina che dal Mahayana e da tutte le scuole da questi derivate. Noi
siamo costantemente testimoni del fatto indiscutibile che le cose del
mondo fenomenico cambiano incessantemente. L’osservazione del cam-
biamento i portera all'acquisizione del fatto che le cose non cambiano
solo costantemente ma anche momentaneamente; esse non sono per nulla
durevoli bensi istantanee. Con questa tesi fondamentale dell’ ‘essere
istantaneo’, i buddhisti ritengono di poter ripudiare d’un sol colpo il
Dio dei teisti, la materia eterna (prakrti) del Samkhya e tutte le altre
dottrine filosofiche che sostengono una qualsiasi sorta di Essere
permanente e immutevole.® Poiché le cose cambiano di momento in mo-
mento, non esiste un substrato continuo e stabile che ne sta alla base
quale il Brahman delle Upanishad. Per cui, le cose esistono soltanto limi-
tatamente al fuggevolissimo istante (ksana). Non & altra realtd che
pezzetti separati, istantanei di esistenza. Il flusso universale di cui ab-
biamo espetienza nel mondo fenomenico non & niente di piu che una
sequenza di eventi momentanei. Una ulteriore riflessione ci dice che
persino questo fuggevolissimo istante (ksana) lo si pud ancora dividere
in unita pitt piccole all’infinito. Pertanto, le cose non hanno una durata
purchessia; spariscono non appena appaiono. Llesistenza durevole delle
cose & un’illusione; come al cinema, la sequenza di tante immagini sin-
gole, che sembra un tutto continuo, & una illusione; oppure come la
fiamma in una lanterna che, sebbene sembri una, in realtd & I'insieme
di scintille distinte e momentanee. L'uomo vede i cambiamenti esterni
quali il giorno che si trasforma in notte, e il seme in messe, ma rara-
mente si preoccupa di notare i piccolissimi cambiamenti momentanei delle
cose. Solamente i fisici rimangono affascinati da ossetvazioni di tale
sorta. 11 filosofo buddhista Santiraksita concepl questa breve massima:
“La cosa momentanea rappresenta il suo stesso annientamento”.” Cid
sta a significare che ogni cosa momentanea viene annientata non appena
appare; essa non sopravvive fino al momento successivo. Dal momento
che le cose non hanno durata alcuna, visto che spariscono non appena
appaiono, non si pud dire che abbiano un’esistenza reale. Ma com’¢ pos-
sibile che una cosa esistente non abbia affatto durata? Cid che non ba
una durata purchessia nown si pud dire che esista in alcun modo. Questa
¢ la spiegazione razionale dell’affermazione che se le cose cambiano di

6 Vedi Theodore Stcherbatsky, Buddbist Logic (Gravenhage, 1958), pp. 79-81.
v Ibid., p. 95.
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?;ggjﬁ? In momento, si dice di esse che sono vuote ovvero non-

Questo stesso principio viene espresso in modo leggermente diffe-
tente nel S#tra del Diamante. Nello spiegare la Vacuita delle cose
Buddha dice, “O Subhiiti, la mente del passato non & ottenibile: Ia
mente del. presente e del futuro neppure sono ottenibili”. In base allo
stesso ragionamento, di ogni cosa che & nel tempo si dice che & kvuota
Le cose del passato sono andate per sempre, non sono pitt ottenibili N
esistenti. Le cose del presente non sono mai sussistenti, non hanno du-
rata 'alcuna, per cui non si possono afferrare ovvero non si pud far conto
su di esse. Le cose del futuro non sono ancora arrivate, sono non-otte-
nibili o non-esistenti al momento presente. Per cui, di ogni cosa che &
nel tempo non possiamo dire che sia realmente esistente, essa ha sol-
tanto un’esistenza illusoria ed &, in verita, vuota. ’ N

,Una 'd}versa argomentazione per la verifica della Stinyata mediante
un’analisi della transitorieta viene data nel Vimalakirti Sitra.?

Katyayana si rivolse al Buddha, dicendo, “O Da-Tutto-Il-Mondo-
C{noratoz non sono in grado di discutere e analizzare la malattia di
Vm"zalaklrtz., Per quale ragione? Ricordo che una volta il Buddha
aveva predlcgto in modo conciso 'essenza del Dharma, e in seguito
io an.dav'o spiegando il suo significato, parlando della }portata della
transitorieta, d.eﬂa portata della sofferenza, della vacuita, del non-io
e deH_a tranquilla cessazione, allorché Vimalakirti mi venne a dire:
O Ka;yayana, non ricorrere ai processi mentali insorgenti e cessanti
per spiegare la dottrina della Realta. Katyayana, i dbarma non insor-
gono e non cessano. Questo & il significato della transitorietd’”.

Le\ult}m}; frasi qui equivalgono a dire: 11 significato della transitoriets
non & né Uinsorgere né il cessare. Cid & diametralmente Opposto a come
viene comunemente intesa la transitorieta che viene di fatto identificata
col mutamento in sé — una transizione dall’insorgere al cessare e vice-
versa. E 'allor?f che cosa significa questa affermazione, e quali sono le
sue giustificazioni? La spiegazione razionale di tale affermazione pud
essere data dai sei punti seguenti. ' J ?

1. 'Iiransitorieté significa cambiamento, che si pud definire come #on-
rimanere, ovvero non-sussistere, momentaneo.

2. Non abbiamo ragione di considerare un particolare momento come
sussistente e tutti gli altri momenti come non-sussistenti. Se si p{l(‘}
considerare un qualsiasi momento particolare come sus.sistente, si

* Vedi il Vimalakirti Sitra, capitolo 3. Taisho 475, p. 541.
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dovranno considerare in tal modo tutti gli altri momenti. Se & cosi,
le cose rimarranno sempre stabili e non & possibile alcun cambia-
mento, I cambiamento, pertanto, deve essere continuo e mo-
mentaneo,

3. Il concetto di essere o di esistenza & inscindibile dal concetto di
sussistenza. Cid che esiste deve avere una qualche durata ovvero una
‘sostanzialitd sussistente’. Dove non ¢’¢ sussistenza non c’é esistenza;
pertanto, se le cose sono momentanee debbono essere vuote.

4. Cid che veramente avviene nel mutevole mondo & che il momento
della cosiddetta sussistenza & anche il vero e proprio momento della
non-sussistenza. Solo cosi & possibile I'estinzione, e solo con I'estin-
zione viene reso possibile il conseguente insorgere.

5. Questa sussistenza-di-non-sussistenza & la realtd della transitorieta
che & la medesima cosa della simultaneitd dell’apparire e sparire.

6. La nostra proposizione di partenza viene ora resa intellegibile: i
significato della transitorietd non & né linsorgere (estinzione) né
il cessare (spatizione). Vale a dire che la simultaneita del non-insos-
gere (sparizione) e della non-cessazione (apparizione) & il significato
reale della transitorieta.

11 famoso filosofo-traduttore Kumarajiva (344-413 d. C.) fece la me-
desima osservazione nella seguente atgomentazione.’

Per spiegare la dottrina della Vacuita, di solito si inizia con la di-
scussione della transitorietd. La transitorietd & pertanto una sorta di
trampolino per la Vacuitd. All'inizio, viene preso in esame il pro-
blema della transitorietd e questo porterd alla fine alla conclusione
della Perfetta-Vacuitd [Pi Chin K'ungl. 1 principi dottrinali di en-
trambe [vale a dire, transitotieth e Vacuitd] sono in veritd i medesimi;
la differenza si trova nel grado di profonditd. Perché & cosi? La
cosiddetta ‘transitorietd’ significa che un qualcosa non sussiste da un
momento all’altro ... Cid che qui si nega & la durata per un periodo
prolungato, ma la durata in sé non viene negata completamente. Per-
tanto, codesta & solamente una transitorietd ‘non-sgrossata’... La vera
[ovvero sgrossata] transitorietd dovrd portare come conseguenza il
fatto che proprio la durata stessa & la non-durata, Ora, l'esistenza
viene intesa come cid che dura; se non c¢’@ durata, naturalmente non
ci sard esistenza. Non-esistenza & sinonimo di Petfetta-Vacuita che
& ancora una volta la sottile e meravigliosa dottrina della transitorieta.

® Taisho 1776, pp. 353-54.
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_ Diametralmente all’'opposto della dottrina buddhista della transito-
tietd e Vacuita sono i vari tipi di ‘eternalismo’ o ‘realismo’ ({ifvata-
vida o .S‘czz‘z%dya—dr_sti). La filosofia di Parmenide & un ottimo esempio.
Parmenide era assolutamente convinto che, per il solo fatto di pensare,
Siobbla.m.o postulare che qualcosa é. Cid che non & (ovvero il vuoto) non
¢ possibile neppure pensarlo; come pud allora essere una parte della
realta? Non-essere & pertanto impossibile. Il corollario di tale asser-
zione & limpossibilita di cambiamento, poiché il cambiamento com-
porta tanto Pessere che il non-essere; per esempio, quando 4 si cambia
in B, A non esiste pitt. Ma come si pud pensare una tale contraddizione?
Una qualitd non si pud cambiare in un-altra qualitd; affermare cid
significa affermare che qualcosa & e al contempo non &. Inoltre, se Ues-
sere & diventato, deve pure essere venuto o da un essere o da un non-
essere. Se viene da un non-essere, cid & impossibile. Come pud un
qualcosa venir fuori dal nulla? Se viene da un essere, allora & venuto
da se stesso, che equivale a dire che & identico a se stesso, e cost & sem-
pre stato. Se & cosi, non & allora un caso di divenire,

Parmenide fu costretto a concludere che da un essere pud venire solo
un essere, che nulla pud diventare qualcos’altro, che qualsiasi cosa &,
¢ sempre stata e sempre sard, e che ogni cosa rimane cid che &, Per
cui, pud esistere soltanto un unico eterno, indiviso e immutevole Fssere.’

Il contrasto tra la filosofia dell’Essere Eterno postulata da Parmenide
e la dottrina buddhista della transitorietd e della Stinyata & talmente
netto che paragonarle testualmente renderd entrambe le dottrine, I ‘eter-
nalismo’ radicale di Parmenide e il *momentaneismo’ radicale del Bud-
dhismo, esemplarmente chiare.

COMMENTI ALLA SECONDA ARGOMENTAZIONE

Poiché tutte le cose vengono prodotte dal principio dell’insorgere-dipen-
de_m‘e”( prczzﬁziymmmu{padcz), sono prive di un-sé-autonomo o di autono-
mia-di-essere (Svabhiva); pertanto, esse sono tutte vuote.

_Questa & probabilmente I'argomentazione pilt importante e compren-
sibile della dottrina della Siinyatd, proposta dal grande filosofo Nagi-
rjuna, e senza alcun dubbio costituisce [a nota chiave della sua Filosofia
del Cammino-di-mezzo (Madhyamika). Tale argomentazione presenta due
punti principali.

1. Dal momento che tutte le cose vengono prodotte da una combina-
zione di varie cause o fattori, esse costituiscono per lo pitt un com-

) ©® La filosofia di Parmenide sul cambiamento e I'E — vedi A “airbank
The First Philosophers of Greece (London, 1898), p§e§6-97.ve ¢ Arthur Faitbank,
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plesso strutturale che non possiede un’entitd auto-sussistente. Non
hanno un proprio essere indipendente, bensi debbono la loro esi-
stenza ad altre cose.

2. Facendo una attenta analisi, troviamo che nulla in questo mondo
possiede una natura definitiva; le cose sono cost o cosi solo in rela-
zione a questo o quello, ovvero nell’ambito di determinate condi-
zioni. Quando si muta il parametro referenziale, le cose in questione
muteranno anch’esse, o possono persino scompatire dalla scena.
Pertanto, nulla ha un’auto-esistenza ovvero un sé-autonomo. Questa
mancanza di determinatezza nelle cose indica che la loro esistenza
& soltanto relativa, non assoluta.

La Stinyatd viene anche intesa come la “Vacuita del Sé-Autonomo”
(Svabhdva Siinyatid o nihsvabhiva). Ma che cos’® questo sé-autonomo?
Come lo si dovrd definire? Le diverse definizioni di Sé-Autonomo
(Svabhava) hanno provocato vaste controversie e scismi nell’ambito delle
Scuole Mahayana."! Per semplificare il problema non proporremo qui
una definizione precisa di ‘Sé-Autonomo’, ma daremo una sua descrizio-
ne generica che viene tacitamente accettata dalla maggior parte delle
Scuole.

Sé-autonomo (Svabhiva) denota un’entitd auto-sufficiente e auto-sus-
sistente; indica qualitd di indipendenza, determinatezza, e inscindibilita.
C’¢ nulla nel mondo che sappiamo possieda queste qualita? Conosciamo
qualcosa che sia auto-esistente, non prodotto da altre cause? C’¢ qual-
cosa che sia auto-sufficiente senza doverlo mettere in relazione ad altre
cose, che sia realmente indipendente, auto-sussistente e inscindibile?
Il Buddhismo da una risposta negativa a tutte le domande precedenti.
La negazione di un sé-autonomo & in realtd il riffuto di codeste idee
fuorvianti del ‘limite del sé’.

1 La sostanziale differenza nell’interpretazione di Svabhédva si vede tra la Scuola
Gelupa e le tre Vecchie Scuole del Buddhismo tibetano, vale a dire, Ningmapa,
Khagyupa e Sakyapa. Il fondatore della Scuola Gelupa, # Maestro Tsungkhapa,
inventd una definizione assai particolare di Svabhdva; come risultato, cred una
nuova Filosofia Madhyamika che, secondo il parere dell’autore, sembra essere un
tipo di Altra-Vacuitd (gShan. sTon. Pa), ovvero Vacuitdh di Assenza. Per mettete
la questione in termini semplici, questa filosofia afferma che lo Svabhdva di un
dharma & vuoto, ma non il dharma in sé, “Quando diciamo il vaso & vuoto, non
intendiamo dire che il vaso in sé & vuoto ... cid che & vuoto & lo Svabhava di
quel vaso”,

LA DOTTRINA DEL NON-IO E LA SVABHAVA-SUNYATA

La Vacuita del Sé-Autonomo (Svabbiva-Sinyatd) nell’insegnamento
della Prajfidparamita & in realtd un’estensione, ovvero un principio svi-
luppato, della dottrina del Non-Io (andtman) del primo Buddhismo, una
dottrina originariamente proposta dal Buddha Stesso. Per rendere chiaro
questo punto passiamo in rassegna gli aspetti essenziali della dottrina
del Non-To.

La dottrina buddhista del Non-To & stata motivo di controversie tanto
nell'ambito del Buddhismo che fuori, fin dal giorno in cui venne esposta
dal Buddha. Essa ha provocato probabilmente piti confusione, inimicizie
e scismi di qualsiasi altra dottrina nella storia del Buddhismo. Per
quanto mi riguarda, questo & probabilmente un problema assai sem-
plice. I filosofi, tanto buddhisti che non-buddhisti, hanno discusso aspra-
mente sull’anatman, soprattutto per il fatto che lo hanno trattato come
una concezione o dottrina filosofica. In realtd, anatman o Non-Io, &
soltanto un sorta di espediente meditativo, un'istruzione pratica che va
applicata alla contemplazione yogica per arrivare alla liberazione, come
viene mostrato chiaramente nella tecnica di meditazione delle Quattro
Pienezze-di-Mente (smrti-upasthina).® Non c’¢ da stupirsi quindi se la
maggior parte di coloro i quali hanno discusso dell’anitman hanno di
gran lunga sbagliato il bersaglio! Buddha non fu mai un filosofo; il Suo
scopo primario era di mostrare la via per la liberazione — liberazione
dall’assai radicato attaccamento a un io illusorio che & la matrice di tutti
i desideri delle passioni e delle frustrazioni e dolori conseguenti. Le
speculazioni filosofiche furono costantemente rigetrate e denunciate da
Buddha come prive di utilitd, sciocche, e contrarie alla salvazione. In-

2 Smrti-upastbana (in pali: sati-patthina) & un espediente di meditazione basato
sul mantenimento di una consapevolezza o pienezza di mente delle funzioni del
corpo, sensazione, mente e oggetti della mente. La contemplazione viene fissata fino
nel dettaglio pitt minuto, La costante consapevolezza di questi oggetti “transitori’
e ‘condizionati’ porterd gradualmente alla realizzazione della veritd del Non-lo
(andtman), donde I'Illuminazione. Cid costituisce la parte centrale della pratica
della meditazione Hinaydna. Vedi Nyanaponika, The Heart of Buddbist Meditation.
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vero, negli insegnamenti del Buddha non troviamo una filosofia del
Non-lo; cid che troviamo & un significativo espediente terapeutico, le
direttive su come sharazzarsi della profonda attitudine ad attaccarsi
all’ego. A livello del senso comune, a ogni modo, il Buddha non ha mai
rigettato l'idea di io, dal momento che Egli stesso usava sempre il pro-
nome personale ‘Io’, né ha mai negato la continuitd di una serie-di-io-
mutanti che si estendono dalle infinite vite passate alle rinascite future,
allo scopo di sostenere la dottrina del karma e la validita degli sforzi
spirituali. Cid & chiaramente mostrato nei racconti dei Jataka e in altre
fonti. Stando cosi le cose, che cos’e allora codesto ‘io’ che il Buddha ha
provato a rigettare e demolire? Per i fedeli seguaci di Buddha cid non
costituiva affatto un problema importante, poiché essi sapevano esatta-
mente che cosa significava anatman una volta raggiunta U'Illuminazione.
Per 1 buddhisti inclini alla filosofia, comunque, cid divenne un grande
problema. Essi dovevano decidere che cosa fosse quell’ ‘io’ che la dot-
trina dell’anatman tentava di demolire, e quale ‘io’, caso mai, si dovesse
conservare per taluni scopi. Dopo lunghi anni di discussioni, venne pro-
posta una definizione di io piuttosto convincente, e cio: # cosiddetto io
é ¢io che & perpetuo, immutevole, unitario e autonono.™

Cid che generalmente intendiamo con la parola jo &, in primo luogo,
un’identitd perpetua e immutabile. A esempio, a un tale che aspirava ad
accedere a un impiego, il signor Lee, venne chiesto di superare tre esami
successivi per essere assunto in una ditta. Il primo giorno superd il
primo esame e ritornd alla ditta il secondo giorno. I’esaminatore, veden-
dolo, gli chiese, “Lei & il signor Lee?”. “Si”, rispose quello. L’esamina-
tore lo fece accomodare e gli dette il secondo test. In quel momento si
era stabilita una tacita intesa tra ’esaminando e I'esaminatore; entrambi
sapevano che 'esaminando era la stessa persona che era venuta il giorno
precedente, Egli rimaneva il signor Lee; la persona non era cambiata,
e non era cambiata l'identitd. Questo elemento immutabile e sussistente
¢ il primo e pit importante fondamento del presunto io, Un breve
esame dimostrerd immediatamente la falsitd di tale idea. In venti-
quattr’ote, moltissime cose sono cambiate: i capelli, le ciglia, le unghie
del signor Lee sono leggermente pit lunghi di come erano il giorno
prima; egli & pitt vecchio di un giorno ... la sua capacita mentale e la
sua condizione fisica sono entrambe cambiate, sebbene i cambiamenti
siano assai leggeri e insignificanti da un punto di vista pratico. Cid non-
dimeno, & un enorme cambiamento dal punto di vista, a esempio, di
un germe che sta nell’intestino.

¥ Questa definizione si basa sull'interpretazione di Hstian Chuang nel primo
capitolo di Ch’éng Wei Shibh Lun. Vedi Taisho 1585, pp. 1-5.
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Un giovane di diciannove anni uccide cinque persone e fugge all’este-
ro. Quarant’anni dopo torna a casa. Da allora ha perso una gamba, un
braccio e anche un occhio. E calvo e ha la pelle scolorita per una malat-
tia contratta all’estero. Anche il suo stato mentale e tutta la sua per-
sonalita sono cambiati, E diventato una persona tranquilla, saggia e
persino gentile. Se mettiamo 'uno accanto all’altro il temerario assas-
sino diciannovenne e questo povero vecchio storpio, nessuno direbbe che
i due sono la stessa persona. Ma proprio allora viene preso dalla legge,
e dopo una lunga e difficile indagine, viene identificato come il vero
assassino e condannato a morte, senza riguardo alcuno nei confronti dei
radicali cambiamenti fisici e mentali intervenuti in un periodo di qua-
rant’anni. Alla legge non interessa localizzare un io immutabile in senso
strettamente ontologico; il suo scopo immediato & la legalitd in senso
pragmatico e sociale. I Buddhismo invece non ammette che tale materia
venga incasellata secondo il senso comune che ha un orientamento deci-
samente inesatto. Per quanto concerne il Buddhismo, il problema di
identificare realmente Iio immutabile rimane insoluto, poiché non
siamo in grado di reperire un solo elemento che possa essere considerato
assolutamente immutabile, Persino le unghie di quell’'uvomo sono in qual-
che modo cambiate. Le unghie di un neonato sono assai piti piccole di
grandezza di quelle dell’adulto che egli in seguito diventera, sebbene il
modello di base rimanga ‘apparentemente’ il medesimo. Pertanto il
Buddhismo ne deduce che Il'io, in realtd, non esiste; il cosiddetto
io, questo elemento presumibilmente immutabile e perpetuo che do-
vrebbe esistere in noi, & soltanto un’illusione proiettata da una mente
confusa.

Alcuni lettori solleveranno immediatamente un’obiezione e diranno
che pud essere vero che non ci sia una tal cosa quale un io immutabile,
ma che dire a riguardo di un jo mmutevole? Sembrerebbe che il concetto
di un io mutevole, inteso secondo il senso comune, possa risolvere tutti
i problemi appena menzionati. Ma un io mutevole & una contraddizione
in termini, dal momento che non abbiamo valide argomentazioni per
delimitare tale cambiamento a determinati periodi; vale a dire, esso
rimane immutabile per un lasso di tempo e poi cambia. Cid comporte-
rebbe anche il fatto che ci troveremmo ad avere due tipi di io, I'uno
che cambia e I'altro che non cambia. Per di pil1, per definizione, cam-
biamento significa I'insorgere di un gualcosa di nuovo al posto di un
qualcosa di vecchio che & scomparso. I significato implicito di cambia-
mento comporta la perdita di identitd, che & incompatibile con il concetto
di i0. Nella vita pratica ignoriamo la parte che cambia, ma poniamo
l'accento sulla parte immutabile della serie di io mutevoli al fine di
sostenere la nozione di un io immutabile e unitario. In realtd, tale serie
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di io non solo cambia costantemente, ma anche di momento in momento,
e non si pud rinvenire in essa un io autonomo stabile,

Il secondo elemento che costituisce la nostra definizione di io & la
nozione di io come una unita indivisibile. In altre parole, o deve essere
unitario — un’unitd singola, pura e non-mescolata. Se ci fossero nume-
rosi io, il senso di io andrebbe perduto. Non si & assolutamente in grado
di avere numerosi 0. Si pensi a un uomo il quale sia stato accusato per
errore di omicidio e sia condannato a morte per tale crimine. Supponiamo
che gli riesca di fuggire e che si metta alla ricerca per tutto il paese del
vero assassino. Nella sua posizione di forzato evaso & costretto a cam-
biare continuamente nomi e impieght, e la legge & implacabile nella sua
caccia. Sebbene egli assuma centinaia di nomi, il suo vero io e identita
rimangono tuttavia i medesimi. Non pud assolutamente avere numerosi
io! Pud cambiare nome, lavoro, aspetto e alle volte persino modi e
personalita, ma tutte queste cose non possono alterare il fatto che egli
rimane tuttavia I'uomo che era all'origine. Lo pensa lui e lo sanno tutti
gli altri, poiché ¢’& un unico, puro e non-mescolato elemento che rimane
immutabile nonostante qualsiasi modificazione supetficiale. Lo, per-
tanto, deve essere un’entita singola e non pluralistica. I1 Buddhismo am-
mette che cid & perfettamente vero a livello di senso comune, e non ha
argomentazioni contrarie di sorta. Ma a livello pitt profondo, quando
si affronta seriamente lo studio dell’idea di io, si scopre che Iio del
senso comune & un’illusione, un attaccamento a un’idea confusa, e la
matrice di tutti 1 guai e le sofferenze.

Considerare Iio come un’entitd unitaria comporta che esso & una
monade indivisibile ed elementare che non possiede elementi costitutivi
di nessun tipo, o un assieme organico che include componenti costitu-
tive. Nel caso dell’amnesia o della scissione della personalita, lo psico-
patico non conserva pilt il suo ‘vero’ io come un assieme organico. Egli
subisce un processo di ‘dis-organicizzazione’. La gente comune ritiene
che persino in caso di schizofrenia, sussista ancora il vero io organico,
solo temporaneamente oscurato. Quando viene curato il disturbo men-
tale, il paziente riacquista il proprio io. I1 Buddhismo obbietta che o
I'io & una monade elementare, o un assieme organico. La difficolta del
cambiamento momentaneo e condizionamento strutturale e ambientale
¢ ancora insormontabile per realizzare un io immutevole e unitario.

Per distruggere tale illusione di un’entitd sussistente, il Buddhismo
prospetta un’analisi costante degli elementi che costituiscono il cosid-
detto 0. Lio unitario viene scomposto nei cinque aggregati, dodici sfere,
diciotto elementi e persino novantaquattro dharma circa.* Tutte queste

" Si pud dire che il centinaio di dharma della Scuola Yogicira siano un altro
espediente per distruggere la nozione di ‘Io’. Eccettuati i sei asamiskria dbarma (i
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osservazioni diligenti, che rendono una certa letteratura buddhista (per
esempio, la serie dell’Abhidharma) estremamente monotona e pf:dante,
si proponevano un unico scopo, vale a dite, disgregare 'assieme integro
del tanto amato io. In modo assai simile, la scissione degli ammi,.che
prima erano considerati delle unita inscindibili, & oggi una operazione
di routine. Noi sappiamo che & necessaria una straordinaria energia per
tenere insieme le particelle all'interno dell’atomo, e senza questa im-
mensa forza di coesione nessun atomo pud sussistere, Analogo a questo
¢ il caso dell’io; esso non & inscindibile o monadico, bensi un complesso
organico di vari elementi. Anche per conservare questo io organico &
necessaria un’enorme forza di coesione, ovvero di compatta adesione.
Dando via libera alla forza di coesione che rende Pego un’entitd com-
patta, si libera in tal modo la straordinaria energia potenziale che si trova
nel suo interno, e cid costituisce quello che il Buddhismo chiama Iumi-
nazione e liberazione.

11 terzo elemento essenziale alla nostra definizione di io ¢ la sua auto-
nomia, che implica liberta, indipendenza e volizione. E evidente che il
concetto di io deve includere la caratteristica dell’autonomia; per esem-
pio, se un tale si comporta in modo scortese nei confronti di un amico
quando & ubriaco, egli si pud scusare dicendo all’amico, “Mi dispiace
davvero, ma quel giorno #on ero in me”, Se un tale si comporta in modo
decisamente scorretto in conseguenza di uno shock o per instabilita men-
tale, pud ricevere una considerazione pilt benevola del solito, poiché viene
considerato come se #on fosse stato realmente lui — il che significa chf:
era privo di autonomia, quindi libero da responsabilitd morali o legali.

Prendiamo in considerazione la scena della chiamata di leva, di un
sergente arrogante che si rivolge alle reclute. Ai giovani & stato orc'iinatg
di togliersi di dosso tutti i loro abiti civili, tagliarsi i capelli corti, e di
indossare le loro nuove uniformi, Una volta fatte tutte queste cose ven-
gono portati in un cortile all’aperto, e I'altero sergente, pieno d? orgo-
glio e fiducia, grida ai giovani, “Ora siete tutti miei!”. Chiunque indossi
o abbia indossato un’uniforme militare apprezzerd in modo profondo
gli aspetti autonomi dell’itman. Per dirla in breve, un soldato non pud
essere considerato come avente un ‘io’ completo, poiché egli non & pil
completamente autonomo.

Se il Buddhismo rigetta lesistenza dell’io, questo significa che nega
anche il prenditore-di-decisioni autonomo ed esistenziale che general-
mente chiamiamo io o volontda? A questa domanda, come alle altre, si

dharma incondizionati) ghi altri novantaquattro dharma possono essere direttamente
ascritti o all’‘To’ o ai suoi elementi associatl. Vedi The Essentials of Buddbist
Pbhilosophy, di Takakusu, p.94a.
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deve rispondere da due angolazioni differenti. A livello di senso comune,
il Buddhismo non & in disaccordo con la convinzione esistenziale di
io, che naturalmente comporta il prenditore-di-decisioni autonomo. I
dal punto di vista della piti alta veritd (Paramartha-satya) e liberazione
che I'dtman viene negato. Ora, se facciamo un passo avanti e doman-
diamo: “Se dal punto di vista della pitr alta verita, (Paramartha-satya),
il Buddhismo ha rigettato I'idea di un io permanente e unitario; cid
comporta automaticamente che rigetti anche I'io — il prenditore-di-deci-
sioni autonomo?”. La risposta sembra essere affermativa. Ma per quanto
io ne so, il Buddhismo, tanto Hinayina che Mahayana, non elabora
questo punto fino a una conclusione chiara e soddisfacente. I1 problema
di un o autonomo & proprio il problema del libero arbitrio, ed esso
include necessariamente il problema della causalita e del determinismo.
Nella tradizione occidentale, il problema del libero arbitrio & stato un
argomento controverso e ben studiato. I filosofi hanno discettato di esso
assai a lungo, e sembra che a tutt’oggi non si sia arrivati a nessun giu-
dizio conclusivo. E davvero stupefacente notare che filosofi buddhisti
del calibro di Nagarjuna, Vasubandu, Chandrakirti e Fa Tsang abbiano
tutti ignorato codesto problema. Sembra che essi abbiano semplicemente
seguito il senso comune e abbiano dato per scontato che, dal punto
di vista convenzionale (samuvrti-satya), abbiamo il libero arbitrio. Non
si sono cercate discussioni esaurienti sul problema del determinismo
e del libero arbitrio. Che tale problema sia stato trascurato & forse
dovuto al fatto che i filosofi buddhisti furono occupati in altri pro-
blemi e interessi. Dopo tutto, come ebbe a dire una volta un saggio
taoista, “Uno si crea i propri problemi con U'addentrarsi in qualcosa che
puo ignorare”.

Non ¢ mia intenzione addentrarmi qui nello sconcertante problema
del libero arbitrio. Sara sufficiente dire, comunque, che il Buddhismo
afferma la fattualitd del libero arbitrio, dal momento che tutti noi siamo
testimoni che esso & un’esperienza diretta e immediata. Il libero arbitrio
totale &, a ogni modo, una rarita assoluta. Nella gran maggioranza dei
casi, le nostre azioni e giudizi sono predeterminati. II libero arbittio
¢ soltanto una piccola scintilla di fuoco nell’oscurita del fato, eppure
questa piccolissima scintilla, che spesso si manifesta nell’esclamazione di
un ‘No’ di rivolta nei confronti di qualcosa che artesta il suo corso, & il
germe che alla fine rivoluzionerd la nostra vita e il nostro mondo.

Dopo questa breve rassegna della dottrina del Non-To che & alla base
del Buddhismo, possiamo riprendere la nostra disquisizione sulla Vacuiti
dell’To ovvero dell'To-Autonomo. L’To-Autonomo (Svabhava), come ab-
biamo detto prima, denota un’entity auto-sufficiente e auto-sussistente;
esso suggerisce le qualita di indipendenza, determinatezza e inscindibilits,
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Se si eccettua 'elemento dell’autonomia, codesta definizione & quasi iden-
tica alla definizione che abbiamo dato di atman. La differenza tra la Va-
cuita-dell'To-Autonomo (Svabbiva-Sanyatd) Mahayana e la Vacuita del-
I'lo Hinayana risiede nel fatto che la prima implica un'area piti vasta
— tutte le cose sono prive di ic-autonomo — laddove la seconda la
riduce alla Vacuita di un ego individuale.

I pensiero centrale della filosofia della Stnyata & che tutte le cose
vengono prodotte nell’ambito del principio dell'insorgere dipendente, per
cui esse sono prive di un io-autonomo. Prendiamo il matrimonio come
esempio: esso comporta come minimo che due persone diano esistenza
a tale relazione; esso &, pertanto, un prodotto dell'insorgere-dipendente,
il che implica che ogni cosa nel mondo & una struttura relativa e non un
complesso che deriva da operazioni. Comunque sia non ci sono entiti
indipendenti e irriducibili. Il cosiddetto oggetto singolo, come una casa,
un uomo, una molecola o persino un atomo, & soltanto un espediente
per esprimere qualcosa per un qualche scopo pratico. In realtd, proprio
ciascuna di queste cose & un complesso che deriva da azioni e una strut-
tura relativa messe in essere mediante la coordinazione e la reciproca
dipendenza di vari fattori. Le cose non esistono, esistono solamente eventi
momentanei sotto condizioni relative. Un’entitd inscindibile e auto-sus-
sistente, ovvero I'lo-Autonomo, semplicemente non esiste,

Durante tutte le nostre vite abbiamo esperienze del fatto che una cosa
0 un evento possono esistere soltanto quando fuife le condizioni o fuzti
i fattori richiesti sono completi. La mancanza di un qualche singolo fat-
tore arrestera necessariamente tale produzione. L'assenza di una vite o di
un dente arrester il funzionamento di un orologio; la mancanza di attitu-
dine fisica, perfetto allenamento, iniziativa competitiva o equilibrio
mentale impediranno a chiunque di essere un grande atleta, Cid spiega
un altro aspetto del Principio dell'insorgere-dipendente che dice che
A e A non perché A possieda un proprio essere o io-autonomo, ma per-
ché B,C,D.E ecc. fanno in modo che sia cost.

Non fu perché Hitler avesse un talento o un’intelligenza straordinaria
che i tedeschi nel novecentotrenta caddero nelle sue mani e furono spint
in avventure auto-distruttive. Cid avvenne a causa di molt fattori; una
crisi economica nella Germania del dopoguerra, ingiustizia del trattato
di Versailles, il disorientamento e lo sconforto dei tedeschi, e ancora altri
fattori contribuirono tutti all’ascesa di Hitler. Questo principio: A & 4,
non perché A possieda un io-autonomo, ma perché una combinazione
di fattori fa in modo che sia cosi, & applicabile a qualsiasi cosa del mondo
fenomenico.

Per definizione To-Autonomo (Szabbiva) denota un’entitd auto-sus-
sistente, ma in realtd non ci sono entitd, soltanto strutture ed eventi.
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Questo principio sembra abbia ora trovato verifica in alcuni casi tanto
nelle scienze naturali che sociali. Ecco alcuni esempi elementari. La
forza di un esercito in assetto di guerra non dipende necessariamente
dalle sue entitd costituenti (o materiali). Lo spiegamento di vari ele-
menti combattenti, la mobilita, il tempismo, la coordinazione, e cosi via
sono tutti vitali. La vera forza di un esercito, pertanto, si basa su rap-
porti strutturali, non su entitd materiali soltanto. Un bel naso e una bella
bocca e un paio d’occhi attraenti, se malamente disposti ovvero ‘mal
stutturati’, possono rendere un viso decisamente brutto. Cid illustra il
nostro principio secondo cui senza una struttura appropriata, i soli ele-
menti non risulterebbero di conseguenza significanti. Le sette note musi-
cali costituiscono gli elementi fondamentali di tutte le melodie; ma cid
che rende le melodie differenti non sono queste sette note bensi i loro
arrangiamenti ovvero strutture.

11 modo pitt chiaro per mostrare come tutte le cose sono prive di To-
Autonomo & evidenziare che esse non hanno una natura definita, ovvero
una determinatezza purchessia. Niente pud essere realmente esistente
se & indeterminato o indefinito. I’indeterminatezza non solo rende impos-
sibile I'identitd, ma per definizione, annulla il concetto stesso di essere.
Se siamo in grado di mostrare come tutte le cose sonc determinate o in-
definite, avremo realizzato il compito di confermare che esse sono non-
esistenti. Nella terminologia buddhista questo costituisce 1a Svabhava-
Siinyatd — Vacuita-di-Io ovvero di-Io-Autonomo.

Allo scopo di discernere I'indeterminatezza di tutte le cose, verra
compiuta una breve analisi. Un oggetto osservato da diverse posizioni
mostrerd aspetti e forme diversi. Un womo pud essere contemporanea-
mente odiato dai suoi nemici, amato dai suoi amici, rispettato dai suoi
figli, e ignorato da uccelli e animali. Una sinfonia di Beethoven pud es-
sere apprezzata come un eccellente svago musicale, o essere disdegnata da
uno che & stonato in quanto puro e semplice rumore privo di senso e
che urta 1 netvi. Nel campo sub-atomico siamo testimoni del fenomeno
della indeterminatezza; ciog, la materia pud essere simile tanto a una
particella che ad un’onda, o per meglio dire: le proprietd particellari e
le proprieti ondulatorie della materia non possono essere entrambe misu-
rate esattamente (cioé fissando arbitrariamente il grado di precisione)
nel medesimo momento. Una cassa pesa nove libbre solo quando viene
pesata per terra, ma diventerebbe quasi priva di peso se venisse pesata
in un satellite in orbita. Cid che vediamo in questi esempi & da riportare
ad un unico fatto: nulla possiede una natura definitiva. Tutto & indeter-
minato; le cose sono cosi e cosi soltanto in relazione a questo e a quello
nell’ambito di un particolare parametro referenziale. La loro determina-
tezza si riscontra soltanto nell’ambito di certe condizioni ed entro certi
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regni arbitrari. Lo stato di fatto di tale indeterminatezza viene chiamato
anche relativita: x & x soltanto in relazione a v nell’ambito di certe con-
dizioni.

Un punto importante da tenere a mente a questo proposito & che quan-
do diciamo che nulla possiede una natura definitiva, stiamo parlando
da un punto di vista di una pilt alta veritd. Non abbiamo nessuna argo-
mentazione da opporre al fatto che Henry Ford era decisamente un uomo
ricco, che I'acqua & proprio H,O, e che il sole sorge effettivamente ogni
mattina a oriente. Queste sono tutte veritd pratiche da un punto di vista
convenzionale. Ma allorché si cambia parametro referenziale, avremo
come risultato conclusioni differenti; Henry Ford pud non essere consi-
derato un uomo ticco, e il sole pud non sorgere ad oriente ogni mattina.
Dal momento che le cose osservate da regni differenti diventano diffe-
renti e possono .petsino appatire in contraddizione le une con le altre,
come nel caso della natura particellare e ondulatoria della materia nei
fenomeni quantistici, possiamo concludere che dal punto di vista della
‘verita pilt alta tutte le cose sono indeterminate, indefinite e prive di un
To ovvero Io-Autonomo.

A questo punto il lettore potrebbe domandarci che cosa intendiamo
con ‘veritd pilt alta’, e a che cosa vada riferita questa cosiddetta verita
pitt alta. Con verita pilt alta, intendiamo un’osservazione che non & cir-
coscritta a un qualche regno particolare o parametro referenziale; essa
si innalza al di sopra di tutti i parametri referenziali e tutte le posizioni.
Cid costituisce un approccio organico e Stinyataistico, libero dai limiti di
particolarita e parzialitd. Codesto approccio organico & anche I'approccio
totalistico della filosofia Hwa Yen. A questo riguardo parleremo in modo
pilt completo nella successiva sezione, ma & opportuno mettere qui in
evidenza il fatto che questo approccio totalistico affonda le sue fonda-
menta nella Svabhava-Stinyatd, poiché se ci fosse una qualche sorta di
Svabhava, non sarebbe possibile alcuna osservazione totalistica.

Un altro aspetto della Vacuita di To-Autonomo lo si scopre allorché
si tenta di comprenderlo attraverso un approccio inverso col porre la
domanda; “Se tutte le cose possedessero un Io-Autonomo che cosa
allora accadrebbe?”. La risposta & che in quel caso sarebbe impossibile
qualsiasi tipo di cambiamento.

Svabhava & per definizione diametralmente in opposizione a transito-
rietd e cambiamento. Per cui, non ci sarebbe produzione di alcuna sorta;
il progresso sarebbe reso impossibile, e ogni sforzo risulterebbe vano.
L’accettazione di To-Autonomo & sinonimo della negazione della realta
fenomenica che si manifesta in ogni sorta di cambiamento: progresso e
regresso, insorgere e cessazione, innalzamento e ahbassamento. Da cui
il famoso detto di Nagarjuna:
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E a causa della Vacuita
Che tutte le cose e gli eventi si possono verificare.
Senza la Vacuita nulla si pud verificare.”

Ciod che abbiamo detto suona in veritd assai curioso: “Poiché tutte
le cose sono vuote nel loro proprio essere, possono tutte esistere. Se pos-
sedessero un proprio essere, nessuna di esse esisterebbe”. A tutta pri-
ma cid suona assurdo, tuttavia alcune riflessioni ci convinceranno della
sua veridicita e del suo significato. Parmenide non poteva accettare
il non-essere; pertanto, non poteva accettare il cambiamento. Un’argo-
mentazione inversa viene data nel caso della dottrina dell’anitman
(Non-Io). La gente coltiva la amata credenza secondo cui il rigetto del-
I'atman, I'io o anima permanente, riuscirebbe a distruggere la dottrina
fondamentale del Buddhismo. Se non esiste 'anima permanente come
pud essere stabilita Pefficacia del karma? A che serve fare un qualsi-
voglia sforzo spirituale se non esiste un io che beneficera dei frutti?
La verita & che la dottrina del Non-To (andtman)non & in disaccordo con
i fatti pitt di quanto non lo sia la dottrina dell’To-Eterno (dtman). L'1o,
considerato come l'entitd permanente di un’unica natura uniforme e
immutabile, & impenetrabile a ogni forma di cambiamento; cid renderi
automaticamente il karma, il progresso e il cambiamento impossibili.
E proprio a causa di questa difficoltd che il Buddha rifiutd di accettare
I'io permanente e propose la dottrina del Non-Io. E proprio a causa di
questa verita del Non-Io che il karma, il cambiamento e il progresso spi-
rituale sono resi possibili.

Questo ¢i rammenta la metafora dello zero di cui abbiamo prima
discusso. Poiché lo zero non contiene nulla, pud denotare qualsiasi
cosa. Per esempio, quando diciamo che un uomo vale sei cifre — $
000.000 — non ci impegnhamo a definire esattamente il conto in banca
della persona. La somma di sei cifre, rappresentata da sei zeri, & assai
flessibile, estremamente ‘non-Svabhava’, cosl che qualsiasi numero esat-
to pud essere ad esse sostituito — come $ 863.345. Poiché zero & non-
essere, ha enormi possibilitd; pud diventare ovvero funzionare come
un qualsiasi essere. Allo stesso modo, poiché tutte le cose sono prive
di To-Autonomo, sono dinamiche e piene di possibiliti. La Vacuita
Buddhista, pertanto, non distrugge o demolisce le cose; al contrario,
rende stabili tutte le cose. Tutto cid che essa distrugge sono i desideri
e gli attaccamenti degli uomini.

% Vedi Madbyamika-Karika, Capitolo 24, stanza 14,
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IL MODO SVABHAVA DI PENSARE DELL'UOMO

Per comprendere lo Svabhiva e le sue implicazioni sara di aiuto stu-
diare il modo Svabhdva di pensare che & caratteristico della mente del-
P'uomo. II modo Svabhiva di pensare & caratterizzato nel trattare di
un’azione o evento come fossero entitd o sostanze fisse, Per esempio,
una domanda come: “Cosa accadrd al mio pugno se stendo le dita?”
ci fard rendere immediatamente conto che il ‘sostantivo pugno’ non
rappresenta un’entitd bensl una azione nascosta, un evento. Il nostro
modo Svabhava di pensare ci ha condizionato al punto di trattare il
pugno come una sostanza indipendente e unitaria, la quale &, in realtd,
un’azione strutturale co-originata dalla relazione interdipendente di
dita, palmo, tensioni muscolari e cosi via. Il modo Svabhava di pensare
¢ guardare alle cose come se fossero indipendenti, unitarie, statiche e
fisse; laddove, il modo ‘non-Svabhava’ di pensare guarderd a esse come
se fossero interdipendenti, strutturali, dinamiche e fluide. Il primo &
limitato, attaccato e definitamente restrittivo; il secondo & libero e apet-
to a Ciinfiimi‘ce possibilita. La tavola 1 coordina questi punti di contrasto
tra i due,

TAVOLA I I DUE MODI DI PENSARE

Il Modo Svabhava Il Mode Nihsvabhiva

indipendente interdipendente
unitario strutturale
entiti-sostanza eventi e azioni
statico dinamico

fisso fluido

limitato libero

definitamente restrittivo infinite possibilita
costrizione e attaccamento  liberazione e distacco
essere non-essere
medesimezza sicceitd

Un qualcosa di simile al modo Nihsvabhiva di pensare si trova nella
semantica generale di Korzybski. Il suo approccio ‘non-aristotelico’, io
credo, & assai vicino alla dottrina dell’Asvabhdva o Nihsvabhiva. Per
evitare cid che egli definiva il modo di pensare aristotelico ‘interioriz-
zato’, Hayakawa, seguace di Korzybski, propose alcune regole da se-
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guire.”® La prima & la catalogazione. A causa del nostro innato modo
Svabhava di pensare, certi nomi tendono a trasformarsi in opinioni defini-
tive e fisse nei confronti dell’oggetto nominato — per esempio, hippies,
ebrei, comunisti, automazione e cosi via. Per evitare le opinioni fisse e di
parte che queste parole tendono ad esprimere, ci & necessario catalogatle:
hippies,, hippies,, hippies,; comunista,, e comunista,. Questo serviri a
ricordarci che non tutti gli hippies e i comunisti sono uguaali. La simila-
it che fa s! che vengano classificati sotto un unico nome non dovra
cancellare la loro diversita individuale. La seconda regola & di ricorrere
alle date. Ogni cosa & in continuo divenire, ma dal momento che le idee
e le credenze dell'uomo non cambiano con il medesimo passo, parole e
noimni possono non rappresentare con precisione la realtd in questione.
Dovremmo, pertanto, datare le parole: Mao Tse-Tung,sss; Mao Tse-
Tungess; Mao Tse-Tungiges; U.S.A.jse0; U.S.A. gee; rendita annua pri-
ma del 15 aprile; rendita annua dopo il 15 Aprile; e cosi via. Un’altra
regola & di usare i trattini. Poiché il modo di pensare Svabhava tende
a isolare gli eventi inscindibili, interdipendenti, in entitd separate, ci &
necessario adoperare i trattini: tempo-spazio, psico-somatico, bio-chimica,
geo-fisica, economico-sociale, yin-yang, compassione-saggezza (Karund-
prajiid), noumeno-fenomeno, e cosl via. Mettendo in relazione due o pit
concetti differenti con i trattini, siamo in grado di osservare a tutta prima
gli elementi strutturali della realtd in modo organico e totalistico, evi-
tando cosi la erronea rappresentazione inerente ai concetti Svabhava. Ci
sono molte altre regole proposte da Korzybski, ma queste tre dovrebbero
bastare per rendere chiaro il parallelo.

11 modo Svabhiva di pensare & penetrante, Sembra che non di sia pos-
sibilitd alcuna di evitarlo prima di acquisire il discernimento di Prajhia
dell'Tlluminazione, poiché ogni singolo concetto che l'uomo possiede
& infatti implicitamente circoscritto entro i limiti-Svabhava. Noi siamo
convinti del fatto che un concetto, soprattutto un buon concetto, non
dovrebbe essere equivoco o vago; dovrebbe essere chiaro e preciso come
avviene per esempio nella terminologia scientifica e legale. Vediamo un
esempio banale: la parola bicicletta indica un veicolo con due ruote,
non tre o quattro; cio & chiaro e preciso. Ma proprio per tale ragione, &
anche fisso, esclusivo e circoscritto entro i limiti-Svabhava, In un primo
momento, quando la parola bicicletta si profila nella nostra mente, essa
comunica soltanto un’immagine fissa dell’oggetto. Essa non rivela in
nessun modo la sua natura won-svabbiva! Se si & abbastanza estrosi, si
pud come niente in un secondo, terzo o comungque stuccessivo momento,
aggiungere note esplicative come una sorta di emendamento: “Attenzio-

16 Vedi Language, Meaning and Maturity di Hayakawa, pp.28-29,
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ne! Bicicletta non ¢ qualcosa di unitario o fisso, & un complesso struttu-
rale che cambia di momento in momento...”.

Inutile dire, codeste note esplicative sono esse stesse circoscritte entro
i limiti-Svabhiva, e per togliersi di dosso il loro intrinseco odore Svabha-
va, sono necessarie ulteriorl idee esplicative. Cosi si pud andare avanti
all'infinito. Cid suona inutile e persino ridicolo, tuttavia riflette anche
il fatto che I'attaccamento Svabhdva & intrinseco in tutti i nostri pensieri.
Nei primi mesi da me trascorsi negli Stati Uniti, ho appreso come funzio-
na il modo di pensare Svabhava. Quando volevo comprare del cibo e delle
bevande per uno spuntino, andavo sempre a prenderli a sei isolati da
casa mia in un negozio di alimentari. Non mi capitd mai di pensare
che tali cose le avrei potute prendere con estrema facilita in una vicina
drogheria. Quando la parola ‘drogheria’ emerse per la prima volta nella
mia mente, non mi suggeriva altro che un luogo dove comprare droghe,
e ora solo dopo una ulteriore riflessione sono in grado di correggere
questa tendenza Svabhiva restrittiva mediante concetti correttivi, col
ricordare a me stesso che la drogheria negli Stati Uniti & quasi equivalen-
te a un grande magazzino. Cosl, la tendenza Svabhava & chiaramente pit
evidente nel momento iniziale, quando idea si configura per la prima
volta. Nei momenti successivi, comunque, essa tende a diventare pit
fluida e flessibile, spingendosi verso un orientamento che & pili organico
¢ operazionale,

COMMENTI ALLA TERZA ARGOMENTAZIONE (POICHE “LA FORMA B VA-
CUITA”Y)

Dal momento che il mondo esteriore & la risultanza della somma totale
del karma collettivo e della proiezione della mente di ognuno, soggetto
a cambiamento ed estinzione, possiamo concludere che tutte le cose
sono vuote.

Codesta argomentazione viene adoperata principalmente dalla scuola
Yogacira per verificare la Vacuita del mondo esteriore che & considerato
come una vera e propria proiezione della coscienza dell’uvomo.™ Se i
rechiamo nel Colorado possiamo vedere le Montagne Rocciose, mentre
non & possibile vederle altrove, Cid, secondo il senso comune, & una
verifica della vera esistenza delle Montagne Rocciose nel mondo esteriore.
Tuttavia lo Yogdcara, I'Idealismo buddhista, afferma che da un punto
di vista pilt alto, queste montagne che appaiono esistere in un mondo

Y Vedi Vasubandhu, Trim$iki e Fung Yu-Lan, A History of Chinese Philosophy,
pp. 299-338,
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esteriore, sono un’illusione proiettata dalla Coscienza Alaya degli uomini
e dai loro karma comuni. II fatto che ognuno veda lesistenza di una cosa
definita in uno spazio definito, non significa che quella cosa sia vera-
mente esistente; significa soltanto che ognuno possiede il medesimo
karma comune capace di proiettare la medesima immagine sul medesimo
punto. Quando un uomo guarda, odora e assaggia Iacqua, la sua espe-
rienza differisce radicalmente da quella di un pesce. Per un uomo 'acqua
& qualcosa di tangibile e chiaramente esistente, mentre un pesce che;
vive nell’acqua pud non avvertire mai la sua esistenza, proptio come gli
womini non avvertono Uesistenza dell’aria immobile. La tradizione bugi—
dhista asserisce che quando un deva o dio vede I'acqua contenuta in
un lago, la vede sotto forma di nettare e non di acqua; la medesima
diventera pus o sangue quando & uno spirito affamato che la vede, e di-
venta liquido venefico o fuoco quando la vede un abitante degli inferni.
Cid testimonia ancora una volta il fatto che I'acqua non possiede al-
cun Io-Autonomo. Condizionata da differenti Karma comuni, essa ap-
pare sotto l'aspetto di cose differenti a esseri viventi differenti. Se ci
fosse una vera entitd reale chiamata ‘acqua’, tale variazione e indeter-
minatezza non sarebbe possibile. Inoltre, & proprio a causa del fatto
che in primo luogo non & mai esistita I'acqua come tale che il fenomeno
di non-svabhiva & reso possibile.

LA DOTTRINA DELLA VACUITA ASSOLUTA

Nella nostra discussione di “la forma & Vacuita”, abbiamo passato in
rassegna gli aspetti essenziali della Svabhiva Siinyata, la Vacuita dell’To-
Autonomo. Per esplorare l'aspetto piti profondo della dottrina della
Sinyatd, andremo ora a esaminare la Vacuitdh Completa o Assoluta
{cinese: Pi Ching K'ung; sanscrito: Atyanta-Sinyatd: tibetano: wThab.

(<R

Las. hDas. Pabi. sTo#n. Pa. Nyid.) che costituisce una rilevante carat-
teristica e l'essenza dell'insegnamento della Prajfidparamitd. La Vacuitd
¢ una completa negazione di ogni cosa, inclusa essa stessa, poiché
anche la stessa Sinyatid deve essere negata se & una Vacuitd pura.
Questo & il motivo per cui tra le venti Vacuitd ™ ce n’¢ una chia-
mata la Vacuita di Vacuita (Sdnyard Sianyatid). Se affermiamo la Vacuita,
e la consideriamo in qualche modo come esistente, allora ripudiamo la
nostra stessa posizione e ammettiamo assurdita di tutto cid che abbiamo
precedentemente affermato, La Vacuitd Assoluta denota una sfera di

1% Le venti Vacuiti:

1. La Vacuitd degli Elementi Interni.

2. La Vacuitd degli Oggetti Esterni.

3. La Vacuitd sia degli Elementi Interni sia degli Oggetti Esterni,
4. La Vacuitd della Vacuitd (Sinyatd-Sinyati).

5. La Vacuitd del Grande.

6. La Vacuitd della Realta Ultima.

7. La Vacuitd del Condizionato.

8. La Vacuitd del Non-Condizionato.

9. La Vacuita dell’Andare Al Di La di Tutti gli Estremi; la Vacuitd Assoluta, o

la Vacuitda Completa (in sanscrito: Afyanta-Sanyatd).

10. La Vacuitd del Non Inizio e della Non Fine.
11. La Vacuitd dell'Innegabile.
12. La Vacuitd dell’Essenza Ultima.
13. La Vacuita di tutti i dharma.
14. La Vacuitad di tutti 1 Segni.
15. La Vacuitd del Passato, del Presente e del Futuro,
16. La Vacuitd della Non-Hsistenza dell'To-Autonomo,
17. La Vacuitd dell’Essere.
18. La Vacuitd del Non-Essere.
19. La Vacuitd dell'To {(ovvero Io-Autonomo).
20, La Vacuitd dell’Altro-Essere,
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trascendenza finale — che va al di 12 di tutti i dharma e di tutte le nozioni
(paramitd). Questo & cid che i buddhisti Zen intendono con: “Dovral
vuotare gli esseri tutti, ma giammai dare sostanzialita alla Vacuita ...
Neppure un singolo pelo va fissato ... Quando arrivi in un luogo in cui
sono presenti i Buddha, dovrai attraversarlo in gran fretta; quando
arrivi in luogo in cui non si trova neppure un Buddha, non dovrai in-
dugiate cola neppure per un istante!”. La Vacuita Completa (Pi Chin
K’ung) & sinonimo di Vacuita Assoluta, ma la parola assoluto non in-
dica qui positivita, certezza, autorevolezza, finalita incontestabile o simili
come avviene nell’uso comune. Qui Assoluto significa ‘libero da’ che
deriva dal significato originario della parola latina absolvere, ‘rendere
libero’, ‘liberare’; per esempio, alcool assoluto significa alcool libero da
misture. Cosl Vacuitd Assoluta indica una Vacuita che & libera ovvero
si innalza al di sopra di tutte le forme di esistenza e di tutti i concetti.
L’accento & qui posto senza possibilita di fraintendimento sulla prospet-
tiva trascendente.

L'essenza della Siinvati Assoluta viene esposta nel terzo paragrafo

del Satra del Cuore.

O Sariputra, la caratteristica della Vacuita di tutti i dharma & non
insorgente, non cessante, non contaminata, non pura, non crescente,
non decrescente,

Gli uomini sono coinvolti in un mondo in cui vedono i fenomeni del-
Iinsorgere e cessare, di purezza e contaminazione, del crescere e decre-
scere. Per enumerare questa discriminazione e illustrare altro lato della
realth — il lato vuoto — il Sazra del Cuore sottolinea che la ‘caratte-
ristica’ della Vacuitd di tutti i dharma & che essa ¢ non insorgente, non
cessante, non contaminata, non pura, non crescente, e non decrescente.
Tutte le cose condizionate (samskrta) possiedono le caratteristiche del-
I'insorgere e cessare, mentre la Siinyata trascende entrambe: essa non
insorge né cessa. Le tradizioni del Buddhismo affermano che gli uomini
¢ il samsira sono contaminati, che il Nirvana e i Buddha sono puri,
mentre la Stinyatd, in quanto assoluta, si innalza al di sopra tanto della
purezza che della contaminazione. Quando uno raggiunge lo stato di
Bodhisattvita avanzata, i suoi meriti e la Saggezza aumenteranno fino
a una dimensione infinita ed i suoi desideri-delle-passioni e il suo cat-
tivo Karma decresceranno in egual misura, mentre la Stinyatd, in quan-
to assoluta, trascende entrambi; essa non aumenta quando si arriva all’Il-
Juminazione, né decresce quando ci si trova invischiati nella melma
del samsira.
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LA SUNYATA ASSOLUTA E LA DOTTRINA DELL’ESSERE.

Alcuni pensatori buddhisti ritengono che queste sei negazioni in tre
coppie — ciog, non insorgente, non cessante, non pura, non contaminata,
non crescente, non decrescente — denotino la natura eterna della Siin-
vatd: la Stinyatd rimane tale in ogni tempo, senza insorgere o cessare,
crescere o decrescere ... Inoltre denotano anche la diffusione della Sin-
yatd: essa & sempre cosi ovunque. Oltre tutto denotano la Siinyata in
quanto #guaglianza ovvero identitd di tutti i dharma. Cosi, nella Stin-
yatd ogni cosa & uguale e non-differenziata. Dal punto di vista buddhista
il peticolo di questa linea di pensiero, come alcuni critici hanno indicato,
& che tende a cadere nella visione ‘eretica’ dell’eternalismo ({dfvata-vida)
o del realismo (satkiya-drsti) di un tipo o l'altro. Esempi tipici di questa
tendenza sono rintracciabili nelle Upanisad e nella teoria dell’Essenza
e dell’Essere di Tommaso d’Aquino. Al primo sguardo, I'insegnamento
delle Upanisad e quello del Buddhismo Mahiyana sembrano assai simili.
Ma quando si analizzano ulteriormente, emergono alcune differenze
inequivocabili, £ assai difficoltoso definire con precisione le esatte
differenze tra le varie tradizioni mistiche; le somiglianze sembrano sem-
pre oscurare le divergenze. Una comparazione imparziale e valida tra
queste scuole richiede esperienze mistiche di prima mano di entrambe
le tradizioni e in pitt studi esaurienti delle loro fonti documentarie. Una
competenza di tal calibro & estremamente rara se poi & possibile che
esista affatto. Nelle pagine che seguono esporrd le mie osservazioni per-
sonali sul problema, ma non dovranno essere considerate come valuta-
zioni conclusive della materia.

Il carattere distintivo della Vacuita Assoluta risiede nel suo aspetto
auto-negante e completamente-trascendente. Persino la Vacuita stessa
& vuota e priva di io-autonomo. Cid viene chiamato la Vacuitd di Vacui-
ta (Siinyata Sinyatd). In opposizione a questa la dottrina delle Upanisad
asserisce un fondamento divino o universale di tutte le cose, variamente
chiamato il finale, la pura esistenza, I'Essere di tutti gli esseri, e simili.
I pionieri delle Upanisad chiedevano, “In cosa ha le radici questo mon-
do? ... Quale fu il bosco e quale I'albero da cui forgiarono il mondo e il
cielo?”. La risposta che davano era, “Il mondo affonda le proprie radici
in Brahman. Brahman era I'albero da cui ricavarono il cielo e la terra”.
Brahman & simile all’'oro grezzo, da cui si ricavarono la ciotola d'oro,
I'anello e la collana d’oro. Sebbene la ciotola, I'anello e la collana siano dif-
ferenti nella forma, rimangono inevitabilmente oro. La Chandogya Upa-
nisad dice, “Proprio cosi, mio caro, con una sola pepita d’oro, tutto cid
che & fatto d’oro diventa noto. La modificazione & solo un nome che vie-
ne dalla parola, mentre la verita & che & proprio ora”. (Chan. Upa. 6.1.5)
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In questo senso, Brahman & il substrato di tutte le cose; & la matrice
unitaria, il ‘nastro adesivo cosmico’ che attacca insieme tutte le cose.
In Brahman tutte le cose trovano la loro radice e unitd. Ora, che cos’@
questo unico elemento o substrato che hanno in comune tutte le cose e
in cui trovano la loro unita? La risposta & che tutte le cose, nonostante
le loro forme e nature differenti, hanno nell’Essere (Saz) la loro radice
senza eccezione. La Brbadiranyaka Upanisad (2.5.15) dice, “Come tutti
i raggi sono tenuti assieme dal mozzo e dal cerchione di una ruota, pro-
ptio cosi da questo Brahman, tutti gli esseri, tutti gli dei, tutti i mondi,
tutte le creature respiranti, tutti questi io sono tenuti assieme...” “Con
cibo come un germoglio, in cerca di acqua come la radice; con acqua ...
come un germoglio, in cerca dell’Essere come propria radice. Tutte
queste creature ... hanno la loro radice nell’Essere. Hanno I'Essere come
loro dimora, 'Essere come loro supporto” (Chan. Upa. 6.8.6.).

In diretta opposizione all'importanza data dal Buddhismo alla Vacuita
o non-essere, le Upanisad sottolineano la primaria importanza dell’Essere:
“ Al principio, mio caro, cid era Essere soltanto, uno solo senza un secon-
do. Alcuni dicono, ‘Al principio cid era non-essere da solo; uno solo sen-
za un secondo. Da quel non-essere, fu prodotto I'essere’. Ma in verita
come potrebbe essere cosi, mio caro? ... Come potrebbe I'essere venire
prodotto dal non-essere? Al contrario, mio caro, al principio cid era es-
sere da solo, uno solo senza un secondo® (Chan. Upa. 6.2.2.). L’accento
posto sulla substanzialita dell’Essere & qui assolutamente chiaro. Quan-
do confrontiamo questo insegnamento con quello buddhista della Va-
cuita Completd (Sanyara Sinyatd) il violento contrasto diventa evidente

Tre le varie forme di $asvata-vida (eternalismo) la pilt succinta, io
credo, & la tesi di Tommaso d’Aquino sull’ Atz di Esistere, ovvero I'At-
to di Essere (ipsum esse). Il modo piti facile per introdurre questa dot-
trina, io credo, & di distinguere per prima cosa la differenza tra sicceitd e
medesimezza, ovvero essenza ed esistenza. Sicceitd, o essenza, denota
gli attributi, le forme, la natura o quidditd di una cosa; laddove mede-
simezza, o esistenza, denota la realtd, la ‘¢-ezza’ I'immediata presenza,
ovvero I'atto di esistere di una cosa. In una frase come: “II gelato &
freddo e dolce,” le parole freddo e dolce denotano la sicceita o esistenza.
Dovremo a questo punto prendere in esame due usi differenti del verbo
essere. In una frase come: “Giovanni & un uomo,” oppure “Giovanni
& piccolo”, il verbo ¢ ha soltanto la funzione di copula. Cid significa
semplicemente che & dell’essenza (ovvero sicceitd) di Giovanni essere
un uomo, o che Vaccidente, ‘piccolo’, & nella sostanza, ‘Giovanni’. La
copula ¢ si riferisce sempre al predicato, non al soggetto. Ma in una frase
come: Giovanni &, o Dio &, il verbo si riferisce soltanto al soggetto: non
viene fatta menzione dell’attributo, ovvero sicceitd, del soggetto. Cio
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significa soltanto una cosa: Giovanni esiste. Qui non viene suggerito altro
eccetto la realtd del soggetto. Secondo Etienne Gilson, questa ¢ una frase
con il senso pit fortemente esistenziale possibile, poiché si riferisce sol-
tanto all’atto di esistere del soggetto. Se non vado errato, la sicceita di
una cosa & proprio la sua ‘®-ezza’. Tavoli e alberi sono tutti diversi nelle
loro forme e attribuiti, ma tutti hanno una cosa in comune; partecipano
tutti dell’atto di essere o ‘-ezza’. Nella ‘&-ezza’, pertanto, tutte le cose
trovano le loro radici e unita.

Nel trattato De Ente et Essentia, Tommaso d’Aquino svolge una
gran quantita di discussioni sull’essenza, ma assai poche sull’esistenza.
E di estremo interesse notare che tutti i titoli dei sei capitoli del suo
libro, eccettuato il primo, riguardano I'argomento dell’essenza, non del-
esistenza. In essi non viene neppure menzionata la parola ‘esistenza’.
Perché? Non era lesistenza, piuttosto che l'essenza, I'argomento prin-
cipale che autore si prefiggeva di discutere? Potrebbe darsi, dopo tutto
che si accorgesse che non c’era molto da dire sull’esistenza? Si accorse
forse che per discutere dell’esistenza, doveva ricorrere infine allo sco-
modo mezzo dell’essenza? Il fatto & che nel momento stesso in cui si dice
qualcosa sulla medesimezza, essa si trasforma immediatamente in una
qualche forma di sicceitd. Pertanto, possiamo affermare la medesimezza
intuitivamente, ma non siamo in grado di descriverla con facilita a
parole. A prima vista, la medesimezza sembra qualcosa di misterioso e
inconcepibile, per cui come possiamo concepire qualcosa senza applicare
la sicceitd, implicitamente o esplicitamente? In realta, la medesimezza
ovvero l'atto di esistere & assal semplice e concreta; non <’¢ nulla di
misterioso o profondo a proposito di essa. Etienne Gilson ha osser-
vato,® “Cid che per prima cosa viene in mente quando diciamo ¢, ¢
proprio l'atto di esistere, ciod, quella assoluta realta che & la vera
esistenza”. Jacques Maritain ha scritto:

Cosl, la primordiale intuizione di essere & I'intuizione della solidita
e inesorabilita dell’esistenza ... E un ragionare senza parole, che non
pud essere espresso in modo articolato senza sacrificare la sua vitale
concentrazione ..*

Qui ogni cosa dipende dalla naturale intuizione dell’essere — dal-
I'intuizione di quell’atto di esistere che & l'atto di ogni atto e la perfe-
zione di ogni perfezione, in cui tutte le strutture intellegibili della
realtd hanno la loro attuazione definitiva, e che trabocca in ogni essere
e nella intercomunicazione degli esseri tutti.*

18 Vedi Etienne Gilson, The Christian Philosophy of St. Thomas Aquinas, p.41.
‘;"1‘ %abqgues Maritain, Approaches to God (New York, Harper, 1954), pp. 4-3.
id., p.3.
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Citare ulteriori spiegazioni di questi filosofi sortirebbe soltanto I'ef-
fetto di offuscare il punto in questione e di rendere questa discussione
pit1 confusa. Il caso seguente & un semplice esempio che serve a illustra-
re il punto. Quando un aborigeno australiano venne portato a New York,
fu bombardato da ogni sorta di suoni e luci di cui non aveva mai avuto
esperienza precedentemente. Non esisteva nella sua memoria un qualche
vocabolo capace di designare con proprietd quei fenomeni caleidoscopici.
Venne condotto a vedere un Boeing 747, un calcolatore 18M e un impian-
to nucleare. Egli non fu in grado di comprendere di che cosa si trattasse
e non sapeva neppure che nome dare a tali mostri, ma quando si trovo a
faccia a faccia con questi oggetti, vide e avvertl la loro esistenza. Non
era in grado di dire esattamente le parole ‘disintegratore atomico’ o
‘t8M”. Non c’era neppure una sola parola che emergesse dalla sua mente
in quel momento di contatto iniziale. Cid nondimeno egli aveva una sen-
sazione intuitiva di comprensione di una qualche realta dell’oggetto —
una comprensione della loro ‘essezza’. Quando venne portato davanti a
una macchina 18M, spalancd gli occhi, e con la bocca emise il suono
“Ah!”. Successivamente, quando gli fu fatto vedere il 747, di nuovo
spalancd gli occhi ed emise il suono “Ah!”. Che cosa comunica questo
Ah? Comunica il semplice fatto dell’ esperienza di una certa realtd intrin-
seca ovvero di una concreta esistenza. Questa pitt diretta e vivida espe-
tienza & presumibilmete cid che san Tommaso chiama ’atto di esistere’.
La sensazione intuitiva di essezza non richiede parole o simboli per
sostenerla o esprimerla. Essa & intrinsecamente al di 1a della sicceita e
di tutti gli innumerevoli attributi, Tale sensazione primitiva di ‘essezza’
precede, oltre tutto, la spaccatura della dicotomia e delle associazioni di
soggetto/oggetto.

Abbiamo adoperato parole e termini differenti per descrivere la
stessa idea. Per semplificare ulteriormente 'argomento, i lettori dovreb-
beto tener presente la formula seguente:

Sicceith=essezza = ‘®-ezza’ = pura esistenza = la realtd di una
cosa = l'atto di esistere = fondamento divino = substrato uni-
versale == Brahman = FEssere di esseri.

Ora, la presa di posizione buddhista nei confronti della sensazione
intuitiva dell’Essere ovvero della medesimezza & diametralmente opposta
a quella delle Upanisad e di san Tommaso. Invece di glorificare questa
‘essezza’ e di argomentare le sue significazioni a livello teologico e sote-
riologico, il Buddhismo ritiene che tale intuitiva comprensione dell'essere
ovvero realtd, & wna espressione del profondo legame e attaccamento
degli nomini. Essa & la vera radice di tutte le sofferenze e di tutte le
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illusioni del sathsira! Liberazione ovvero Illuminazione & il risultato
di un anmientamento totale di tale innato, profondamente radicato
attaccamento alla ‘essezza’. Questo & il motivo per cui la Vacuita Com-
pleta, la negazione di tutti gli esseri, ha un ruolo cosi importante nel
pensiero e nella pratica del Buddhismo. L’aspetto trascendente di
Brahman che si trova nella letteratura delle Upanisad pud esser
facilmente confuso con quello degli insegnamenti della Prajfiaparamita.
La Vacuita Completa del Buddhismo e la ‘Essezza’ (saz) delle Upanisad
sono entrambe inaccessibili alle parole e ai ragionamenti. Entrambe tra-
scendono tutti i simboli, i pensieri, e le relazioni antitetiche, ma cio non
significa che sono la stessa cosa. Le Upanisad affermano il substrato ulti-
mo, il Grande; laddove, il Buddhismo sottolinea 'importanza della Va-
cuitd Completa senza attaccamento a nessun Io o Svabhava.

L’affermazione negativa concernente il nirguna Brahman (Brahman
privo di attributi), sembra suggerire soltanto che Brahman é non guesto,
non quello (neti, neti). A ogni modo, non suggerisce che lo stesso Brah-
man sia privo di un proprio essere o Io-Autonomo. Al contrario, la Stn-
yata buddhista afferma tanto D'aspetto #on-¢ che quello non-c’e; vale a
dire, da una parte, Sinyata Assoluta é non questo e non quello, e dal-
Valtra, non ha io-autonomo. B essa stessa completamente vuota; non c'@
assolutamente neppure un essere di qualche sorta. Ma il Brahman delle
Upanisad & una storia diversa, sebbene Brahman qui sia inconcepibile,
privo di forma e al di 1a di tutti gli attributi, possiede un proprio essere
sostanziale ovvero Io-Autonomo. Il famoso “neti,neti” delle Upanisad
(Brhad. Upa. 3.9.26) suggerisce soltanto I'aspetto #on-é dell’Atman; non
include un aspetto non-c’¢ della Vacuita Completa. “L’To é non questo,
non quello. E inafferrabile, poiché non viene afferrato. E indistruttibile
poiché non viene distrutto. B illimitato; non soffre...” ™

In nessun passo della letteratura vedica possiamo trovare la chiara
testimonianza di un’idea in qualche modo simile alla Vacuita Completa
buddhista. Cost siamo in grado di comprendere perché molti pensatori
buddhisti considerano il Puro Essere dell’Atman come una vera e pro-
pria forma del sottile attaccamento innato alla coscienza fondamentale
(la Coscienza Alaya), che & la causa basilare del sathsara; I'attaccamento
a essa impedira la vera liberazione. In tutta franchezza, tale accusa &
difficilmente giustificabile a meno che non sia motivata mettendo
a fuoco le differenze con precisione e dettagliatamente. Ora, leggiamo un
passo del Sarra Abbreviato della Prajfiaparamita” come spiegazione

2% sq esa, na iti, na ity dtmd, agrayh, na hi grbyate, aSiryab wa bi firyate,
asavigab ma bi sajyate ... ”.
28 Taisho 227, p. 540.
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della Vacuitd Assoluta e in contrasto con le dottrine dell’Essere eterno

delle Upanisad.

Subhiiti disse, “O Kausika, un Bodhisattva che aspira al glorioso
veicolo dovra dimorare nella Prajfidparamiti con 'insegnamento della
Vacuita, Egli non dovra dimorare nella forma, nella sensazione, con-
cezione, impulsi o coscienza; non dovra dimorare nella forma che &
transeunte o eferna ... Non dovra egli dimorare nel frutto della athat-
tita ... neppure nei Dharma dei Buddha. In tal maniera egli dovra
essere di benefico aiuto e liberare infiniti esseri senzienti”.

Subito dopo Siriputra pensd, “Dove dovra dimorare allora un
Bodhisattva?”.

Subhiiti conoscendo il pensiero di lui gli disse, “Che cosa pensi,
Sariputra? Dove dimora il Tathagata?”.

Sariputra disse, “Il Tathdgata non dimora in nessun luogo. Questa
mente non-dimorante & essa stessa il Tathigata. Il Tathdgata non
dimora nelle cose condizionate, come neppure in quelle non-condi-
zionate. Il Tathagata che dimora in tutti i dharma non & né dimorante
né non-dimorante. Proprio cosi, anche un Bodhisattva dovra riposare
[la sua mente] in codesta maniera”.

In quel momento nell’assemblea numerosi déi pensarono, “Per-
sino i linguaggi e i caratteri dei demoni Yaksha sono intellegibili,
ma cid che or ora ha detto Subhiti & inintellegibile”.

Conoscendo 1 loro pensieri, Subhiiti si rivolse agli d&i, “In quello,
non ¢’¢ parola né dimostrazione né udito”.

Gli dei pensarono, “Cido che Subhiiti intendeva davvero fare era
renderci pit agevole la comprensione della dottrina, ma cid che ha
fatto & stato di rendere la dottrina pilt sottile, profonda e oscura”.

Leggendo i pensieri loro, Subhiiti disse agli d&i, “Se un devoto
vuole acquisire lo stato di Vincitore-della-Corrente, di Colui-che-
Una-Sola-Volta-Ritorna, di Colui-Che-Mai-Piti-Ritorna o di Arhat*
...non si dovra allontanare da questo profondo discernimento ...”.

Gli dé&i pensarono, “Chi & in grado di comprendere e di essere
d’accordo con quanto Subhiiti ha ora detto?”.

Subhiiti conobbe i loro pensieri e disse, “Ho detto che gli esseri
senzienti simili sono a sogni e illusioni magiche. T Vincitoti-della-
Cotrente ... gli Arhat sono anch’essi simili a sogni e illusioni magiche”.

Gli dei dissero, “Subhiiti, stai forse dicendo che anche i Dharma
del Buddha simili sono a sogni e illusioni magiche?”.

Subhiiti disse, “Si, io affermo che anche i Dharma del Buddha sono

2 Questi sono i quattro stadi dell’Tlluminazione della Scucla Hinayana.
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simili a sogni e illusioni magiche. To affermo che anche il Nirvana &
simile a un sogno e a un’illusione magica”.

Gli dei dissero, “O Subhiiti, stai davvero dicendo che persino il
Nirvapa & simile a un sogno e a un'illusione magica?”.

Subhtiti disse, “Miei cari d&i, se ci fosse qualcosa di superiore
persino al Nirvana, io diref ancora che tal cosa & simile a un sogno ¢ a
un'illusione magica. Miei cari d&i, non esiste la benché minima dif-
ferenza tra il Nirvana e i sogni e le illusioni magiche”.

La dottrina della Vacuitdh Completa & qui chiaramente enunciata. B
difficile rinvenire affermazioni parallele di questo tipo nella letteratura
vedica o in altre fonti di scritture religiose.

LA VACUITA ASSOLUTA E LA TRASCENDENZA ASSOLUTA

Vivendo in un mondo pieno di polarita, un vomo vede la luce e la
tenebra, il vero e il falso, il piacere e il dolore, astratto e il concreto, il
positivo e il negativo, il giusto e errato. La Vacuitd Assoluta, tuttavia
va al di la di tutte queste dualita polarizzanti, proprio come del resto tra-
scende 1"irriducibile’ substrato dell’Essere. Cid viene definito nel Vima-
lakirti Siitra la porta-Dharma del non-due, ovvero la porta-Dharma della
non-dualita. Leggiamo ora alcuni passi di questo Sdtra in cui troviamo
la discussione di questi punti in una grande assemblea di Bodhisattva.®

A questo punto Vimalakirti disse a tutti i Bodhisattva: “Buoni

signori, come pud un Bodhisativa entrare nella porta-Dharma della
non-dualita? Ciascuno di voi con il suo eloquio esprima il suo punto
di vista...”.
Il Bodhisattva della Massima-Virta disse, “Contaminazione e purezza
fanno due. Se vedete la reale natura della contaminazione, voi [com-
prenderete] che la purezza non ha forma, e allora conformatevi al
carattere della cessazione. Questo & entrare nella porta-Dharma della
non-dualitd ...”.

Il Bodhisattva del Buon-Occhio disse, “Un segno e un non-segno
sono due. Se uno sa che un segno & un non-segno, e inoltre non & at-
taccato al non-segno, egli entra nello stato di uguaglianza, e di lui si
dice che & entrato nella porta-Dharma della non-dualita ...”.

Il Bodhisattva Pusya disse, “Bene e male fanno due. Se non tai
insorgere il bene o il male, ma entri nel limite della non-forma, rag-

% Taisho 475, pp. 550-51.
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giungendo in tal modo la piena realizzazione, penetri nella porta-Dha-
ma della non-dualita ...”.

11 Bodhisattva della Pura-Convinzione disse, “I dharma condizio-
nati e non-condizionati fanno due. Se uno & in grado di allontanar-
si da tutti i numeri, la mente sua sard simile a uno spazio vuoto; con
la pura Saggezza non incontrerd mai ostruzione purchessia. Questo &
entrare nella porta-Dharma della non-dualita”.

Il Bodhisattva Narayana disse, “Mondano e sopra-mondano sono
due. Proprio la natura del mondano & vuota, come pure & lo stesso
per il sopra-mondanc. In essi non ¢’ entrata, non ¢'& uscita, non
c’¢ straripamento né dispersione. Questo & entrate nella porta-Dhar-
ma della non-dualita ...”.

Il Bodhisattva del Buon-Ingegno disse, “Sarmsira e Nirvana fan-
no due. Quando uno vede la natura del samsira, allora non c’&
sathsira, né schiavitti, né liberazione, né desiderio né aiuto. Colui il
quale comprende cid entra nella porta-Dharma della non-dualita ...”.

11 Bodhisattva del Dio-Illuminante disse, “Discernimento e igno-
ranza fanno due. La vera natura dell’ignoranza & proprio il discerni-
mento. Il discernimento non pud essere afferrato; & al di 1a di tuttd
i numeri. Fssere in rapporto di uguaglianza nei loro confroni &
entrare nella porta-Dharma della non-dualita ...”.

Il Bodhisattva della Splendida-Visione disse, “Forma e Vacuita
di forma sono due. Comunque, la forma stessa & vuota, non quan-
do cessa di essere, bensi nella sua vera natura. Allo stesso modo
sono vuoti, sensazione, concezione, impulsi e coscienza ... Colui il
quale comprende cid entra nella porta-Dharma della non-dualita ...”.

Il Bodhisattva del Sigillo-del-Gioiello-nella-Mano disse, “Amare
il Nirvana e detestare il mondo fanno due. Se uno non ama il Nir-
vapa né abortisce il mondo, allora non ¢’& dualitd. Perché? Perché
se ¢’¢ schiavitll, allora ¢’ liberazione. Se fin dal principio non ¢i fos-
se una cosa come la schiavitll, chi cercherd mai la liberazione? Colui
il quale comprende che non c’& né schiavitli né liberazione non avra
né preferenze né avversioni. Questo & entrare nella porta-Dharma
della non-dualita ...”,

1l Bodhisattva Amante-della-Veritd disse, “Reale e non-reale fan-
no due. Colui il quale realmente vede, non vede neppure il reale,
ancor meno il non-reale? Perché? Poiché questo non & qualcosa che
pud essere visto con gli occhi della carne. Soltanto I'occhio-della-Sag-
gezza pud vederlo, eppure per tale occhio-della-saggezza non ¢’& nulla
da vedere o non vedere. Questo & entrare nella porta-Dharma della
non-dualita ...”.

Cosl, ogni Bodhisattva parld a turno; poi chiesero a Mafijusti,

P
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“Per favore dicci che cos’® entrata del Bodhisattva nella porta-Dhar-
ma della non-dualita?”.

Mafijusei rispose, “Secondo la mia capacita di comprensione, en-
trare nella porta-Dharma della non-dualita & non avere parola, né
lingua, né indicazioni, né cognizione, allontanarsi definitivamente da
tutte le domande e da tutte le risposte”. Subito dopo Mafijuéri chiese
a Vimalakirti, “ Abbiamo parlato, ciascuno per sé. Ora, buon signore,
devi dirci che cos’® 'entrata del Bodhisattva nella porta-Dharma del-
la non-dualita”.

Allora Vimalakirti tacque, senza dir parola. Subito dopo Mafijusri

lo lodd nel modo pit fervido, “Oh grande, oh meraviglioso! Non
avere neppure le parole o le lettere, questo & entrare veramente nella
porta-Dharma della non-dualital”

Mentre veniva predicato questo capitolo sull’entrata nella porta-
Dharma della non-dualitd, i cinquemila Bodhisattva dell’assemblea
entrarono tutti nella porta-Dharma della non-dualita e raggiunsero lo
stato di maturita-di-Dharma-non-insorgente.”

LA VACUITA ASSOLUTA NEL SUTRA DEL CUORE

Nel terzo paragrafo del Siitra del Cuore, leggiamo: “Pertanto nella
Vacuitad non ci sono forme, sensazioni, concezioni, impulsi, o coscienza;
non ci sono occhi, orecchi, naso ... Né ignoranza come neppure cessazio-
ne di ignoranza; non ci sono vecchiaia e morte ... né Verita di Soffe-
renza, né Verita delle Cause della Sofferenza, gella Cessazione della Sof-
ferenza, o del Sentiero. Non ¢’¢ Saggezza, e non ¢'¢ raggiungimento put-
chessia”.

In questo paragrafo vediamo che tutti gli insegnamenti importanti
e fondamentali del Buddhismo vengono rigettati: i cinque skandha, i
diciotto dhatu, le Quattro Nobili Verita, inclusi il Nirvana e il Sen-
tiero; vengono tutti aboliti. E forse questo che la tanto a lungo cer-
cata Saggezza Trascendente ha veramente visto? Senza possibilita di

%6 Maturita-di-Dharma-non-insorgente (in sanscrito: amnutpattika-dharma-ksanti):
sebbene ci siano diverse traduzioni di questo termine, io ritengo che la parola
ksanti qui non significhi ‘pazienza’ o ‘sopportazione’ bensl denoti uno stato di
maturitd o avanzamento in cui la realizzazione della Stinyatd & talmente potente da
mettere in grado di sopportare tutte le avverse condizioni. Tradizionalmente, si
dice che soltanto quei Bodhisattva che hanno raggiunto I'Ottavo Stadie {I'Ottavo
Bhimi) di Hluminazione sono in grado di acquisire questa realizzazione, Mentre
alcuni dicono che quelli del Primo Stadio o Primo Bhiimi sono in grado di farlo.
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equivoci il testo dice, “Non ¢’¢ Saggezza, e non ¢’¢ raggiungimento put-
chessia”. Cosi vengono infine colate a picco persino Illuminazione e
Buddhita. Ora, questa Vacuita Assoluta & semplicemente un sinonimo di
nichilismo? La risposta & un deciso no! II nichilismo, in tutte le sue
varie accezioni, afferma la non-esistenza di qualche cosa o di qualche
principio. Tuttavia questa affermazione & in sé vera e deve essere te-
nuta presente. In altre parole, essa non nega le sue stesse proposizioni
come invece avviene per la Vacuitd Assoluta o Stinyatd Stinyatd. La
Stnyatd Stinyatd non & nichilismo; & assoluto trascendentalismo. L’As-
soluto non & né esistenza né nullezza; & semplicemente inconcepibile e
inesprimibile mediante i mezzi convenzionali della parola e del pensiero.
Parlare di esso & pronunciare giuochi di parole! Quando uno raggiunge
questo regno, semplicemente non c’¢ nulla che si possa dire. Fcco per-
ché Vimalakirti tacque quando gli fu chiesto di descrivere l’assoluto (la
porta-Dharma della non-dualitd). Questa & la ragione del silenzio del
Buddha, e della sua risposta alla richiesta di Upasiva circa il Nirvana:

Colui il quale si & messo in riposo, non pud essere misurato;
Infatti colad [nel Nirvana] nulla possiede un nome.

Una volta aboliti tutti i dharma,

Altrettanto avviene per tutti i passi alle parole affidati.

A questo punto probabilmente si sollevera 'obiezione che la Sinyata
Assoluta ¢ priva-di-significato, dal momento che non afferma neppure
la propria posizione. Se si vuole affermare qualcosa di significativo, si
deve affermare qualsivoghia cosa si tenti di dire; altrimenti sarebbe sen-
zaltro meglio tenere la bocca chiusal La stupefacente risposta buddhi-
sta & che per dire qualcosa di significativo, non & affatto necessario af-
fermare cio che viene detto. L’osservazione non venne fatta allo scopo
di asserire una proposizione filosofica, benst per portare I'uditorio nel
regno di lassti a confrontare I’Assoluto a faccia a faccia. La Siinyata
non ¢ una dottrina filosofica; se & qualcosa, & piuttosto un espediente
terapeutico per la cancellazione degli innati attaccamenti degli uomini.
Nagdrjuna, I'esponente pitt eminente della Sfinyata, ha chiarificato que-
sto punto in modo esemplare. Egli dice, “Poiché non cerco di sostenere
nulla, sono libero da ogni errore”. Come un uomo che uccide due uc-
celli col lancio di una sola pietra, il completo rigetto di Nigirjuna di
ogni posizione filosofica serve a due scopi. Il primo & rendete se stesso
immune dal commettere un errore filosofico qualsiasi, e il secondo &
esporre la fallacia e la stoltezza di tutti i ragionamenti filosofici col
ridurre le posizioni filosofiche dei suoi avversari ad un’assurditd. Fgli
dimostra la necessitd di trascendere quelle giungle filosofiche mediante
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la realizzazione diretta della Vacuitd Assoluta. Nel suo fondamentale
trattato, Madbyamika-Karika (13.7), Nagarjuna dice:

Se ¢i fosse una cosa che & #on vuota,

Allora ¢f dovrebbe essere qualcosa che ¢ vuoto.
Dal momento che niente & non-vuoto,

Come o potrebbe essere una cosa vuota?

I Vittoriosi affermano la Vacuita

Allo scopo di rifiutare tutti i punti di vista;
Colui il quale afferma che ¢’ una Vacuita
Tutti i Buddha lo diranno incurabile.

La Szifzyoli(},. pertanto, nou la si dovra considerare come gacslcom che
in qualche modo esiste in qualche luogo. Ci si deve innalzare al di so-
pra della propria abitudine intellettuale a percepirla. D’altra parte, se
non si ¢ attaccati alla Vacuitd, non si pud essere accusati di essere ni-
chilistici. Un famoso koan del maestro Zen Chao Chou ben esemplifica
questo punto:

Un monaco chiese a Chao Chou, “Che cosa si deve fare quando non
c’® una cosa da portare?”. Chao Chou lo guardd e disse “Posalal”.

Il monaco disse, “Dal momento che non ¢’@ assolutamente nulla da
portare, cosa dovrei posare?”. Chao Chou disse, “In tal caso, raccoglila
allora!”. I1 monaco fu immediatamente illuminato.

All'inizio il monaco aveva gid acquisito una qual sorta di realizza-
zione superficiale della Vacuita, ma era ad essa attaccato e non riu-
sciva a liberarsene per mettersi nello scorrere dinamico degli event.
Egli aveva ancora lincertezza di che cosa fare subito dopo. Chao Chou,
il maestro veramente illuminato, vide giusto da lontano; cosi gli disse,
“Posala”, nel senso di, “posa la tua cosiddetta Vacuitd”, Ma il monaco,
che si trovava completamente immerso nella vacuiti-morta, ribatté di-
cendo, “Dal momento che non ¢’& una cosa da portare, perché dovrei
posarla?”. Chao Chou replicd, “In tal caso, raccoglila!”. Questa osser-
vazione del tutto inaspettata risveglid il monaco dalla sua vacuiti-
morta e lo portd alla vera Illuminazione. Il punto cruciale da notare
in questo dialogo & 'ultima osservazione, “Raccoglila”, poiché liberan-
do se stessi dall’attaccamento alla vacuitd-morta, si partecipa proprio
all’attivitd del mondo senza perdere il discernimento [che deriva dalla]
Sinyati. Dopo tutto, la forma & Vacuitd, e la Vacuitd & forma, e non
c’s la benché minima differenza tra le due. Pertanto la Completa Va-
cuitd non va considerata una vacuitd-morta o nichilistica; essa & la
Svabhdva Sinyatad dinamica nei suoi aspetti tranquilli e trascendenti.

In breve, ci sono due ragioni fondamentali del perché la Vacuita As-
soluta non pud esser paragonata al nichilismo; prima: & autonegante
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ovvero auto-trascendente come abbiamo appena visto; seconda: svol-
ge un ruolo imprescindibile nel ‘sostenere’ tutti i dharma. A causa della
Stnyatd, possono esistere tutte le cose; senza la Sinyata, forse nulla
potrebbe esistere. La Siinyatd & pertanto estremamente dinamica e po-
sitiva; nelle parole del Sitra del Cuore cid viene chiamato “la Vacuita
¢ forma”. Andrebbe anche notato che la Vacuitd Assoluta non differi-
sce dalla Svabhava Siinyatd; qui distinguiamo le due Sinyata soltanto
al fine di descrivere le varie sfaccettature; la Siinyata rappresenta sol-
tanto la totalitd di un’unica verita.

LE DIECI SIMILITUDINI DELLA VACUITA

La Vacuita Assoluta o Completa non implica un vuoto nichilistico,
bensl una trascendenza assoluta — che non dimora né nell’essere né
nel non-essere, perché allora dovtemmo adottare la parola ‘vuoto’
($anya)? 1 pensatori buddhisti cinesi hanno riassunto dieci ragioni a
tal proposito.?’

1. Vacuita implica non-ostruzione ... come lo spazio ovvero il Vuoto,
essa esiste all'interno di molte cose ma giammai impedisce o ostacola
qualcosa.

2. Vacuita implica onnipresenza ... come il Vuoto, essa & onnipresen-
te; abbraccia ogni cosa ovunque.

3. Vacuita implica uguaglianza ... come il Vuoto, essa & uguale a tut-
to; in nessun modo fa discriminazioni purchessia.

4. Vacuita implica vastita ... come il Vuoto, essa & vasta, ampia e

infinita.

Vacuita implica mancanza di forma e configurazione ... come il

Vuoto, essa & senza forma o segno distintivo.

Vacuita implica purezza ... come il Vuoto, essa & sempre pura e

priva di contaminazioni.

7. Vacuita implica assenza di moto ... come il Vuoto, essa & sempre
in stato di riposo, al di sopra dei processi di costruzione e distru-
zione.

8. Vacuita implica la negazione positiva ... essa nega tutto cid che
ha limiti e fini.

9. Vacuita implica la negazione della negazione ... essa nega ogni Io-

>\

¥ Taisho 1668, p. 615. Non & sicuro che questo Sastra sia una composizione ori-
ginale di Nagarjuna, venne scritto probabilmente da qualche devoto buddhista
cinese.
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Autonomo e distrugge l'attaccamento alla Vacuita (mirando alla
completa trascendenza che & libera da ogni stasi).

10. Vacuita implica il non-ottenibile ovvero il non-afferrabile ... come
lo spazio o il Vuoto, essa non & ottenibile ovvero afferrabile.

Sebbene queste dieci similitudini, espresse in un linguaggio poetico,
non siano in grado di descrivere tutti gli aspetti della Vacuita Comple-
ta, esse tuttavia illustrano alcune tra le pitt importanti caratteristiche
della Stinyata. La parola Vacuitd pud non esprimere esattamente il si-
gnificato dell’assoluta trascendenza, ma si avvicina notevolmente al-
I'idea pitt di qualsiasi altra parola a disposizione.
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La letteratura della PrajAdparamitd & piena di proposizioni parados-
sali che a prima vista appaiono illogiche e sembrano in contraddizione ri-
spetto a un cortetto ragionamento, Per esempio, nel terzo paragrafo del
Siitra del Cuore viene negata ogni cosa compreso il Sentiero, il Nirvana
e I'Illuminazione, mentre nel quinto paragrafo sembra che la posizione
precedente sia stata capovolta, dal momento che in esso si dice che
tutti i Buddha, rifacendosi alla Prajfidparamitd, hanno raggiunto I'Illu-
minazione. Il Séitra del Diamante & ancora pilti esplicito sulla natura pa-
radossale della veritd di Prajfia. “I cosiddetti buoni dharma non sono
buoni dharma ... Buddha dice che tutte le menti non sono menti; per-
tanto, sono menti”. Se usiamo M per rappresentare gli argomenti di
tali affermazioni, la formula sarebbe:

M=~M, M
che sembra illogica, poiché & in diretta opposizione alla basilare Legge
di Identitd della Logica aristotelica. Ma tale argomentazione & perfetta-
mente logica; la ragione & semplicissima e ne discuteremo pitt avanti®

Andrebbe notato che proprio il concetto della Vacuitd di Vacuita (54-
nvatd Sinyatd) va contro la premessa fondamentale della logica. Usiamo
E per rappresentare 'essere e ~ E per rappresentare il non-essere ov-
vero la Stnyati. La Siinyatd Stnyatd la si pud pertanto rappresentare
con ~ E % ~ E, oppure E = ~ E, oppure X #* X.* che & in oppo-
sizione diretta alla basilare Legge di Identitd della logica. Applicando il
test di validita a un’argomentazione, se il risultato & in contraddizione
con la formula basilare P=P — che si pud anche esprimere con PV ~ P
& vera (la Legge del Terzo Escluso), o P+ ~ P & falsa (la Legge di Con-
traddizione) — allora Pargomentazione & considerata non valida ov-

A

vero logicamente falsa. Ora il problema &: Come possiamo verificare

28 Vedi “La ‘Visione Circolare’ e la Coerenza Logica” nella 11 Sezione di
questa Parte. o
20 Per evitare il ragionamento usuale, logico, secondo cul due aspetti negativi
danno luogo a uno positivo, la Stinyata-Stinyata non viene qui simboleggiata come
~ (~ B), bensi invece come ~ B 5% ~ B, oppure X 5= X per illustrare il punto.
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guesta fondamentale Legge di Identita, il modello achetipico su cui si
debbono basare tutti i ragionamenti logici? Molti logici sembrano rite-
nere che cid non sia necessario; pensano che questa sia un’indagine di
competenza dei filosofi; che non sia precisamente compito dei logici.
Compito del logico & vedere come le forme o principi logici operano
nei processi deduttivi. Egli non si dovrebbe mai preoccupare della ve-
rificabilita delle premesse di base di principi logici come PV ~ P, A=A,
e cosi via,
Nel suo libro Symbolic Logic, Irving Copi ha osservato:

. in una scienza ideale fuife le proposizioni dovrebbero venire di-
mostrate deducendole da altre, e tutti i termini andrebbero definiti.
Ma cio ¢ “ideale’ soltanto nel senso che & impossibile a realizzare.
I termini possono essere definitd soltanto per mezzo di altri termini
i cui significati siano dati come presupposti e debbono essere pri-
ma compresi se le definizioni debbono spiegare i significati dei ter-
mini gia definiti (p. 168).

Ogni sistema deduttivo, a meno che non voglia cadere in una cir-
colaritd o in un regresso all'infinito, deve contenere alcuni assiomi
o postulati che vengono assunti ma non dimostrati nell’ambito del
sistema ... essi mon somo dimostrati nell’ambito dello stesso siste-
ma ... Ogni argomentazione intesa a stabilire la veritd degli assiomi
¢ assolutamente fuori dal sistema, ovvero extra-sistematica (p. 172).

I logici oggi non sostengono piu che gli assiomi dei sistemi deduttivi
sono auto evidenti, come accadeva nella tradizione della geometria eucli-
dea. “Non viene fatta alcuna affermazione secondo cui gli assiomi di ogni
sistema sono autoevidenti, Ogni proposizione di un sistema deduttivo &
un assioma di quel sistema se vieme assunta piuttosto che dimostrata
in quel sistema” (p. 172). Secondo tale visione, la premessa di base
della logica espressa nella formula A = A & pertanto una verita presunta,
non dimostrata. Alcuni lettori obbietteranno a questo punto che la Leg-
ge di Identita la si pud sempre verificare con prove empiriche. Nessu-
na persona sana di mente negherebbe che un uomo & un uomo o che
un cane & un cane. Per di pit, Vefficacia del computer & la verifica mi-
gliore di un ragionamento logico la cui premessa ‘primitiva’ si basa sem-
pre sulla Legge di Identitd e le sue estensioni. A questa argomentazio-
ne vorrei aggiungere soltanto che la comoda fede secondo cui la Legge
di Identita & incontrovertibilmente e universalmente vera in termini di
verifica empirica & stata negata dal fenomeno dell'indeterminazione e
della relativita, come abbiamo gid detto nella nostra discussione della
Svabhava Sinyata. Inoltre, tale argomentazione, basata sulla verifica
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empirica, non verrebbe di sicuro accettata dai logici, poiché si discosta
dalla fede secondo cui il pensiero logico & interamente deduttivo e ana.
litico e la verificabilita empirica & del tutto irrilevante,

Ora, se oltrepassiamo i limiti della logica e guardiamo a questo pro-
blema da angolazioni differenti e ci domandiamo: Che cosa significa
“A ¢ A”? Come possiamo verificarlo? Ci troveremo immediatamente
in un’impasse esistenziale. Ognuno usa I'espressione “A & A” in va.
te situazioni, ma pochi si chiedono seriamente qual & il suo significato
intrinseco. Quando diciamo “A & A” che cosa intendiamo realmente?
A tale domanda & estremamente difficile rispondere. Alcuni dicono che
significa soltanto “A esiste in s¢”. Ma dobbiamo spingerci oltre e chie-
derci, “Che cosa si intende con ‘A esiste in s¢’ ”. Il nostro interlocutore
si troverebbe assai in imbarazzo a tentare di dare risposta a cid. Si po-
trebbe ricorrere a una pseudo-risposta come: © Significa che A & un’en-
titd-di-per-sé che & identica a se stessa ma non & qualcos’altro”, ma a
questa domanda, il perché della sua natura ‘primitiva’, & quasi impossi-
bile rispondere. “A esiste in sé” non & una proposizione concettuale
bensl una sensazione esistenziale di é-exza, la sensazione di percezione
di un’entitd sostanziale (Svabhiva)® E un’affermazione intuitiva, non
razionale. Alla successiva domanda: Come possiamo dimostrate ovvero
verificare che “A & A”, la semplice risposta &: non si pud dimostrare. Se,
per esempio, vogliamo dimostrare o refutare che A, B, o C & un soldo,
possiamo semplicemente tentare di adattare A, B, o C alla definizione
di soldo — una moneta di metallo di tale e tale peso, grandezza, spes-
sore e disegno. Se corrispondono a questa descrizione, vengono consi-
derati soldi. Il processo di verifica & pertanto un processo di esame
delle corrispondenze; vale a dire, vedere se questo si adatta a quello,
Ora, un processo di adattamento di questo a quello (adattare A a B) non
lo si pud applicare nel caso di adattamento di questo a guesto (adatta-
re A ad A). Il primo mostra un contrasto di due entiti per lo meno
differenti (A e B); laddove il secondo ha a disposizione un’unica enti-
ta (A). Il processo di verifica mediante un esame delle corrispondenze,
che richiede almeno due entita differenti per far si che Iidea di cor
rispondenza abbia_significato, non & applicabile nel caso di A = A
(ovvero la Legge di Identitd), dal momento che ci troviamo di fronte a
un’unica entita. Se si dice che anche “A & A” pud essere verificato me-
diante il processo di esame delle cortispondenze, adattando lentiti A
alla definizione della stessa, la mia risposta & che si sta facendo qual-
cosa di completamente privo di significato, per due ragioni, Prima:

% Vedi la discussione a proposito dell’attaccamento dell’essere in questa se-
zione, alle pagine 118-19,
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ogni volta che si mette in pratica questo processo di ‘esame’, il risul-
tato sara inevitabilmente positivo; pertanto, non-necessario ed inutile.
Uno degli elementi essenziali della verifica & che deve sempre essere
presente un elemento di dubbio o incertezza; nella situazione “A & A”
non ¢’ posto alcuno per dubbi o incertezze. Seconda: questo cosid-
detto processo di ‘esame’ & un’operazione macchinosa, artificiale e priva
di significato. Infatti & una riaffermazione, non una verifica.

Dal momento che la Legge d’Identita non pud essere verificata nel-
Pambito di un sistema che usa i suoi stessi contenuti come criterio di
verifica, per dimostrare o refutare la Legge dell'Tdentitd dobbiamo an-
dare oltre ovvero al di fuori di essa. La Legge d’'Identitd non & verifi-
cabile fintanto che rimaniamo nel suo abbraccio, poiché essa ci appa-
rird sempre una ‘realtd’ esistenziale che non abbisogna di altre prove
per sostenere se stessa.

Ora, il fatto che “A & A” sia un’intuizione ovvero una realtd esi-
stenziale non dovrebbe escludere I'esistenza di altre forme di intuizione
quali: A é non A, pertanto A — la realty esistenziale della Prajfiapa-
ramitd. Queste due differenti intuizioni in realtd appartengono a due
differenti regni senza per questo creare ostacolo l'una all’altra. Ma se
insistiamo che si contraddicono I'una con I’altra e che dobbiamo sce-
glierne una ed escludere Paltra, quale sceglieremmo allora? Quale an-
dra considerata importante o ‘pitt vera’ dell’altra? Il Buddhismo Ma-
héyana ritiene naturalmente che Iorientamento della Stinyatd sia ‘pit
vero’ e pilt importante. Perché? poiché esso & pitt vasto e pitt profondo
nelle sue dimensioni. Sappiamo che i principi delle verita pilt alte ab-
bracciano sempre ovvero rimpiazzano quelli delle pitt basse ma non il
contrario. Ricorrendo all’algebra, difficoltosi problemi di aritmetica pos-
sono essere facilmente risolti, ma cid non & vero nel senso inverso.
Quando vengono assunti pitt alti principi di moralitd, si rinuncia ai pit
bassi se necessario. Cid attesta il fatto che i principi dei regni pitr alti sono
sempre pilt inclusivi e di maggiore profonditd e pertanto pit importanti.
La Legge d'Identita & perfettamente vera nel regno della verita mon-
dana (samvrti-satya), ma diventa insufficiente e persino errata quando
viene applicata a un argomento appartenente a pit alte dimensioni.
La Legge di Conservazione e la Legge di Parita sono petfettamente vere
nella fisica classica, ma non possiedono pit alcuna verita quando vengono
applicate al regno della fisica sub-atomica. Allo stesso modo, secondo il
senso comune, “A & non A”, nella Prajfidparamita, & un punto di vista
pitt inclusivo di “A & A poiché esiste di-per-sé”. La Prajfidparamita af-
ferma Pidentitd di A proprio come fa il senso comune nelle questioni
quotidiane; ma in pil, essa indica la natura non-svabhiva e illusoria
di A. Confortati da questa spiegazione razionale, i mahayanisti riten-
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gono che lorientamento della Stinyata sia pit inclusivo e di dimensione
pil vasta,

Vale la pena di menzionare qui un’altra differenza tra la Vacuita
Assoluta e il ragionamento logico. Nella logica, il Principio del Terzo
Escluso asserisce che ogni affermazione & vera o falsa. La Legge di
Contraddizione asserisce che nulla pud essere sia vero che falso, Due
elementi negativi danno sempre come risultato un elemento positivo:
~(~X) = X. Ma la Siinyata Stinyata, la negazione della negazione degli
esseri, non implica necessariamente un essere positivo, Nel sistema della
Prajfiaparamita, due elementi negativi non diventano automaticamente
un elemento positivo come sostiene il Principio del Terzo Escluso.
Seguendo il medesimo ragionamento, anche il Principio di Contraddizione
(nessuna affermazione pud essere sia vera che falsa) viene trasceso. Una
cosa pud essere davvero al contempo sia vera che falsa, almeno in diver-
se dimensioni. Per esempio, la Legge di Conservazione & vera nella fisica
classica, ma falsa nella fisica atomica. L’argomentazione del logico su
tale punto & che se tutte le parole usate in una frase fossero strettamente
circoscritte a un’area finita e completa nelle loro connotazioni, allora
i Principi di Identitd, di Contraddizione e del Terzo Escluso satebbero
assolutamente veti. La frase “gli u.s.a sono gli U.s.A.” pud non essere
vera se il primo significa gli U.s.a del 1880 e il secondo gli u.s.a del
1970, mentre una frase come: “Gli u.s.4. del 1880 sono gli U.s.a. del
18807 & assolutamente vera e inoppugnabile.® La Prajfiaparamita replica
che gli U.s.a del 1880 — o qualsiasi entitd del mondo fenomenico —
non si possono definire con esattezza, dal momento che sono relativi e
privi di To-Autonomo. “A & A” & del tutto privo di significato se non si
pud definire esattamente A nel senso pili rigoroso e universale, e questa
¢ proprio la situazione — nessuna determinazione precisa di una qual-
siasi cosa & attuabile nel nostro mondo. Per cui, “A & nero” (N,) e
“A non & nero” (~N,) possono essere entrambi veri o falsi ( la nega-
zione del Principio del Terzo Escluso), non solo perché A pud diventare
cose diverse in regni diversi, alterando in tal modo il suo valore di verita
come abbiamo accennato sopra, ma soprattutto perché “A non & A”, dal
momento che non possiede un essere suo proprio in strettissimo senso
universale. Ha un’identitd soltanto in senso convenzionale e ristretto.
La Prajfidparamitd non ha argomentazioni né obiezioni al fatto che il
senso comune creda che un cane & un cane, o che il calcare & pitt
pesante dell’acqua, fin tanto che rimangono circoscritti nell’ambito del
senso convenzionale e pragmatico. Solo quando estendiamo I’orienta-
mento convenzionale a una dimensione universale di veritd assoluta la

3 Vedi Irving Copi, Introduction to Logic (New York, 1953), pp. 252-55.
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Prajfiaparamita proclama il suo dissenso. “A & A” & perfettamente reale
nel regno della veritd convenzionale ( samuvrti-satya), mentre & non reale
dal punto di vista della Verita Ultima totalistica ( Paramartha-Satya).
Le affermazioni paradossali che troviamo nella letteratura della Prajia-
paramitd si possono cosi spiegare facilmente assegnando i differenti valori
della verita a differenti dimensioni del sistema delle Due Veritd della
Dottrina del Cammino di Mezzo (Midhyamika) che verra splegata
qui appresso.

IL SISTEMA DELLE DUE VERITA
Nagarjuna nelle sue Madhyamika-Kariba® dice:

Basandosi su [il sistema de] le Due Verita

I Buddha hanno predicato il Dharma agli vomini,

La verita mondana & la prima, e la Verita

Ultima la seconda. Colui il quale non conosce

Queste Due Veritd non potra mai comprendere

Il significato profondo degli insegnamenti del Buddha.

Tutte le religioni si trovano a dover affrontare il medesimo problema di
come mettere in relazione 'nomo con Dio, e riconciliare il finito con I'in-
finito. La perenne tensione tra il mondano e il trascendente & facilmente
rintracciabile -anche nelle dottrine buddhiste. Per risolvere questo pro-
blema, si & fatto ricorso a molte teorie; il sistema delle Due Verity &
un tipico esempio. Allo scopo di conciliare gli uomini e le loro conven-
zioni, vengono affermate Iesistenza e I'efficacia di tutti i dharma nel
mondo fenomenico. Questo & cid che viene chiamato la veritd mondana
ovvero la veritd convenzionale ( saritvrti-satya). Per evidenziare la na-
tura illusoria e vuota di tutti gli esseri e la realta della trascendenza
assoluta, venne ammessa anche la Verita Ultima {(Paramartha-satya) di
un pit alto livello. Con questo sistema delle Due Verita, i problemi del-
essere e del non-essere, degli uomini nei confronti del Buddha, del
finito e dellinfinito, e cosi via si possono risolvere tutti con facilita ed
efficacia. Quando il Buddha dice che esistono womini e déi, che esistono
karma e sarhsara, che esistono le Quattro Nobili Verita e i Tre Corpi
(Trikdya) di Buddha, che un fiume & un fiume e un albero & un albero,
egli parla dal punto di vista del sarhvrti-satya, Quando dice che cielo
¢ terra non esistono, che sathsara e Nirvana non esistono, che Buddhita
e Illuminazione non esistono, egli parla dal punto di vista del Paramar-

® Vedi Madbyamika-Karika, capitolo 24, stanze 8 e 9.
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tha-satya. L’affermazione paradossale del Sirra del Diamante — “La
mente dell'uvomo (M) non & la mente dell'vomo (~ M); pertanto, viene
chiamata mente dell’uvomo M):M=~M, -~ M” _ pud essere ora
facilmente spiegata. I.a prima M ¢ Paffermazione della mente dell’'uvomo
nell’ambito della verita mondana; la sua negazione, ~ M, ¢ Ia negazione
della mente dell’uomo nell’ambito della Verity Ultima. Ia terza M rap-
presenta la Maya, la natura della mente dell’'uomo, in cui viene espressa
la fusione ovvero identificazione del mondano e del trascendente, Qui
vediamo il punto vitale e ciod che le Due Verita non si dovranno maj
trattare come due entita separate in due categorie distinte e divise. Dal
punto di vista della Dottrina Circolare del Buddhismo Hwa Yen, esse
sono assolutamente identiche ovvero non-duali. Una qualsiasi traccia di
dicotomia indicherebbe i segno dell’attaccamento Svabhava, I concetto
stesso delle Due Verita & valido soltanto quando noi, rimanendo ben
fermi da questa parte, tentiamo di descrivere ’altra parte e le sue rela-
zioni paradossali con questa parte. E soltanto una sorta di espediente
per dar ragione della tensione illusoria tra il mondano e il trascendente
a persone che sono profondamente radicate in questa parte. Lo scopo del-
la predicazione del sistema delle Due Verita & andare oltre il sistema stes.
50 e di vedere la natura non-distintiva delle due. Una volta trascese tutte
le relativita, vengono demolite tutte le coppie e dualitd. E allora sary
rivelato uno stato meraviglioso di grande liberty (Ta T'se Tsai) in cui
tutte le polarita si fondono in un’unica vasta totalitd. In tale stato dj
totalitd non-duale, viene allora interamente compreso il significato di
“La Vacuita & forma e la forma & Vacuita” del Sitra del Cuore. Questo
aspetto non-distinto di mondano e trascendente sara forse meglio chia-
marlo con un nome particolare per una sua pit chiara comprensione,
come la Siinyatd Non-Duale in contrapposizione alla Sanyata Assoluta,®

Ma ritorniamo alla nostra discussione del sistema delle Due Verita,
Tale sistema non solo tenta di risolvere il problema dell’essere e del
non-essere col porli nelle sfere a cui propriamente appartengono, fa-
cendo in tal modo scomparire le affermazioni apparentemente illogiche
e paradossali, ma esso svolge anche la funzione di indicare Passoluto
trascendente. Cid viene illustrato nelle Due Veritd ai Tre Livelli di
Chi Tsang.*

3 Sebbene Ia frase Siinyati Non-Duale {pu érb Kung bsin) appaia di rado nella
letteratura della Prajfidparamiti, & usata in senso generale e descrittivo, e non
come ‘nome proprio’ per denotate un nome particolare,

3 Taisho 1854, pp. 9091,
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LE DUE VERITA SU TRE LIVELLI

Al primo livello, la verita mondana afferma la realta di tutte le cose
del mondo fenomenico. Qui sorge un piccolo pmblemg, comunque,
quando si chiede se il sole non sia veramente pitt grande di un disco che
corre incessantemente nel cielo, o se la terra sia piatta, dal momento che
cielo e terra vengono percepiti in questo modo sperimentale. Le persone
civili rigetterebbero immediatamente queste posizioni ingenue, quan{«
tunque siano da un punto di vista empirico vere.‘P§rtat?t0} persino nel
nostro mondo empirico, le verita hanno numeros livelli. Le verita dei
livelli pitt bassi vengono irrimediabilmente scardinate qua}n\d@ si rzcgrrélf
a quelli pitt alti. Cosi viene qui mostrato Chf.i neHa' Verita Ultima cﬁe\
primo livello, & negata Desistenza di tutti gli esseri secondo la verita
mondana,

I secondo livello afferma che il credere nell’essere o nel non-essere
¢ allo stesso modo una veritd mondana, mentre la negazione di entrzm_ﬂzl
¢ la Verita Ultima. Vale a dire che tanto la verita mondana che la Verita
Ultima dell’intero primo livello, quando vengono esaminate da un punto

TAVOLA II: UNA SEMPLIFICAZIONE DELLE DUE VERITA SU TRE LIVELLI
DI CHI TSANG

Veritd Mondana Verita Ultima
1. Affermazione dell’essere: 1. Negazione delg essere:
2. Affermazione sia dell’essere 2. Negazione sia dell’essere che
che del non-essere: del non-essere:
AV ~A ~AV ~N
3. O affermazione sia dell’essere 3. Né affermazione né negazione
che del non-essere o negazione sia dell’essere che del non-es-
sia dell’essere che del non-es- sere:
sere: ~[AV ~A)V ~(AV ~A)]

AV~ V~AYV~A

3 s w. B
di vista pilt alto, possono essere ascritte soltanto alla s{era dgHa verita
mondana del secondo livello. Questo perché Iaffermazione sia dell’es-
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sere che del non-essere & ancora una forma di attaccamento agli ‘estremi’.
La Stinyati del Cammino di Mezzo significa trascendere tutti gli estremi:
samsara e Nirvina, finito e infinito, puro e contaminato, esistenza e non-
esistenza ... tutti questi possono essere considerati, come estremi in
quanto sono strutturati Svabhivicamente. La Verita Ultima si innalza
come negazione tanto dell’essere che del non-essere. Seguendo il mede-
simo ragionamento, la combinazione del mondano e dell'Ultimo del se-
condo livello va a costituire il mondano del terzo livello, e la negazione
di essi combinati assieme & I'Ultimo, Mediante questa contemplazione
dialettica. si viene guidati verso Ia trascendenza assoluta. A scopo esem-
plificativo, viene dato nella Tavola 111 un diagramma di simboli che
sostituisce la precedente tavola delle Due Verits su Tre Livelli.

TAVOLA -1IT
Mondano Ultimo
1. A “‘7»-1. ~ A
2.AV ~A 2. ~(AV ~A) -

3 AV ~AM)V ~ AV ~ A3, ~IAV~A)V~ @AY ~ Ay

Le frecce indicano il processo dialettico di avvicinamento alla tra-
scendenza assoluta mediante Pabbandono progressivo dell’essere, non-
essere, e tutte le dualitd. Tale progressione rende evidente il fatto che
la Vacuitd Assoluta & essenzialmente non-durevole,

A questo punto sono state sollevate due obiezioni per confutare que-
sto processo dialettico. La prima &, perché questo processo dialettico
dovrebbe essere limitato a tre livelli. Seguendo il medesimo ragiona-
mento, possiamo estendere la progressione dialettica al quarto, al quinto
— fino a infiniti livelli. Sembsa che Chi Tsang non abbia fornito una
ragione plausibile del perché la dialettica andrebbe limitata a tre livelli
soltanto. Un’altra critica venne sollevata dal Reverendo Yin Shun, il
famoso Madhyamikin della Cina contemporanea, il quale affermd che
nonostante il linguaggio complicato e le frasi composite usate nel se-
condo e terzo livello —— come, “sia l'affermazione tanto dell’essere che
del non-essere, sia la negazione tanto dell’'essere che del non-essere”
€ cost via — cid che effettivamente se ne deduce & ancora Iidea fonda-
mentale di essere o di non-essere, e lattitudine all’affermazione o alla
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negazione. Ora, se prestiamo attenzione alla tavpia, c accorgfaremo'de%
seguenti fatti: tutte le veritd mondane dei tre hvel.h sono affermazioni
0 asserzioni positive, e le Veritd Ultime sono asserzioni negative ovvero
negaziont a prescindere dal fatto che siano espresse in forme semplici
o complesse. Osservando la tavola, infatti, vediamo meedtgt{zmente che
i tre livelli nella colonna di destra hanno tutti segni negativi; laddove,
nella colonna di sinistra, hanno tutti segni positivi impliciti. La verita
¢ che le semplici parole essere (Yu) e non-essere {Wu) hanno profon-
dita e implicazioni assai piti grandi del misto di essere e non-essere
espresso in frasi composite.®

LA NATURA NON-DUREVOLE DELLA SUNYATA

Nonostante tutte queste obiezioni, il sistema di Chi T sang del}e Due
Verita a Tre livelli assolve a un’importante funzione: evidenziare la
natura non-durevole della Siinyata. Ci sono diversi modi per iHustz'arF
la natura non-durevole della Stinyati nelle varie tradizioni del Buddhi-
smo; quello di Chi Tsang era il modo scolastico, vale a dire., attraverso
la dialettica e il ragionamento filosofico. Ali’oppostp, troviamo anche
Papproccio diretto del Buddhismo Zen. Un tale c.hiede a un maestro
Zen di spiegargli la Prima Verita — la Verité'UImna, .II maestro Zen
rimase un po’ in silenzio e disse, “Bene, se ti dico la Prima Ve{im, essa
diventera la Seconda Verita!”, Il profondo discernimento e Iingegno-
sita di questi maestri Zen nel dimostrare la natura non-durevole della
Verita Ultima & davvero notevole. '

Il monaco cinese Shao, il principale discepolo di Kumarajiva, illustra
la natura non-durevole del Tao® nel modo seguente.

Tutte le cose hanno i loro compagni.
Il Tao tuttavia da solo sta.

Al di fuori del Tao non ¢’¢ nulla;

In esso non ¢& dualita.

Senza esterno o interno, esso include
Il Primordiale e abbraccia

Gli otto regni e le diecimila cose

% Vedi Yin Shun, Commentary on The Middle Way Essay (Chung Kuan Lun
Chiang Chi) (Taipei, 1963), rp. 41-42. }

% Pao Tsang Lun, Taisho 1857, pp. 144-45. La parola Tao andrebbe qui con-
siderata come equivalente a Stnyatd o Tathata.
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Esso non & uno, né molti, né scuro né luminoso,

N¢ insorgente, né cessante, né vuoto, né esistente,

Né su, né git, né costruzione, né distruzione,

Né in movimento, né in riposo, né andante, né veniente,

Né profondo, né poco profondo, né saggio, né ignorante,
Né in contraddizione, né in armonia ..

Né nuovo, né vecchio, né buono, né cattivo

Né solo né a coppia

Ma perché é cosi?

Poiché, se dici che esso ha un interno,
Abbraccia 'universo intero.

Se dici che ha un esterno,

Si adatta a e sostiene tutte le cose.

Se dici che & piccolo,

Si estende per ogni dove.

Se dici che & grande,

Penetra nel regno degli atomi.

Chiamalo uno; esso ha tutte le qualita.

Chiamalo molti; il suo corpo & completamente vuoto.

oscuro e buio.
risplendentemente luminoso.

Chiamalo Iuce; esso &
Chiamalo buio; esso &
Di che insorge; esso non ha corpo né forma.

Di che si estingue; esso risplende per tutta leternita,
Chiamalo vuoto; esso ha migliaia di funzioni.

Di che esiste; esso ¢ silenzioso senza forma ...
Chiamalo alto; esso @ livellato senza forma.

Chiamalo basso; nulla & pari a esso.

Di che costruisce; esso disperde tutte le stelle,

Di che distrugge; le cose durano dai giorni dell’antichita.

Di che si muove; esso rimane in silenzio.
Di che sta fermo; esso corre assieme a tutte le cose.

Dt che ritorna; esso parte senza dire addio.
Di che parte; quando arriva il momento, esso ritorna.
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Chiamalo profondo; esso si mescola con tutti gli esseri,

Chiamalo non profondo; le Sue radici non & possibile vedere.

Chiamalo povero; esso possiede un migliaio di tesori e di meriti.
Chiamalo ricco; niente esiste nel vasto Ultimo
Di che & solo; esso si unisce con dieci miriadi di cose.

X

Di che si accoppia; esso & vuoto e solo ...

Pertanto, il Tao non pud essere espresso con un nome, e la Verita
non puo essere illustrata mediante una dottrina. Qui I'ho spiegato
soltanto assai succintamente, difatti com’s possibile sondare la
profonditd del Tao?

ULTERIORI DISCUSSIONI DELLA VERA VAGUITA

Con la precedente introduzione ai vari aspetti della dottrina della
Stinyatd, siamo ora in grado di ritornare alla discussione della Vera
Vacuita come si trova nel secondo paragrafo del Sirra del Cuore: “O
Sariputra, la forma non & diversa dalla Vacuita, e la Vacuitd non &
diversa dalla forma. La forma & Vacuita e la Vacuita & forma ..

In che senso tale affermazione vuol dire che la forma & Vacuitd e che
la Vacuitd & forma? Significa che forma e Vacuiti sono solo in parte
identiche I'una all’altra? Se & cosi, ci deve essere una certa parte di forma
che differisce dalla Vacuitd e viceversa. Se & cosl, allora Ia cosiddetta
Vera Vacuitd qui non & niente di pilt che una Vacuita parziale o nomi-
nale. Ovviamente, il testo non vuol dire che forma e Vacuitd sono solo
in parte identiche, poiché dice esplicitamente nelle affermazioni prece-
denti che la forma non & differente dalla Vacuita e la Vacuitd non & dif-
ferente dalla forma. La Prajfiaparamita non ammette che essere alcuno
— 0 una porzione di essere — sia escluso dalla Sinyati. Una Vacuita
parziale, pertanto, non & assolutamente il significato che andiamo cer-
cando. Ora, se la forma & del tutto identica alla Vacuita e viceversa, ci
troveremo di fronte a corollari bizzarri come una matita & una gallina,
una macchina da scrivere & un bulbo oculare, e che quando Miss Harrison
di. Unionville, New York, beve whisky, John Clifford di Lafayette,
Indiana, si ubriaca senza aver toccato una goccia di liquore. Perché
accadrebbe cid? Si rendono necessarie a questo punto alcune spiega-
zioni. La forma seguente di argomentazione ci colpisce a prima vista
in quanto illogica: A & cinese, B & cinese, pertanto A & B. Lo sbaglio
in questa argomentazione risiede nel fatto che sebbene A e B condivi-
dano entrambi la nazionalitd cinese, non hanno altre cose in comune.
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In altre parole, sono in parte identici ma 7on completamente identici.
Lo possiamo vedere nel seguente diagramma in cui A e B hanno in
comune la partecipazione in X (la nazionalita cinese), ma rimangono per
il resto separati e indipendenti.

Questo diagramma dimostra che A e B sono solo in parte identici, non
completamente o assolutamente identici come invece sono nel successivo
diagramma.

Ora, se “A & Vacuit e B & Vacuita” deve significare che A o B & com-
Pletamente identico alla Vacuith e senza differenze purchessia, il corol-
lario naturale sarebbe che A & B e B & anche A. Ogni cosa ¢ identica
a qualsiasi altra cosa — tutto in uno e uno in tutto ; tutto ¢ uno e uno @
tutto. Questo & proprio cid che hanno detto i mistici a proposito delle
loro visioni della realta. Il maestro Zen Fu Ta Shih ha detto, “Una
mucca mangid dell’etba a Chin-Chou, ma il cavallo a I-Chou divenne
sazio”. Cid non & forse inverosimile se non oltraggiosamente assurdo?
Qui tocchiamo davvero il nocciolo del problema della Prajfiagparamita.

Nonostante le difficolta, ci & decisamente possibile comprendere per-
ché le forme sono Vacuita. Di cid si pud ragionare e possiamo persino
capirlo con un certo grado di chiarezza. Ma nello spiegare e nel cercare
di comprendere “la Vacuita ¢ forma”, precipiteremo immediatamente
in una cortina di nebbia. Il punto di partenza, la Vacuita, ci & di per sé
vago e remoto. E da tutti risaputo che pochi maestri di Buddhismo sono
in grado di evitare le difficolty insite nella spiegazione di “la Vacuita
¢ forma” ai loro discepoli. Il modo piit agevole per uscire da questo
dilemma & dire che dal momento che la forma & Vacuita, allora anche
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la Vacuita deve essere forma. Possiamo fermarci proprio a questo punto.
Oppure, qualora non fossimo soddisfatti di tale argomentazione, po-
tremmo richiedere una spiegazione pili convincente di “la Vacuitia &
forma”, ma allora ci troveremmo davanti ad affermazioni fantastiche
come: una matita ¢ un uomo; io bevo birra, ma tu ti ubriachi; quando
un uomo cammina su un ponte, il ponte scorre ma non Pacqua, e simili.
Infatti, I'intero compito della dottrina Hwa Yen & tentare di spiegare
laffermazione “la Vacuitd & forma”, in modo convincente. Il Regno
Hwa Yen della Totalitd, di cui abbiamo discusso nel primo capitolo,
¢ nient’altro che una descrizione esistenziale del principio dell'identita

~di forma e Vacuitd. Anche le numerose affermazioni fantastiche del

Hwa Yen — come, “scaglia il passato nel futuro, porta il futuro nel
passato; metti tutto I'universo in un atomo”, e cosi via — sono natu-
rali corollari dell'insegnamento fondamentale secondo cui “la forma &
Vacuita e la Vacuitd & forma”.

Ci troviamo dinnanzi ad almeno tre tipi di problemi: quello logico,
quello empirico e quello spirituale. Primo, qual & la giustificazione
logica di queste affermazioni contraddittorie, se c’e? Secondo, com’s
possibile avere queste esperienze fantastiche che vengono affermate?
Quali sono le loro giustificazioni? I terzo, le bizzarre affermazioni ap-
pena menzionate sembrano far violenza all’ordinamento del mondo;
come possono allora i principi della Totalitd far da sostegno a un qual-
che ordine, soprattutto all’ordine spirituale che & la preoccupazione pri-
maria del Buddhismo? A certuni aspetti di queste domande abbiamo
gia dato risposta, e ad alcuni altri rispondiamo nella sezione successiva
quando discuteremo della Filosofia Hwa Yen della Totalita.




IL SIGNIFICATO DELLA SUNYATA

L’ultima parte del quarto paragrafo del Satra del Cuore dice testual-
mente: “Poiché non ¢’ nulla da conseguire, un Bodhisattva, rifacen-
dosi alla Prajfidgparamita, non ha ostruzioni nella sua mente. Poiché
non ¢’¢ ostruzione alcuna egli non ha paura, e si spinge assai al di I3
di tutte le confusioni e immaginazioni e [ finalmente ] raggiunge il Nir-
vana, finale”. Il messaggio qui & che se coluj che pratica il Mahayina,
un Bodhisattva, & capace di attenersi all'insegnamento della Vacuita
Assoluta, tutte le ostruzioni della sua mente, quali bramosia, inimicizia,
desideri-delle-passioni e, soprattutto, I'innato attaccamento dell’To-Auto-
nomo, scompariranno tutte nel nulla. Con la realizzazione della Vacuita,
egli debella la radice dell’ego; con Pestirpazione dell’ego, a sua volta
debella tutte le paure e raggiunge la liberazione finale del Nirvana,
Qui vediamo che la Sinyatad non dovrebbe maj venire trattata come
un’idea meramente filosofica, poiché essa ha anche un grande significato
e implicazioni religiosi. Dal momento che non ¢’& un Dio onnipotente,
la salvazione (ovvero liberazione nel Buddhismo) & raggiungibile sol-
tanto con i propri sforzi mediante la realizzazione della Vacuitd, La
Stnyata &, pertanto, non solo una realta ontologica ma in un certo senso
anche uno strumento ‘soteriologico’. Questo & il motivo per cui la
Prajfidparamita viene chiamata anche ‘La Madre d Tutti i Buddha’,
simboleggiata nella forma della Madre Tdri nel Buddhismo Tantrico:

Al di 1a del pensiero e delle parole tutte,
La Perfezione di Saggezza

Non si innalza né cessa,

Simile allo spazio vuoto.

Quelli di retto discernimento

Soli sono in grado di contemplarLa.

Alla Madre dei Buddha tutti,

Nel passato, presente e futuro,

Io rendo il pit sincero omaggio.

Un altro significato della Sanyata risiede nella sua negazione totale di
Svabhava e del modo di pensare Svabhava. Cid diventa strumentale non
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soltanto nelle indagini filosofiche ma anche nell’evoluzione spirituale
dell'vomo. Una mente imbevuta di Siinyata & vasta, dinamica e compas-
sionevole, poiché ¢ stato rimosso il velo dell'io e dell’To-Autonomo e
lirradiazione del Dharmadhitu si propaga dalla Mente-di-Buddha che-
tutto-abbraccia.

La dottrina della Stnyata della Prajfidgpiramita viene esaltata dal
Mahayana come i pit importante insegnamento del Buddhismo. Un
Bodhisattva senza Prajfidparamitd & come un pesce senza acgua. Pud
impegnarsi in tutti gli sforzi spirituali — caritatevolezza, pazienza, os-
servanza dei precetti, pratica della meditazione e cosi via — ma tutte
queste buone azioni, per quanto meritorie esse siano, non sono capaci

di portarlo alla liberazione né al piano trascendente di infinita per por-

tare a compimento i voti e gli atti innumerevoli del Bodhisattva. Senza
la Siinyata, la sua bonta & limitata ai ristretti confini del finito. Le sei
pratiche spirituali fondamentali del Bodhisattva, ovvero le sei Paramita
— La Perfezione di Caritatevolezza, la Perfezione di Disciplina, la Per-
fezione di Vigore, di Pazienza, di Meditazione e di Saggezza Intuitiva —
dipendono tutte dalla pratica della Sinyata. Senza la Siinyata ovvero
il discernimento della Prajfi, si pud praticare la caritatevolezza od os-
servare le regole della disciplina, ma questo non pud essere interpretato
come la Perfezione di Caritatevolezza o la Perfezione di Disciplina. Que-
ste sono buone azioni ma non Paramita (Perfezioni). La Dottrina
Mahayana del Sitra delle Sei Paramiti ¥ dice:

Ancora una volta o Maitreya, cid & soltanto l'osservanza della pura
disciplina e non pud essere considerato una Piaramita, poiché colui
che lo pratica osserva le discipline essendo attratto dalle forme. Egli
non pud arrivare al supremo [infinito]. Perché? Poiché [se uno
osserva la disciplina attratto dalle forme] tutto ¢id che pud ricevere
sono i frutti mondani del sarhsira. Col tempo verranno completa-
mente esauriti. Ma, se uno osserva le discipline [non per se stesso
ma] per il bene di tutti gli esseri senzienti, e nel fare cosi osserva
anche la Vacuita del Primo Principio, senza essere atiratto dalla
forma di un io o di altri, allora di lui si dice che davvero pratica la
Perfezione di Disciplina [Sila Paramita] ...

11 significato della Stinyata lo si pud vedere da un’altra angolazione
con I'esaminare la meta, per raggiungere la quale & necessario sforzarsi

N .

a lungo, del Buddhismo. L’obbiettivo finale di ogni religione & arrivare

3 Taisho 261, p. 890.
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a un’unificazione delle polarita: il mortale diventa immortale; il creato
si congiunge al creatore; il finito e il transitorio si uniscono con I'infi
nito e il per-sempre-durevole; il vagabondo ritorna alla fine nella sua
casa celeste; e cosi via. Nelle religioni storiche, tale unificazione viene
raggiunta soprattutto mediante la grazia di Dio, ma poiché questa & con-
siderata secondaria o non plausibile nel Buddhismo, & necessaria un’al-
ternativa. Questo & I'importante ruolo che giuoca la Sanyatid. E grazie
alla Stnyata che & possibile la fusione o il dissolvimento di tutte le
dualita. Cid Jo abbiamo visto nella discussione del Principio del Dharma
del Non-Due (ovvero la porta-Dharma della non-dualitd) sopra menzio-
nato nel Vimalakirti Siitra. Senza la Stnyata, 'unificazione di sarhsira
e Nirvana, la fusione del finito con Pinfinito, e linterpretazione e il
mutuo contenimento di tutti gli esseri su tutti i livelli non satebbero
possibili. Non ¢’¢ altro modo di penetrare nella dimora dell'infinito se
non attraverso la porta della Vacuitd. Viene ripetutamente sottolineato
nella maggior parte della letteratura della Prajfiaparamita che senza la
realizzazione della Vacuita, linfinita compassionevolezza e le azioni
altruistiche di un Bodhisattva non sono possibili. L unica qualitd di un
Bodhisattva realizzatosi pienamente risiede nella completa integrazione
del discernimento della Vacuith e la spontaneity della compassionevo-
lezza nella sua personalita. Il cammino verso la Buddhita consiste nel
compiere tutte le buone azioni con uno spirito imbevuto di Vacuith
Completa, libero da ogni attaccamento.

Nel concludere la nostra discussione della Sanyati, dovremo sotto-
lineare ancora un punto. L’aspetto pitt problematico, e I'unico che di
solito offre la piti tenace resistenza nella discussione della Prajiiagparamita,
¢ l'aspetto paradossale o ‘illogico’. Per tisolvere, o almeno mitigare que-
sto problema dobbiamo tenere bene a mente che la concezione della
Stnyata non ¢ la Stnyata di per sé. La prima & un’astrazione proiettata
e creata dalle menti degli uomini; mentre, la seconda & un’esperienza
diretta in cui i si imbatte nell’Illuminazione. Cid significa che la
Stinyatd concettuale & enormemente differente dalla Siinyata esisten-
ziale. Possiamo creare ovvero costruire un concetto di Stinyatd, ma non
possiamo percepire direttamente la Siinyatd in sé mediante concettualiz
zazioni. E vero che il concetto di $linya (vuoto) pud essere in contraddi-
zione con quello di bhava (essere), ma la Sinyata in sé non & in opposi-
zione con gli esseri. Se la Stinyata fosse gualcosa, allora potrebbe essere
in opposizione a qualcos’altro, ma dal momento che la Stinyata non &
niente affatto un qualcosa, come potrebbe essere in opposizione o in
contraddizione a qualcosa? “La forma & Vacuith e la Vacuitd & forma”
¢ una descrizione di una realta esistenziale, non una teorizzazione di un
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concetto filosofico astratto. Quando il Bodhisattva Avalokiteévara dice
“la forma & Vacuita”, non intende dare ai suoi ascoltator] un'idea o un
concetto; egli tenta soltanto di riferire un’esperienza di prima mano
difficile da descrivere. Inoltre, la natura auto-negante e ‘fluida’ della
Stnyatd va implicitamente contro la costruzione di un concetto che sia
limitato da Svabhava. Dal momento che tutti i concetti sono per natura
limitati da Svabhava, qualsiasi concetto di Stnyatd fallisce necessaria-
mente il suo scopo, per cui la formazione di un concetto di Stinyata
annulla di solito il suo fine. Questo & il motivo per cui, alla fine, i saggi
illuminati debbono rimanere in silenzio.

La domanda successiva &, come possiamo fare per non considerare
la Sanyata come un concetto o un ‘qualcosa’? La risposta & che questa
difficoltad & inevitabile e pud essere debellata soltanto mediante realiz-
zazioni dirette. Il punto da sottolineare qui & che sebbene la Stinyata
non sia di per sé un concetto, un concetto di Siinyatd potra aiutare a
colpire un bersaglio altrimenti irraggiungibile, ma va abbandonato una
volta colpito il bersaglio. Una volta raggiunta I'altra sponda, il traghetto
viene abbandonato.



SECONDA SEZIONE
LA FILOSOFIA DELLA TOTALITA

RECIPROCA PENETRAZIONE E RECIPROCA IDENTIT A
I DUE PRINCIPI FONDAMENTALI DELLA FILOSOFIA
HWA YEN

Con la precedente spiegazione della Filosofia della Vacuitd come
punto d’appoggio, possiamo ora procedere alla discussione della Filo-
sofia della Tortalitd come & stata enunciata dai quattro maestri della
Scuola Hwa Yen: Tu Shun, Chih Yen, Fa Tsang e Ch’éng Kuan.
L’essenza della filosofia Hwa Yen pud essete riassunta in due frasi:
reciproca penetrazione, e reciproca identits, Reciproca identita & quasi
equivalente a quell'affermazione del Sitra del Cuore che dice che la
forma & Vacuita e la Vacuitd & forma, laddove reciproca penetrazione
corrisponde al principio dellinsorgere-dipendente della dottrina della
Stinyata che stabilisce che una cosa, sia astratta che concreta, mon-
dana o trascendente, non ha un’esistenza isolata o indipendente, ma
che tutte le cose dipendono da un’altra per la loro esistenza e le loro
funzioni. Il principio Hwa Yen della reciproca penetrazione, comun-
que, sembra aver compiuto un passo in pilt; esso rende pitt esplicito il
concetto di insorgere-dipendente col proporre le tre pittoresche frasi
seguenti:  reciproco-insorgere-simultaneo, reciproca-penetrazione-simul-
tanea, e reciproco-contenimento-simultaneo, che sono indicate nel dia-
gramma che segue.

reciproco-insorgere-simultaneo
reciproca penetrazione = reciproca-penetrazione-simultanea
/ reciproco-contenimento-simultaneo

Per spiegare queste tre idee, ritorniamo al nostro esempio oramai
familiare de! bicchier d’acqua, che pud essere considerato come sem-
plicemente una forma di liquido per placare la propria sete, come il
composto H;O, come aggregato di molecole, come le particelle fugaci
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nel campo sub-atomico, come una manifestazione di causalita, o come
Pespressione della forma-di-Vacuita due-in-uno della dottrina della
Stinyatd. Guardando questo bicchier d’acqua, vediamo che tutte que-
ste differenti ‘entitd” di regni differenti insorgono simultaneamente. 11
liquido, H,O, gli aggregati di molecole, le particelle fugaci, e cosi via
insorgono tutti simultaneamente in modo armonico senza creare impe-
dimenti Puno all’altro. Non insorgono a intermittenza o in modo di-
scontinuo; co-insorgono nel medesimo momento, Questo & il cosiddetto
principio del reciproco-insorgere-simultaneo.

Dal momento che gli uomini tendono a vedere le cose da un parti-
colare punto di vista, che diventa pertanto parziale e arbitrario, sono
portati a dimenticare Dlintegrith totalistica della realts. L’osservanza
di questo principio pud, pertanto, rimediare alla parzialita ed alla
limitatezza da una parte, e dall’alira accrescere la prospettiva degli
uomini nei confronti della realtad totalistica.

Ora, queste differenti ‘entity’ di regni differenti non solo insorgono
simultaneamente, ma si penetrano e contengono Pun l'altra senza il
benché minimo ostacolo o impedimento. H,O, le molecole, e le par-
ticelle non si trovano ognuna in un bicchiere differente, bensi nel
medesimo momento reciprocamente-insorgono, si penetrano e si con-
tengono I'un I'altra in modo armonico in questo stesso bicchier d’ac-
qua. Possiamo immaginare cid come dei raggi di luce provenienti da
numerose lampade che si sovrappongono e penetrano 'uno nell’altro
senza impedimento. La realta totalistica & qui espressa in termini di
reciproca-penetrazione-simultanea di cose in vari regni del mondo fe-
nomenico. Qui non viene coinvolta nessuna realtd trascendente. Fino
a questo punto, la filosofia Hwa Yen corrisponde quasi esattamente
alla Filosofia dell'Organicismo di Alfred North Whitehead. Qui tanto
il Hwa Yen che Whitehead sottolineano gli aspetti di reciproca-pene-
trazione e di reciproco-contenimento dell’esistenza allo scopo di velare
una visione della realti organica e totalistica. Parallelamente all’esempio
dell’acqua dato prima, Whitehead ha fatto una generica divisione di
sei tipi di avvenimenti in natura. Il primo tipo & I'esistenza umana, che
include corpo e mente; il secondo include ogni sorta di vita animale,
insetti, vertebrati e altri generi, tutte le varieta di vita animale diverse
da quella umana; il terzo tipo comprende ogni vita vegetale; il quarto
comprende le singole cellule viventi; il quinto comprende tutti gli
aggregati inorganici su larga scala; il sesto tipo & composto dagli avve-
nimenti in scala infinitesimale, scoperti dalla minuziosa analisi della
fisica moderna.! Ora, tutti questi modi di funzionare della natura si

! Vedi “Nature Alive” in Modes of Thought (New York, 1938) di Whitehead,
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influenzano I'un con I'altro, sono necessari 'uno all’altro e portano
P'uno verso Ialtro; ogni cambiamento o mutazione di un qualche tipo
particolare di esistenza avra effetto sugli altri. Whitehead spiega, “L’elen-
co & deliberatamente approssimativo, senza nessuna pretesa scientifica.
Le classificazioni scientifiche precise sono essenziali al metodo scien-
tifico, ma sono dannose alla filosofia, poiché siffatta classificazione
nasconde la verita che i differenti modi dell’esistenza naturale sfumano
I'uno pell’altro”? In altre parole, cid che la scienza tenta di fare &
separare artificiosamente ['inseparabile, I'assieme organico, mediante
una propria selezione che risponde a scopi particolari e ristretti. Per
quanto concerne la filosofia, tale approccio & non soltanto dannoso
ma alle volte fuorviante, infatti rivela un unico aspetto a costo di
nascondere laltro. La totalitd organica rimane pertanto defraudata.
Whitehead continua: “C’¢ la vita animale con la sua direzione centrale
di una societd di cellule. C'¢ la vita vegetale con la sua repubblica
organizzata di cellule. C’¢ la vita cellulare con la sua repubblica orga-
nizzata di molecole, C’¢ in larga scala, la societd inorganica di molecole
con la sua accettazione passiva di necessitd derivata da relazioni spaziali;
c’e Tattivitd infra-molecolare che ha perduto ogni traccia della passi-
vitd della natura inorganica su larga scala...”. Questi differenti generi
(o regni) sono reciprocamente dipendenti, reciprocamente sussistenti;
non possono essere compresi se isolati — sono un’assieme organico.
“Pertanto, c’¢ un’aspetto duale nella relazione di una occorrenza di
esperienze da una parte, e il mondo di cui abbiamo esperienza dal-
Paltra. Il mondo & incluso nella occorrenza in un senso e I'occorrenza
¢ inclusa nel mondo in un altro senso. Per esempio, io sono nella
stanza, e la stanza & un dato nella mia esperienza presente, ma la
mia esperienza presente & cid che io sono ora”? Cid che Whitehead
tentava di dire qui & esattamente cid che il Hwa Yen chiama recipro-
co-contenimento-simultaneo. Niente in questo universo & un evento
isolato. L’esistenza dell’evento A, dipende dagli eventi B, C, e D, e
viceversa. Non soltanto essi dipendono 'uno dall’altro, ma sussistono
e si ‘contengono’ I'un laltro nel senso che ¢’® una inter-immanenza
tra tutte le cose. Ogni cosa & di volta in volta un’immagine e anche
un riflettore di tutte le altre cose.

Dobbiamo costruire il mondo nei termini dei modi di funziona-

mento generali del mondo. Pertanto, come & mostrato nell’essenza
fondamentale della nostra esperienza, lo stare assieme delle cose

2 Tbid.
5 Ibid.
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comporta una dottrina di reciproca immanenza. In un senso o nel-
Paltro, tale comunitd delle realtda del mondo significa che ogni
accadimento & un fattore nella natura di ogni altro accadimento...
L’intero mondo antecedente agisce in modo da produrre una nuova
occasione... L’unica dottrina intellegibile di causalitd si basa sulla
dottrina della transitorietd... Noi siamo nel mondo e il mondo & in
noi.. Il corpo & nostro, e noi siamo un’attivitd entro il nostro
corpo... Questa osservazione di fatto, vaga ma imperativa, & il fon-
damento della connessione del mondo, e della trasmissione dei suoi
tipi di ordine...*

Nella terminologia Hwa Yen, cid che Whitehead ha sottolineato &
esattamente D'aspetto del reciproco-contenimento-simultaneo della realta.
La differenza & che lo stile e Papproccio con cui i filosofi Hwa Yen
si esprimono sono pitt poetici e devoti che filosofici.

LA METAFORA DEL SAMADHI DELL’OCEANO-SPECCHIC

Nella prima parte di questo libro, Il Regno della Totalitd, abbiamo
parlato delle dieci ragioni di Ch'éng Kuan per le cause dell’infinito
Dharmadhita di Non-Ostruzione. La sesta ragione ci & utile qui per
splegare i princip® del reciproco-insorgere-simultaneo e del reciproco-
contenimento-simultaneo: Poiché tutti i Dharma sono simili a riflessi
o immagini, viene visto il principio di Non-Ostruzione. Adoperando
come esempio i riflessi in uno specchio, il Dharmadhiatu di Non-Ostru-
zione viene presentato mediante tre argomentazioni.

1. Dal momento che tutte le cose sono immagini, non sono entitd
reali. La loro esistenza non & auto-sussistente ma dipende dalle
altre cose. Cost la verita della Maya-Stinyata (Illusione-Vacuita)
viene vista,

2. Poiché le innumerevoli immagini riflesse da uno specchio insorgono
tutte repentinamente nel medesimo momento, U'insorgere simultaneo
(Fung-shib tun-c’hi) delle cose infinite viene visto.

3. Poiché ogni cosa nell’'universo & simultaneamente un riflettore
(specchio) e un riflesso (immagine), la Non-Ostruzione di reciproco
contenimento (#'ung-shib hu-shé) viene vista,

4 Ibid.
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La prima atgomentazione & molto ovvia, e I'abbiamo discussa nel
la precedente sezione sulla Stnyatd, pertanto & necessaria qui una ul-
teriore elaborazione. La seconda e la terza argomentazione possono
forse essere meglio illustrate con un’interessante metafora nota come
il “Samadhi dell’Oceano-Specchio” (Hai Chin San Mei, o Hai Yin
San Mei) — un termine assai famoso o usato di frequente nella ter-
minologia Hwa Yen,

Secondo il punto di vista totalistico Hwa Yen, ogni cosa nell’uni-
verso & al contempo uno ‘specchio’ e un’ ‘immagine’. E uno specchio
perché riflette tutte le cose; & un’immagine perché viene simultanea-
mente riflessa da tutte le altre cose. Vale a dire che visto che una
cosa ¢ — almeno in cerfa maniera — da riferite a tutte le altre cose,
essa le riflette tutte; e visto che esistenza di una qualsiasi cosa par-
ticolare deve dipendere da altre cose, si pud dire che essa & una
immagine, o riflesso, di oggetti diversi da sé. Oltre a questo  senso
metaforico di riflesso tra soggetto e oggetto, ¢’¢ la convinzione mistica
che la Vera Mente, la Coscienza Alaya trasformata, come un grande
specchio, sia limpida, serena e illuminante, letteralmente capace di
riflettere o percepire tutte le cose in modo spontaneo. Notiamo qui
che il termine ‘riflesso’, come & stato usato nel caso precedente, &
prima di tutto un’espressione figurata che denota un certo concetto
astratto; laddove, nel secondo caso, ¢ una descrizione pittoresca di
una certa espetienza mistica. Sebbene entrambi gli usi siano qui im-
plicati, il secondo sembra quello pitt importante, e pertanto predo-
minante.

Ora, che cosa significa il fantasioso termine “Samadhi dell’Oceano-
Specchio”? Esso denota qualcosa di questo tipo: se Pintero oceano in
tutta la sua colossale grandezza e forza venisse preso come un immenso
specchio, potrebbe facilmente riflettere tutti ; molteplici fenomeni del
vasto firmamento. Questo specchio, il pitt grande concepibile nel mon-
do degli uomini, non rifletterebbe soltanto e numerose formazioni di
nubi, le piogge e le tempeste di molti continenti, ma anche le innu-
merevoli stelle, galassie, e attivith degli esseri senzienti — incluse
scene fantastiche come il regno degli déi e il regno dei demoni. In
questo grande ‘oceano-specchio’ verrebbero simultaneamente riflesse,
senza tralasciare il benché minimo dettaglio, non soltanto le magnifiche
vesti e gli splendidi ornamenti che abbelliscono i luminos; corpi degli
angeli, ma anche gli sguardi malvagi e le smotfie che rendono terri-
bili i volti dei demoni. Ecco il commento dj Fa Tsang: “I1 cosiddetto
Oceano Specchio [& una metafora che] simboleggia I'innata Mente
di Buddha. Quando [le molteplici] illusioni vengono esaurite all’in-
terno, la mente diventerd serena, limpida, [e calma,] e gli infiniti

Reciproca penetrazione e reciproca identita 151

riflessi di tutti i fenomeni appariranno nel medesimo momento. Que-
sto pud essere paragonato all’agitarsi delle onde dell’ocean.o quando
soffia il vento; e il loro placarsi quando esso cessa, }asaando una
superficie calma e trasparente dove & possibile vedere chiaramente tut-
ti i riflessi”. )

Questa illuminante mente di Buddha simile a un oceano-specchio
non &, in sostanza, differente o isolata dalla mente deﬂ’gomo; le dz,_ze,
infatti, si riflettono I'una laltra nella pitt splendida maniera. Per spie-
gare questo mistero di simultaneo contenimento e riflesso, Ch’éng
Kuan ha inventato una parabola — che noi parafrasiamo — nel suo
Un Prologo al Hwa Yen. _ ‘

Un monaco sta predicando il Dharma al suo chscepplo in una
stanza in cui si trova appeso uno specchio. Lo specchio, il monaco e
il discepolo simboleggiano rispettivamente la Vera Mente, 1_1 ?uddhz}
e l'vomo. Lo specchio riflette un’immagine di due individui I'uno di
fronte all’altro; uno sta predicando e I'altro sta ascoltando. Per de-
scrivere Dinterrelazione tra i protagonisti di questo fenomeno, pos-
siamo dire o che i monaco dentro lo specchio del discepolo sta predi-
cando il Dharma af discepolo dentro lo specchio del monaco, o che
il discepolo dentro lo specchio del monaco sta ascoltando il ]?barma
predicato dal monaco dentro lo specchio del dis§egofo, Quando 1'1 Bud-
dha predica il Dharma all’'uvomo, cid non costituisce una relaz;ane a
doppio senso — uno predica e l'altro ascolta, ma una relazmne‘ a
quatiro sensi — il Buddha che & dentro la mente dell'uvomo predica
il Dharma all’vomo che & dentro la mente del Buddha, e Puomo che
¢ dentro la Mente del Buddha ascolta la predica de/ Buddha che &
dentro la mente dell’'uomo. ]

L'aspetto di reciproco contenimento si vede ch‘iara'mente in questa
parabola. Nella prossima sezione avremo modo di ghscutere maggior-
mente su questa dottrina della Vera Mente in relazione al Hwa Yen.

LE OSTRUZIONI DI RIVELAZIONE E OCCULTAMENTO

La totalitd & di solito nascosta all'uomo, poiché egli tende a vedere
una singola cosa per volta secondo un particolare parametro refe-
renziale. Il suo implicito modo di pensare Svabhiva lo condlzlopa a
non fare altrimenti. Possiamo vedere cid nel modo in cui parliamo
e pensiamo. Quando diciamo, “Iacqua & qualcosa da bere"’ , automa-
ticamente escludiamo ovvero occaltiamo i suoi altri molteplici aspetti,
quali H,O, aggregati di molecole, e cosi via. Di solito quando asse-

>

riamo qualcosa, riveliamo quel determinato aspetto ma occultiamo gli



152 Reciproca penetrazione e reciproca identity

altri. Ma la realth & un assieme totalistico — Ia versione non-svabhiva
di insorgere simultanco e contenimento di infiniti regni. Cosi, il regno
della Buddhitd Hwa Yen & essenzialmente una rivelazione del tutto
completa e totale Essa non occulta in nessun modo nulla. Questo,
comunque, postula un problema estremamente difficile per i filosofi
Hwa Yen. Poiché ogni modello fondamentale di pensiero dell'nomo
¢ Svabhiva e confinato-in-un-regno, gli & difficile pensare o parlare
simultaneamente delle molteplici posizioni e delle loro interrelazioni e
della reciproca sussistenza. Nel vocabolario Hwa Yen cid & chiamato
Uostruzione di occultamento e rivelazione. In opposizione a cid il Hwa
Yen sottolinea la coesistenza, ovvero la simultaneita del nascosto e
del manifesto, che & anche detta la Non-Ostrazione di occultamento e
rivelazione. Ch’éng Kuan, commenta cid nel suo commento al “Prin-
cipio della Affermazione simultanea dj Occultamento e Rivelazione in
Segreto” in Un Prologo al Hwa Yen.

Nel giorno ottavo di un mese [lunare], meta della luna & in luce
e Paltra metd & al buio; proprio l'apparizione della parte in luce
[quella che si vede] afferma ma non nega l'esistenza della parte
nascosta. Allo stesso modo, la manifestazione di qualcosa implica
sempre Desistenza della parte non-manifesta ovvero occultata della
stessa cosa. Nel momento in cui si vede la parte in luce, anche la
parte al buio ‘segretamente’ si pone come esistente. Questa & la
ragione dell’affermazione simultanea dj occultamento e rivelazione
in segreto... Per usare un’altra parabola, la luna, come viene vista
dagli vomini sulla terra, non ¢ pitt grande di un pallone, mentre
un abitante della luna [supponendo che ce ne sia uno] la vedrebbe
come un mondo colossale. La percezione della luna come una palla,
0 come un mondo, non fa aumentare o diminuire la luna stessa.
Quando si vede Iaspetto grande, viene rivelato soltanto Paspetto-
di-grande, e pertanto viene nascosto Paspetto-di-piccolo; e viceversa. ..
[Il punto da notare qui & che infinite forme di un dato oggetto
verranno rivelate quando il parametro referenziale viene fissato non
su una base o dimensione specifica, bensi sulla Totalita].

L’esposizione di Ch’éng Kuan di questo principio & assolutamente
esplicita, tuttavia, per elaboratla ulteriormente consideriamo wun altro
esempio. Molti europei e americani considerano Winston Churchill
un grand’uvomo, un eroe da ammirare e invidiare; molti russi, tedeschi,
asiatici e africani possono invece considerarlo un womo da disprez-
zare. Per gli amici intimi e i parenti, Churchill pud essere una per-
sona completamente differente, sconosciuta al pubblico. Per il suo
medico Churchill non & altro che un comune homo sapiens afflitto

Reciproca penetrazione e reciproca identitd 153

da alcuni malanni e disturbi. Egli & infinitamente piccolo se raffron-
tato al sistema solare, o alla Via Lattea, mentre diventa enormemente
grande quando viene paragonato a un atomo o ad una molecola. Nel
linguaggio Hwa Yen, cid equivale a dire che quando questa versione
di Churchill & rivelata, le altre versioni sono occultate o nascoste, e
tuttavia la rivelazione di gwesta non annulla in nessun modo guelle.
Al contrario, proprio nel momento in cui questa & rivelata, tutte le in-
finite guelle vengono simultaneamente e segretamente affermate sen-
za il benché minimo ostacolo o ostruzione. T un vero peccato che il
genere umano sia in grado di funzionare soltanto secondo il modello
uno-per-volta, da-un-unico-livello, rimanendo pertanto privato dell’'op-
portunita di vedere le infinite versioni di una data cosa in un’unica
volta. Persino dal punto di vista pragmatico, I'attaccamento a un aspet-
to o punto di vista particolare spesso si rivela disastroso. Se i mili-
tari stabilissero i loro piani strategici basandosi soltanto sui dati rive-
lati ed evidenti, ma sbagliassero a valutare i daii nascosti, andrebbero
incontro a un’inevitabile catastrofe. La maggior parte dei casi di scon-
fitta militare nella storia non furono dovuti al fatto di non aver conside-
rato i dati nascosti della parte nemica? Un'ulteriore testimonianza di
questo punto & data dalla storia famosa della favola buddhista dei
cinque ciechi che toccarono clascuno una parte diversa di un elefante;
ognuno di loro dette poi una descrizione differente di cid che un ele-
fante & realmente, e le discrepanze tra le narrazioni portarono alla
fine a una stupida polemica — tra lo stupore dei presenti, 11 pro-
blema, naturalmente, & che non possiamo essere imparziali spettatori
di noi stessi. Incatenati dalle nostre limitazioni Svabhava insite, spesso
non vediamo la rappresentazione della Totaliths a meno che non fac-
ciamo uno strenuo sforzo per afferrarla. Per fare un altro esempio,
¢ impossibile rispondere alla domanda: “Che cos’® un uomo?” senza
dare uno specifico parametro referenziale. L’interrogato ha il diritto
di ribattere all'interrogante, “Che cosa intendi dire? A quale area
specifica si riferisce la tua domanda?”. Delimitare e specificare & per-
tanto una necessita costante del linguaggio e delle comunicazioni uma-
ne. Ma definire un oggetto secondo un qualsiasi parametro referep~
ziale significa enucleare una porzione dalla totalita di quell’essere. Cid
che viene enucleato o sottolineato & chiamato dal Hwa Yen il rivelato
(hsien), o Danfitrione (chu), e cid che viene ignorato o minimizzato,
¢ chiamato il nascosto (yin), o Pospite (pin). L'uomo vede il rivelato
e rimane a esso attaccato, ma di solito & cieco davanti al nascosto.
La rivelazione totale di tutti gli aspetti di ogai dato essere & 'exfiden-
temente inaccessibile a ogni uomo: & davvero un regno di infinitd al
di I3 della portata dell’uomo. '
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LA ‘VISIONE CIRCOLARE E LA ‘DOTTRINA CIRCOLARE’

I cosiddetti reciproco-insorgere-simultaneo, reciproca-penetrazione e
reciproco-contenimento non sono altro che descrizioni dell’infinito se-
condo un orientamento totalistico. Per rendere piti chiari questi con-
cetti e per vederne il risultante corollario sarebbe di aiuto afferrare
per prima cosa I'essenza della filosofia Hwa Yen che, secondo me,
si trova assal ben esposta nella “Cessazione e Contemplazione nella
Pratica delle Cinaue Dottrine” (Wu Chiao Chib Kuan) di Tu Shun.’®

Per dimostrate che questo insegnamento & al di 13 dellintelletto
e inesprimibile a parole, sono possibili due approcci: [1.] Ielimi-
nazione del modo di vedere degli uomini, e [2.] la rivelazione del
Dharma. Ecco il primo — Veliminazione del modo di vedere degli
Hnomini:
DOMANDA: I dharma dell’insorgere-dipendente esistono o non esi-
stono?
rRI1spOSTA: No, non esistono. Sono di per sé stessi vuoti, Poiché
tutte le cose nellinsorgere-dipendente sono prive di To-Autonomo,
pertanto sono tutte vuote.
poMANDA: Allora, sono vuoti [davvero]?
RIsPOsTA: No, sono esistenti, poiché le cose nell’insorgere-dipen
dente sono esistite da tempo infinito. [Altrimenti] non sorgerebbe
neppure questa domanda.
DOMANDA: Allora sono sia esistenti, sia vuoti?
RISPOsTA: No, poiché il vuoto e lesistente sono completamente
fusi in uno. Nel regno in cui il vuoto e Iesistente si mescolano,
tutti i dharma dell'insorgere-dipendente diventano non-differenziati;
cosl non ¢’¢ la benché minima traccia di una qualche forma di dico-
tomia. Questa veritd pud essere illustrata con la metafora degli
ornamenti d’orc e l'oro di cui sono fatti.
DOMANDA: Allora non sono né vuoti né esistenti?
RisPosTA: No, poiché entrambi [il vuoto e I'esistente] possono
coesistere senza essere d’impedimento I'uno all’altro. Questo perché
lalla Tuce de] Taspetto di reciproco-sostegno del vuoto e dell’esi:
stente, i dharma dell’insorgere-dipendente possono simultaneamente
manifestare se stessi.
DOMANDA: In tal caso, in ultima analisi essi sono definitamente
vuoti?

5 Taisho 1867, p. 512.
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R1sPOSTA: No, poiché [alla luce de] I'aspetto della reciproca-fusione
del vuoto e dell’esistente, essi perdono il significato di esistenza
come tale. Le cose sono vuote e non esistenti quando vengono
viste alla luce del vuoto che nega I'esistente; sono esistenti e non
vuote quando vengono viste alla luce dell’esistente che nega il vuoto.
Quando vengono viste [alla luce de] la negazione-simultanea, en-
trambe svaniscono. [Quando vengono viste alla luce della recipto-
ca-affermazione, sono entrambe esistenti. ]

Notiamo che nonostante Dinterrogante cambi posizione e domanda,
Pinterrogato (che rappresenta il Hwa Yen) invariabilmente gli rispon-
de di ‘No’. Cid non perché Iinterrogato abbia la malevola intenzione
di frustrare Dlinterrogante, lo scopo tende soprattutio a eliminare i
punti di vista degli womini, come & stato messo in evidenza al prin-
cipio. L’intenzione & che qualsiasi sia il punto di vista sostenuto dal-
I'iomo, va rigettato in quanto fallace ovvero unilaterale, poiché rivela
un aspetto ma occulta laltro. Ora, se procediamo a leggere il para-
grafo successivo, la rivelazione del Dharma, vediamo che Pinterrogato
capovolge completamente la sua posizione. Tutte le medesime do-
mande, che precedentemente aveva rigettato, ora le accetta senza il
benché minimo scrupolo! Muta bruscamente tutti i ‘no’ in ‘si’!

Ecco il secondo approccio — la rivelazione del Dharma:
DOMANDA: Esistono i dharma dell’insorgere-dipendente?
RISPOSTA: Si, perché ci sono le esistenze-fantasma.
poMANDA: Allora sono vuoti?

RISPOSTA: Si, dal momento che sono privi di To-Autonomo, sono
vuoti.

DOMANDA: Sono non solo vuoti, ma anche esistenti?

RISPOSTA: Si, poiché non impediscono lesistenza I'uno dell’altro.
DOMANDA: Sono né vuoti né esistenti?

RISPOSTA: Si, poiché alla luce della reciproca-negazione vengono
annullati entrambi. In breve, & a causa dell'insorgere-dipendente che
le cose esistono; ¢ a causa dell’insorgere-dipendente che le cose non
esistono; & a causa dell’insorgere dipendente che le cose non solo
esistono ma anche non esistono; ed & a causa dell'insorgere dipen-
dente che le cose né esistono né non esistono. Per la stessa ragio-
ne, uno & uno € uno non & uno; uno & sia uno che non uno, e unoe
non ¢ né uno né non uno; molti sono molti e non sono molti; e
sia molti che non molti, e non sono né molt né non molti... Se-
guendo il medesimo ragionamento, molti sono molti e uno & uno,
essi sono molti, ma anche uno; e sono né uno né molti... In breve,
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tutli questi ragionamenti sono possibili grazie alla Non-Ostruzione
¢ alla completa fusione del modo di osservazione positivo e negativo.
Cid & reso possibile perché la natura dell'insorgere-dipendente &
intrinsecamente libera da ogni ostruzione.

Da queste affermazioni ci & chiaro che il modo Hwa Yen di vedere
le cose & completamente diverso dal modo comune. Alle stesse doman-
de viene risposto si e no, entrambe le cose e né l'una né laltra. Cid
pud apparire contro ogni ragione, ma l'essenza e lo spirito dell’inse-
gnamento Hwa Yen risiedono proptio qui. Notiamo che Dinterrogato
muta la sua posizione ogni volta che I'interrogante tenta di inchiodarlo.
Muta parametro referenziale ogni volta che Ia stessa domanda, o una
domanda della stessa categoria, gli viene posta. In altre parole, quando
viene posta una domanda riferentesi alla categoria A, la risposta viene
data con riferimento alla categoria B. Questo & corretto e giusto?
La risposta &, che se l'interrogato & vincolato a un regno specifico,
la sua risposta & scorretta ed errata; mentre se egli non & vincolato,
la sua risposta contraddittoria non sard scorretta. La sua & la visione
totalistica o ‘Circolare’ non macchiata dalla benché minima tendenza
Svabhava, perché dopo tutto, giusto o errato hanno significato sol-
tanto quando un certo punto di vista di un regno & preconcetto e pre-
fissato come abbiamo prima visto. Se uno & in grado di apprezzare
questo mode ‘sempre-giusto’ di vedere le cose, che & anche chiamato
dai buddhisti cinesi la Visione Circolare o il Ragionamento Circolare
(Yiian Chiao Chien), il principio della reciproca penetrazione e della
reciproca identitd diventeranno immediatamente di per sé evidenti.
Reciproca penetrazione non & altro che un’espressione che denota
linterconnessione e linfluenza di cose viste alla luce della “Totalita
Circolare’, e la reciproca identita & la loro non-differenziazione e fu-
sione. Alcune storie Zen ci aiuteranno qui a illustrare il punto, perché
tanto lo Zen che il Hwa Yen tentano di dire la stessa cosa attraverso
approcei differenti.

Un maestto Zen ha detto, “Se hai un bastone, te ne dard uno; se
non hai un bastone, te ne porterd via uno”.

Il monaco Fa Ch’ang andd a far visita a Ma Tsu e gli chiese chi era
il Buddha? Ma Tsu disse, “La mente tua & Buddha”. Ed egli con-
quistd immediatamente I'Illuminazione. Poi si ritird per molti anni su
una remota montagna. Per metterlo alla prova, Ma Tsu invid un mo-
naco a fargli visita. II monaco chiese a Fa Ch’ang, “Che cosa hai
guadagnato da Ma Tsu che ti ha messo in grado di startene per tanti
anni in questo posto?”, Fa Ch’ang disse, “Mi ha detto che la mia
mente era Buddha”. 11 monaco disse, “Ma adesso Ma Tsu ha modi-

.
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ficato il suo insegnamento, ora va dicendo che non ¢’ né la mente
né Buddha”. Fa Ch’ang disse con fare sprezzante, “Quel vecchio tenta
sempre di confondere la gente. Che dica pure che non ¢’ né mente
né Buddha, per quanto mi riguarda la mia ‘mente ¢ Buddha’ ”. Una
volta informato di c¢id, Ma Tsu ne fu assai felice e disse, “Ora la
prugna & veramente matura”.

II punto & che colui che ha raggiunto il regno della Non-Ostruzione
ovvero della Totalita non pud dire nulla di non giusto gualsiasi cosa
dica, poiché non & pilt soggetto a Svabhiva bensi si trova in una
dimensione della ‘Dottrina Circolare’ (Yiéian Chiao).

C¢ un’altra famosa storia Zen assai diffusa in Occidente che se-
condo me esprime esattamente la ‘Visione Circolare’ del Hwa Yen.
Due monaci, A e B, stavano discettando su di un problema dottrinale;
ciascuno insisteva nel sostenere la propria opinione e rigettava quella
dell’altro come errata. Il monaco A disse, “Voglio andare a trovare
il nostro maestro per fargli fare da arbitro”, cosi entrd nella camera
del maestro che in quel tempo era accompagnato da un monaco che
svolgeva le mansioni di attendente e stava in piedi dietro a lui.

“O Maestro!” gridd il monaco A, “Ho proprio adesso avuto una
discussione con B su un passo di un Sutra. La mia interpretazione &
questa... mentre B ha dato una interpretazione diversa e insiste che
la mia & errata, Per favore dimmi chi ha ragione e chi & in errore?”.

Il Maestro disse, “Tu hai ragione!”.

Il monaco B appena lo seppe si precipitd dal Maestro. “Maestro!
Come puoi dire che A & nel giusto? Secondo I'autorevole commento
del tal-dei-tali, la mia interpretazione dovrebbe essere giusta, e la sua
errata”.

II Maestro disse, “Si, tu hai ragione!”.

Il monaco che gli faceva da attendente e stava in piedi dietro di lui
aveva assistito a tutto I'episodio e non fu capace di trattenersi pii
a lungo. Si fece avanti e disse sotto voce al maestro, “O maestro,
puoi dire o che A & nel giusto o che B & nel giusto, ma come puoi
dire che hanno ragione entrambi?”.

Il Maestro voltd la testa e guardd Dattendente con un sorriso, di-
cendo, “Si, hai ragione anche tu!”?

Il lettore pud vedere chiaramente che il Maestro Zen avrebbe po-

8 Questa storia, sebbene assai nota in Occidente, potrebbe non essere del Buddhi-
smo Zen, Nc)n sono riuscito a individuarne la fonte nella letteratura Zen cinese,
ma & possibile che derivi da talune fonti Zen di un periodo successivo. Sebbene

X

la sua fonte originale sia sconosciuta, & una storia estremamente importante e
arguta.
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tuto rispondere “No!” a tutti e tre i monaci, senza violare i propti
principi. Egli era un uomo che si trovava nella dimensione della
Non-Ostruzione.

LA ‘VISIONE CIRCOLARE’ E LA SUA COERENZA LOGICA

Ora, quale potrebbe essere la parola giusta per descrivere e valu-
tare questa ‘Visione Circolare’ del Hwa Yen. Fantastica, straordinaria,
mostruosa, illogica, o soltanto puramente assurda? Qualunque sia I'im-
pressione suscitata da questa breve introduzione al pensiero Hwa Yen,
a due domande bisogna dar risposta prima che si possa trarre un
qualche senso da questa strana filosofia. La prima, come & possibile
giustificare questo mostruoso modo di pensare che viola sfrontatamente
tutti i principi della logica? E la seconda, come & possibile che il Hwa
Yen stabilisca un qualche ordine — sociale, morale, spirituale o altro?

IL PRIMO PROBLEMA: La ‘Dottrina Circolare’ Hwa Yen & una viola-
zione di tutti i principi logici. La questione & gia stata discussa in
un capitolo precedente, ma per evidenziare maggiormente questo punto,
ora affermiamo che tutte le argomentazione del Hwa Yen e della Sii-
nyati sono perfettamente logiche.

sserviamo un tipico esempio di forma d’argomentazione tratto
dalla letteratura della Prajfidparamita, Nel Sitra del Diamante leggia-
mo: “II cosiddetto mondo non & un mondo; pertanio, viene chiamato
un mondo”. Questa forma d’argomentazione puo essere tradotta in
simboli come segue:

1. AeX
2. AnoneX
3. ... Uno & molti; oppure il figlio di una donna sterile & anfibio;

(o qualsiasi bizzarra affermazione che possa venire in mente).

In simboli, le proposizioni precedenti sono:
1. P
2. ~P/Q

La validita logica di tale forma d’argomentazione la si pud stabilire
rapidamente cosi;

3. Pv Q (1 addizione)
4. Q (2,3 sillogismo disgiuntivo)
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Nessun logico pud negare la validita logica di siffatte deduzioni di
logica elementare. Cosl, in questa situazione difficile, il logico Irving
Copi si domanda: “Qual & lerrore qui? Com’e possibile che tali
premesse manchevoli e persino incoerenti possano rendere valida una
qualsiasi argomentazione in cui intervengono? Andrebbe notato per
prima cosa che se un’argomentazione & valida grazie all'incoerenza
delle sue premesse, essa non pud essere evidentemente un’argomenta-
zione giusta. Se sono incoerenti le une nei confronti delle altre, le
premesse non possono evidentemente essere tutte vere..”. ]I ragio-
namento che Irving Copi ci da qui non & la ragione di un logico, ma
di un metafisico. La disinvoltura con cui afferma che “se una argo-
mentazione ¢ valida grazie all'incoerenza delle sue promesse, non pud
essere evidentemente un’argomentazione giusta”, & arbitraria e parziale.
Copi non specifica qui i criteri che costituiscono la cosiddetta ‘argo-
mentazione giusta’ E ancora, “se sono incoerenti le une nei confronti
delle altre, le premesse non possono evidentemente essere tutte vere”,
Tale affermazione indica chiaramente la rigida convinzione condizio-
nata da Svabhava che lincoerenza implica necessariamente falsita, e
che la Legge di Identitd e di Non-Contraddizione godono del diritto
esclusivo di essere la conditio sine qua non di tutte le veritd, Questo
orientamento limitato & stato preso in esame e rifiutato nella nostra
discussione della dottrina della Stnyata. Nel giuoco di calcoli che con-
duce a dimostrare la validitd di una qualsiasi argomentazione data, lo
studioso di logica rimarra inevitabilmente eccitato e sollevato guando
d’'un tratto appare la forma negativa di una premessa nei suoi calcoli.
Adesso egli sa che il giuoco & finito, e il problema risolto. Sembre-
rebbe assurdo, eppure, quando si cerca la validita logica, la disprezzata
incoerenza pud diventare un fedele alleato. Quali che siano le impli-
cazioni filosofiche di tale assurdo, & irrefutabilmente evidente che le
argomentazioni paradossali che troviamo nella letteratura Hwa Yen
e nella Prajfidgpiramita sono tutte valide da un punto di vista logico
al cento per cento. Cid che andrebbe qui sottolineato & il fatto che
se una proposizione e la sua negazione possono aver entrambe simul-
taneamente fondamento, quale che sia la conclusione che ne deriva,
essa deve essere valida da un punto di vista logico, La sempre giusta
‘Visione Circolare’ del Hwa Yen & il corollario naturale della reciproca
identitd di essere e non-essere. Questa ‘Visione Circolare’ & la consu-
mazione inevitabile della dialettica del misticismo. L'intera questione,
pertanto, non & se queste affermazioni siano valide da un punto di
vista logico, bensi se possano essere vere da un punto di vista e pi-

" Irving Copi, Introduction to Logic (New York, 1954), p. 273.
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rico, e se l'incoerenza in una particolare dimensione possa diventare
coerenza e armonia in un’altra. La risposta & un s; ben determinato,
come abbiamo avuto modo di vedere nelle nostre precedenti discus-
sioni.

IL SECONDO PROBLEMA: Se un’affermazione pud essere accettata e ne-
gata allo stesso tempo dalla cosiddetta ‘Dottrina Circolare’ del Hwa
Yen, come pud stabilire un ordine qualsiasi?

La risposta ¢ che un principio o ordine & valido ed effettivo sol-
tanto in un regno specifico, al di la del quale non & pit possibile
applicarlo. Gli ordini dei regni inferiori vengono abbandonati quando
diventano insufficienti, e allora vengono invocati e ricercati gli ordini
dei regni superiori. Cid & evidente nella fisica, nelle scienze sociali,
nell’etica, e altrove. Cid che andrebbe con particolare evidenza sotio-
lineato qui & il fatto che né la Prajfidgparamiti né il Hwa Yen hanno
la benché minima intenzione di sabotare un qualche ordine in un
qualche regno. Infatti, essi sostengono tutti gli ordini col localizzare
la loro validitd nelle rispettive dimensioni in modo interpenetrante e
non-ostruttivo. L’inviolabile veritd della Legge di Identita sul livello
convenzionale & fermamente sostenuta da tutte le scuole buddhiste.
Un maestro illuminato nel Dharmadhitu Hwa Yen, se venisse invi-
tato a progettare un computer per gli uomini, seguirebbe ancora il si-
stema di logica a due valori come direttiva di base, come farebbe
qualsiasi progettista di computer. Una volta specificato e definito un
particolare regno, non intervengono allora principi contraddittori o in
opposizione. L’acqua & definitamente qualcosa da bere, mentre non &
qualcosa da bruciare, per quanto riguarda il senso comune quotidiano.
Si pud estrarre I'idrogeno dall’acqua e farlo bruciare, ma quello non
appartiene a questa dimensione specifica in questione e pertanto non
intervengono qui affermazioni equivoche o contraddittorie. 11 Hwa Yen
non rigetta mai la logica o l'ordine; li trascende semplicemente nel suo
Dharmadhatu che tutto abbraccia. D’altro canto, bisognerebbe sempre
tenere a mente che il Hwa Yen si basa su un orientamento verso la
Totalita. Considera le cose non da una particolare angolazione, ma
da tutte le angolazioni. Include tutto e da a tutto fondamento. Cid &
reso possibile grazie ai due principi summenzionati; vale a dite, la
Non-Ostruzione di reciproca penetrazione e di reciproca identitd. La
liberazione dai ceppi dell'ordine di un regno particolare non significa
la distruzione o la violazione di quell’ordine bensi la sua ricollocazione
ed il suo ampliamento. Gli ordini superiori spesso sembrano essere
in conflitto con quegli inferiori, ma cid avviene solo a causa dell’orien-
tamento Svabhava degli uomini. La Totalita & una grande armonia
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della coesistenza di tutti i regni. Nella Totalita niente viene rigettato
o & di ostruzione; qui l'incoerenza diventa Non-Ostruzione.

Viviamo oggi in un’epoca in cui l'assoluto ha ceduto il posto al
relativo La nostra visione, duttilitd, e in certa misura, la nostra tol-
leranza sono incomparabilmente maggiori di quelle dei nostri ante-
nati. Gli vomini si sono davvero liberati da molti insulsi legami e
barriere che una volta rendevano schiavi i loro predecessori. Ma que-
sta nuova libertd e questa nuova prospettiva hanno anche creato un
relativismo Svabhava che porta confusione e disperazione. Un rela-
tivismo soggetto a Svabhdva & destinato a causare ogni sorta di situa-
zioni auto-annullanti. Per esempio, con pretese relativistiche I'uomo
pud con facilita trovare scusanti a se stesso e alla sua cattiva con-
dotta. In tal caso, la vera causa della sua cattiva condotta non & la
relativitd dei valori morali che egli afferma essere vera, bensi la sua
preferenza per un particolare tipo di condotta. Essendo limitato da
Svabhava, egli non & un vero credente nel relativismo. La parzialiti
e la preferenza inerenti nell'uvomo per una particolare condotta o idea
(Svabhiva-graha) lo condanna inevitabilmente a essere antirelativista.
11 suo relativismo, nel migliore dei casi, ¢ orientato verso la parzia-
lita e non verso la rotalita. 11 relativismo Hwa Yen, se un tale termine
¢ affatto applicabile, & un relativismo assolutamente totalistico. Vale
a dire, poiché esso & totalistico e Stinyitalistico, trascende decisamente
tutte le limitazioni di tutte le particolariti come pure della relativita.
La Vacuita Assoluta della Siinyata, a cui allude il silenzio carico di
significato del Buddha e di Vimalakirti, sta ad indicare I'aspetto asso-
luto, trascendente dalla realts; laddove il Dharmadhitu Hwa Yen sta
a indicare l'aspetto positivo e che-tutto-abbraccia della realta. I Bud-
dhismo non & né relativismo né assolutismo, si pud dire che non &
né I'uno né Paltro o entrambi dal momento che dipende dalla neces-
sitd pedagogica di una situazione specifica. B un'assai diffusa credenza
che il Tathagata sia libero da qualsiasi punto di vista.® Questa man-
canza di attendibilita, per molti repulsiva ma attraente per pochi, &
la caratteristica eminente del Buddhismo Mahayina. 4 '

8 Vedi TRV, Murti, The Central Philosophy of Buddbism (London, Allen
and Unwin, 1955), pp. 45-50,
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DISCUSSIONE DELLA RECIPROCA IDENTITA

Come & stato prima accennato, la Non-Ostruzione del Dharmadhatu
¢ resa possibile dai principi di reciproca penetrazione e di reciproca
identitd. Per approssimazione, possiamo rappresentare la reciproca pe-
netraziore come il co-insorgere di eventi molteplici in varie dimen-
sioni nell’ambito di un dato oggetto, oppure possiamo immaginarla
come molti raggi di luce provenienti da lampade diverse che si sovrap-
pongono e si interpenetrano simultaneamente. Tuttavia la somma di
brancolamenti, annaspamenti e approssimazioni non ci pud portare a
una completa comprensione della reciproca identitd. L’impossibilita
di tracciare persino una fittizia traccia della reciproca identitd denuncia
abbastanza chiaramente Iinsormontabile difficolta dell’intero proble-
ma. La ragione principale di tale difficoltd & che la grande maggio-
ranza degli vomini non hanno mai avuto una siffatta esperienza di
prima mano. L’uomo vive in un mondo di identity distinta, non reci-
proca. La sua mente & prevalentemente — se non Completamente —
diretta verso oggetti distinti e le loro relazioni. Non ha modo, per-
tanto, neppure di pensare alla reciproca identita, un principio di cui non

a un’esperienza diretta,

L’esperienza e la percezione dirette forniscono i dati elementari
per la creazione di simboli e parole. La concatenazione di parole in
una combinazione strutturale costituisce cid che chiamiamo il pensare,
Ma la dimensione della reciproca identita & di per sé al di la di tutd
i simboli Svabhava; il processo del pensare pertanto & esso stesso inca-
pace di apprendetla. La potente capacita di manipolare i simboli che
caratterizza 'vomo e distingue la sua mente da quella degli animali &
semplicemente inadeguata a trattare il problema della non-distinzione
e della reciproca identithi — un regno che & accessibile soltanto con
lo spingersi al di 1a di tutti i simboli.

Reciproca identita significa semplicemente che tutte le cose diffe-
renti sono un unicum; pertanto, per avvicinarsi a essa, & necessario
passare attraverso il campo che le cose hanno in comune allo SCOpo
di eliminare le differenze apparenti e in tal modo rivelare la vera
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identitd universale. Questo campo comune viene designato nel Bud-
dhismo come la Mente di Buddha, la Sicceita, la Vacuitd, ovvero il
principio universale (Li). E attraverso la fusione della materia distin.
ta (Shih) con il principio non-differenziato (L7} che si rivela la verita
della reciproca identita. Tale riduzione del fenomeno al noumeno viene
chiamata nel vocabolario Hwa Yen la Non-Ostruzione {del principio)
di Li nei confronti di Shih (gli eventi) ed & meglio spiegata nella
“Cessazione e Pratica di Contemplazione nelle Cinque Dottrine” ® di

Tu Shun.

OSSERVAZIONE SULLA COMPLETA FUSIONE (NON-OSTRUZI()NE)
DI LI NEI CONFRONTI DI SHIH

La completa fusione di Li e Shih in un’unica unita pud essere
osservata attraverso la fusione di due principi — quelli di Menre
come Sicceita, e di Mente come Cambiamento. 11 primo & Li, e il
sccondo Shih. Vale a dire che tanto la visione dell’esistenza che la
visione della non-esistenza si fondono completamente in modo per-
fettamente armonico; cosi, sebbene [da un certo punto di vista]
sia 'una che Ialtra possono essere nascoste o rivelate, non c’& ostru-
zione di nessun tipo tra le due. La [veritd del] non-duale implica
che tutti i dharma dell’insorgere-dipendente siano realmente vuoti
ovvero apparentemente esistenti. Dal momento che il Vuoto & il
non-vuoto, esso ridiventa esistente. Dal momento che il Vuoto e
Iesistente non sono due, essi si fondono completamente in un’unica
unitd. Quando idea di dualita scompare, non ¢’& ostruzione alcuna
tra il Vuoto e lesistente. Perché? Poiché il vero e lillusorio si
tiflettono reciprocamente, si penetrano e si abbracciano P'une con
Paltro. Che cosa significa cid? Significa che il Vuoto & un vuoto
che non ostruisce Lesistente, poiché il Vuoto stesso & leterno esi-
stente; e l'esistente & un unico che non reca impedimento al Vuoto,
poiché esso stesso & Deterno Vuoto. L’esistente & il non-esistente,
ovvero un esistente che ¢ distinto dall’estremo di esistente, Il Vuoto
¢ il non-vuoto, [ovvero esso &] distinto dall’estremo del vuoto.
Dal momento che il Vuoto e Pesistente sono completamente fusi,
diventano non-duali; pertanto, non esiste ostruzione purchessia tra
loro. Dal momento che entrambi si annullano I'un Paltro, sono en-
trambi liberi dai due estremi. Cosi dicono i Sdtra:

® Taisho 1867, p. 511.
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Quando uno penetra profondamente nell’insorgere-dipendente,
egli da un taglio netto a tutte le erronee visioni; allora non sara
pit limitato dai pensieri abituali di essere e non-essere.

A causa dell’insorgere-dipendente,
Tutti i dharma insorgono e svaniscono.
Se uno comprende questa verita,

Egli presto raggiungerd la Buddhita.

La profonda matrice-di-Buddha & sempre
Accompagnata dalla Coscienza-dell’Ego,

La scissione di questa dualitd condanna

Gli uomini a vagare nel samsara. Ma i saggi
Abbandonano questa dualita.

Il contaminato e tuttavia non-contaminato -—
Questo & assai difficile da comprendere;
11 non-contaminato e tuttavia contaminato —

Anche questo & assai difficile da comprendere.

Per queste ragioni il Buddhismo insegna l'esercizio combinato di
cessazione e contemplazione [$amatha e vipasyanil, ed esorta al-
I'unione, ovvero reciproca-nutrizione di compassione e Saggezza
La cosiddetta reciproca-nutrizione di compassione e saggezza si-
gnifica che mentre l'esistente & proprio il Vuoto stesso, esso non
perde [la posizione di] essere l'esistente. Cosl, la compassione &
in grado di nutrire la Saggezza senza rimanere nell’esistente. [Da un
altro punto di vista]l dal momento che la grande compassione non
timane nel Vuoto, deve seguire Desistente e abbracciare tutti gli
esseri; e dal momento che la grande Saggezza né aderisce a, né
include Desistente, essa rimane sempre nel vuoto ma non svanisce.
[11 cosiddetto] svanire & lo svanire del non-svanire, ovvero lo sva-
nire-e-tuttavia-non-svanire; [e il cosiddetto essere & I’essere del non-
essere, ovvero l'essere-e-tuttavia-non-essere]. Dal momento che Des-
sere & il non-essere, per quanto numerosi appaiano i fenomeni, essi
sono non-esistenti; dal momento che lo svanire & il non-svanire,
il Vuoto rimane tale e non viene annullato. Dal momento che la
natura del vuoto rimane tale e non viene annullata, samsira e Nir-
vana non sono uno; e dal momento che i numerosi fenomeni sono
non esistenti, samsara e Nirvana non sono differenti; perché? Poiché
la perfetta fusione del Vuoto e dell’esistente & una tuttavia non una.
Cid pud essere stabilito in quattro principi differenti.
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1. Poiché Pesistente & esattamente lo stesso Vuoto, [Buddha] non
dimora nel sarhsira,

2. Poiché il Vuoto & esattamente lo stesso esistente, [Buddhal
non dimora nel Nirvina.

3. Poiché [a causa dell’assenza di Io-Autonomo] il Vuoto e lesi-
stente [sono fusi in] un unico pezzo e tuttavia entrambi riman-
gono: [Buddha] non soltanto dimora nel sarhsira, ma anche
nel Nirvina.

4. Poiché il Vuoto e Pesistente si negano I'un laltro, e cost ven-
gono entrambi annullati, [Buddha] non dimora né nel sarisira
né nel Nirvina,

[Tutti e quattro questi principi sono resi possibili grazie alla verita

della Svabhava Siinyatd].

Ricorrendo alle onde d’acqua come metafora, le forme ondula-
torie [dell’acqua] sono le onde, I'umidita uniforme & I'acqua. Non
c’¢ onda che si differenzia dall’'acqua — l'onda stessa & esattamente
la stessa rivelazione dell’acqua; non c'& acqua che si differenzia
dalle onde — & l'acqua stessa che fa le onde. Proprio il fatto che
acqua e onde sono un unicum non impedisce loro di essere dif-
ferenti; [il fatto stesso del loro essere differenti non ostacola il
loro essere un unicum]. Non impedendo la differenziazione, stare
nelle onde & stare nell’acqua. Perché? Poiché acqua e onde sono
differenti e tuttavia non sono differenti. I Siitra dicono:

Gli esseri viventi sono essi stessi manifestazioni del Nirvana; essi
non abbisognano di un'ulteriore estirpazione. Il Nirvina & la na-
tura degli esseri senzienti; non ha bisogno di un’ulteriore crescita.

I Tathagata non vedono nessun sathsira; e non vedono
Neppure il Nirvana; Nirvina e samhsira non contengono
Differenziazione purchessia.

Nel regno del non-condizionato [asamskrtal, appare il condizio-
nato [samskrtal, e tuttavia la natura del non-condizionato non vie-
ne in nessun modo menomata; questo & vero anche nel regno del
condizionato...

Dal commento di Fa Tsang possiamo vedere chiaramente che il prin-
cipio della reciproca identitd & essenzialmente uno stato di non-diffe-
renziazione e che-tutto-include realizzato attraverso la fusione di tutte
le entitd antitetiche, quali essere e non-essere, satsara e Nirvdna, i
dharma condizionati e quelli non-condizionati, e cosl via. Questa di-
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mensione di fusione totale di entitd antitetiche viene messa allo sco-
perto mediante la rimozione delle ‘ostruzioni’ — vale a dire, quelle
barriere Svabhava che si trovano lungo la via del Dharmadhitu e fanno
sl che si consideri ogni entitd data come deterministicamente tale e
non altrimenti. Per esempio, uno & specificamente uno, ma non molti;
essere non & specificamente non-essere; il fenomeno non & mai nou-
meno; il passato non & mai il presente o il futuro, e cosi via. Ostru-
zione &, in breve, la determinatezza Svabhiva e linflessibilita illuso-
riamente percepita dagli uomini. Non-Ostruzione, d’altta parte, &
la rimozione di questa barriera Svabhiva. Nell'Essenza del Sitra Hwa
Yen (Hwa Yen Chin Chih Kuei)™ Fa Tsang enumera dieci divisioni
del principio fondamentale di Non-Ostruzione.

La Non-Ostruzione di natura e forma.

La Non-Ostruzione di immensitd e piccolezza.
La Non-Ostruzione di uno e molti.

La Non-Ostruzione di reciproca penetrazione.

La Non-Ostruzione di reciproca identit.

. La non-Ostruzione del nascosto e del rivelato.
. La Non-Ostruzione dei sottili.

. La Non-Ostruzione della rete di Indra.

. La Non-Ostruzione dei dieci tempi,

. La non-Ostruzione di padrone e ospite.

CORNIME NN

jry

In modo leggermente differente, queste dieci Non-Ostruzioni vengo-
no anche chiamate, in altre tradizioni letterarie Hwa Yen, i dieci
misteri,

1. II mistero della completezza simultanea e della corrispondenza re-
ciproca.

2. 11 mistero di Non-Ostruzione di immensita e piccolezza.

3. Il mistero della reciproca compatibilita di uno e molti nelle dissi-
miglianze,

4. 11 mistero della reciproca identitd di tutti i dharma nella liberta.

5. Il mistero dello stabilirsi dell’occultamento e della rivelazione in
segreto.

6. 11 mistero del reciproco contenimento dei sottili.

7. Il mistero del regno della rete di Indra.

8. Il mistero di illustrare la veritd attraverso i fenomeni.

® Taisho 1871, p. 594,
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9. Il mistero delle varie formazioni dei dieci tempi.
10. I mistero della perfetta illuminazione di padrone e ospiti.

Questi dieci misteri di Non-Ostruzione sono sinonimi del cosiddetto -
shih-shih wu-ai fa-chieh, il Dharmadhatu-di-Non-Ostruzione di Eventi
nei confronti di Eventi. Per spiegare I'idea di shih-shih wu-ai, il massimo
raggiungimento della filosofia Hwa Yen, & necessario rivedere per pri-
ma cosa i cosiddetti Darmadhitu, proposti dal primo patriarca della
Scuola Hwa Yen, il Maestro Tu Shun.



LA FILOSOFIA DEI QUATTRO DHARMADHATU

I quattro Dharmadhatu come sono stati esposti da Tu Shun nel suo
importante saggio Sulla Meditazione del Dharmadbitu, sono i seguenti.

1. Il Dharmadhatu di Shih — il regno dei fenomeni, o eventi.

2. 11 Dharmadhatu di Li — il regno del noumeno, o dei principi.

3. II Dharmadhatu di Non-Ostruzione di Li nei confronti di Shih —
il regno del principio di fronte agli eventi in assoluta liberta e fusione.

4. Il Dharmadhatu della Non-Ostruzione di Shih nei confronti di Shih
— il regno degli eventi di fronte agli eventi in assoluta liberti e
fusione.

Li e Shih sono due importanti parole nel vocabolario del Hwa Yen,
ma prima di definire ulteriormente il loro significato, sarebbe assai utile
tener presente un elemento significativo del modo di pensare cinese.
In cinese, un treno viene chiamato ‘vettura di fuoco’ (huo ché); una
bicicletta ‘vettura da-far-muovere-con-i-piedi’ (chiao ta ch’é); un’auto-
mobile ‘vettura a benzina’ (¢h’i ch’é); un autocarro ‘vettura da carico’
(huo ch’é); una slitta ‘vettura da neve’ (hsieh ch’é); e cosl via: Da
questi esempi si pud vedere chiaramente che il modo di pensare cinese
& di figurare per prima cosa una idea universale, nel nostro caso la pa-
rola ch’é ovvero vettura, e poi usare un aggettivo per modificarla allp
scopo di enucleare I'oggetto specifico dal gruppo comune qhe l’ideg uni-
versale rappresenta. Nelle lingue occidentali, quasi tutti gli oggetti han-
no un nome specifico atto a definirli. Non & ricavabile relazlone.alcuna
tra le parole treno, bicicletta, carro-merci, slitta e automobile. _C}ascuna
di queste parole possiede una caratteristica indipendente e fisica c.he
denota una cosa particolare in modo inequivocabile. Sebbe'ne nelle ,hn
gue occidentali abbiamo parole come veicolo e vettura per indicare Iln.-
tera famiglia di mezzi semoventi forniti di ruote, di regola non combi-
niamo questi termini con un aggettivo per identificare il tipo partlc.ol.are
come avviene in cinese. Ogni oggetto di solito ha un nome specifico,
preciso ed esclusivo. La parola veicolo viene adoperata esclusivamente
per indicare un certo gruppo di strumenti che si muovono per traspot-
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tare persone e cose — rappresenta un'idea astratta o universale che
raramente puo essere adoperata per indicare una cosa particolare e con-
creta. Sarebbe ridicolo dire ‘veicolo-a-piedi’, ‘veicolo da neve’, o ‘veicolo
a benzina’, mentre per la mentalitd cinese & parimenti ridicolo creare
un cosi vasto numero di nomi non correlati per indicare oggetti appar-
tenenti alla stessa famiglia. Tali nomi non solo sono difficili da tenere
a mente, ma anche inefficienti a indicare lappartenenza a un’ “unica
grande e armonica famiglia”. In confronto, il modo di pensare cinese
tende a essere sintetico piuttosto che analitico — ed & pertanto parti-
colarmente adatto all’impresa del filosofate.

Se il compito principale della filosofia & di ricetcare una veritd il
pitt_possibile universale, il ricorso a parole ‘sintetiche’ risultera inevi-
tabile in qualsiasi impresa filosofica. Dal momento che il Hwa Yen &
una filosofia che si occupa del problema della Totalita, non pud che
adoperare ogni sorta di parole ‘sintetiche’ e coincidenti. Piti sono vaste
e vaghe le connotazioni di una parola, e pitt utile sara quella parola per
il Hwa Yen. Per il Hwa Yen una parola & del tutto inutile se non &
flessibile e tuttavia inclusiva, Queste due parole cinesi, Li e Shih, sono
scelte pertanto dai filosofi Hwa Yen per affrontare il problema del
Dharmadhathu dal momento che esse possiedono queste qualita.

Osservando i molteplici significati di Li Shih, I'evidenza delle affer-
mazioni di prima diventa immediatamente chiara. Li, in contesti diffe-
renti, pud significare ‘principio’, “verita universale’, ‘ragione’, ‘astratto’,
la ‘legge’, ‘noumeno’, ‘giudizio’, ‘conoscenza’, e cosl via. Shih pud signi-
ficare una ‘cosa’, un ‘evento’, ‘il particolare’, ‘il concreto’, ‘fenomenc’,
‘materia’ e cosl via. Con Li e Shih cosi strutturati, i quattro Dharma-
dhitu possono ora essere spiegati nel modo seguente.

IL DHARMADHATU DI SHIH (EVENTI)

Questo & il regno dei fenomeni, in cui tutte le cose vengono viste
come oggetti o eventi distinti e differenti. Un fiume scorre, un albero
cresce, gli uccelli volano e i pesci nuotano, il fuoco & caldo, e il ghiaccio
¢ freddo — tutti i molteplici fenomeni del mondo empirico apparten-
gono a questo regno. Cose ed eventi vengono qui considerati come
oggetti distinti e indipendenti.

IL DHARMADHATU DI LI {PRINCIPIO)

Questo ¢ il regno in cui vengono visti soltanto i principi astratti
che sottendono ai fenomeni, ¢ la realtd immanente {tathatd) che so-
stiene tutti i dharma. & un regno al di 1 delle percezioni sensoriali, un
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regno afferrato soltanto dallintelletto o dall’intuizione, Tutti i principi
e le leggi che impongono gli eventi del mondo fenomenico apparten-
gono a questa categoria. Per esempio, se un uomo & disarcionato da
un cavallo, cadrd in un determinato luogo. Quel luogo particolare &
assolutamente prevedibile una volta che siano stati presi in esame e
vagliati tutti i fattori, e pertanto si dice che tale fatto & stato dettato
da una combinazione di varie leggi fisiche, quali la gravita, I'inerzia, e
cosl via. La prevedibile ricorrenza delle quattro stagioni e del giorno e
della notte non sono eventi accidentali; sono come sono e non altri-
menti poiché sono dettati o governati da una combinazione di vari Li
o Leggi. Li &, pertanto, il controllore invisibile di tutti gli eventi. Di
tutti i Li differenti, i filosofi Hwa Yen sembra che abbiano in mente
soprattutto il Li ultimo — vale a dire, la tathatd (sicceitd o medesi-
mezza) interpretata sia come la Unica Mente universale (I Hsin) sia
come Vacuitd (K'ung). Non ¢’¢ nessuna testimonianza comunque che
siano stati proposti dai filosofi Hwa Yen dei criteri differenti per
distinguere i vari tipi di Li e le loro interrelazioni. Per esempio, i Li
che regolano il movimento di oggetti fisici non sono mai stati chiara-
mente distinti dal Li ultimo della tathata. Le interrelazioni tra Li e
Shih sono assai ben elaborate, mentre quelle tra Li di categorie diffe-
renti non sono mai state chiaramente definite. In breve Li & qui conce-
pito come il principio che tutto abbraccia e dai molteplici aspetti, fon-
damentale per ogni esistenza, eppure indeterminabile nei suoi conte-
nuti. Il Dharmadhatu di Shih e il Dharmadhitu di Li non possono
essere considerati come due regni separati. Essi sono inseparabili e in-
terdipendenti, e formano un assieme unificato. Vengono qui catalogati
come due regni separati solo per comodita di illustrazione. Nel suo sag-
gio Sul Leone d’Oro, Fa Tsang adopera il leone d’oro come metafora
per spiegare il Dharmadhatu di Li e Shih. Il metallo, l'oro, pud essere
assunto come simbolizzazione del noumeno non-differenziato di Li, e
il manufatto, il leone, come il fenomeno differenziato, ovvero Shih.
Cosl & resa chiara I'interdipendenza e la reciproca identitd di Li e Shih.
Le molteplici relazioni e osservazioni fatte tra Li e Shih, comunque,
sono di gran lunga pitt complesse di quanto & presentato in questa
metafora. Pertanto rivolgiamo ora la nostra attenzione allo studio del
terzo Dharmadhatu, la Non-Ostruzione di Li nei confronti di Shih, che
costituisce il principio chiave della filosofia Hwa Yen.
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IL DHARMADHATU DI NON-OSTRUZIONE DI
LI NET CONFRONTI DI SHIH (LI-SHIH WU-AI)

Questo & il regno in cui Li e Shih vengono visti come un’unitd inse-
parabile. Un evento concreto (Shikh) & visto qui come un’espressione di
un certo principio astratto (Li), e il principio {Li) come la testimonianza
de?l’evemo che si manifesta (Shih). Senza Puno, laltro diventerebbe
privo di significato; cost, in questo regno, Li e Shih presi assieme diven-
tano un concetto ancor pilt carico di significato. Supponiamo che, du-
rante la Grande Depressione del 1929, io abbia visto un uomo gettarsi
dalla finestra dell’ultimo piano di un grattacielo a New York. Potevo
vederlo come un oggetto meramente fisico che si schiantava al suolo,
trascinato dalla forza di gravita e lungo una certa traiettoria definita;
oppure potevo vederlo come una ripercussione del tremendo fallimento
dell’economia di quel tempo. Se lo considero un esempio derivante da
principi fisici o economici, dimostra chiaramente che un evento (Shib)
¢ sempre un’espressione di qualche principio a esso sotteso (L), e vice-
versa. Li e Shih sono non soltanto inseparabili e reciprocamente inter-
penetranti, ma sono anche completamente identici ovvero non-duali
(edvaya). Questa ¢ la cosiddetta Non-Ostruzione di Li nei confronti di
Shih, corrispondente all’affermazione “la forma (Shib) & Vacuita (Li), e
la Vacuita ¢ forma” nella dottrina della Siinyata. '

Tu Shun, il fondatore della Scuola Hwa Yen, dette un’esposizione
piuttosto dettagliata della Non-Ostruzione di Li nei confronti di Shik
nel suo saggio Meditazione sul Dharmadbiru.

La Meditazione osserva:

Vengono enunciati dieci principi per delucidare tanto la fusione
che il dissolvimento di Li e Shih, Ia loro coesistenza ed estinzione,
cooperazione e conflittualiti [come & riflesso nel principio della
Non-Ostruzione di Li e Shih]:

- Il principio che Li [deve] abbracciare Shih.
. Il principio che Shih [deve] abbracciare Li.
. La produzione di Li deve riferirsi a Shih.
Mediante Shih viene illustrato il Li.

. Mediante Li viene annullato lo Shih.

. Shih pud celare il Li.

. Il vero Li & lo stesso Shih.

. Cose ed eventi [Shib-fa] sono essi stessi Li.

1 Vedi il testo nel terzo capitolo della Parte 11,
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9. Il vero Li non & Shih.
10. Cose ed eventi [Shib-fa] non sono Li.

La meditazione osserva:

1. Il principio che Li [deve] abbracciare Shib.

Li, la legge che si estende per ogni dove, non ha confini o limita-
zioni, mentre Shih, gli oggetti che sono abbracciati [da Li], ha
limitazioni e confini. Proprio in ogni Shih, il Li si diffonde dapper-
tutto senza omissione o manchevolezza. Perché? Poiché la veritd di
Li ¢é inscindibile. Cosl, proptio ogni piccolissimo atomo assorbe e
abbraccia I'infinita veritd di Li in modo perfetto e completo.
coMMENTO: Questo principio & piuttosto ovvio, e non ha bisogno

di elaborate spiegazioni. La legge di gravitd, per esempio, si estende
ovunque. E efficace in qualsiasi momento in ogni luogo della terra.
In tal senso, Li & considerato indivisibile e senza confini o limitazioni.
Al contrario, Shih, la cosa o evento particolare ha limitazioni e confini.
Poiche Li ¢ indivisibile, I'intero corpo di Li, ma non i suoi frammenti,
deve abbracciare Shih. Infatti non siamo neppure in grado di immagi-
nare come un frammento della legge di gravitd possa essere affatto
efficace. Un altro punto che andrebbe qui rilevato & che nella lingua
cinese non ci sono forme differenti per i sostantivi singolari o plurali.
La distinzione tra singolare e plurale si ottiene con Paggiunta di agget-
tivi che modificano il sostantivo. Pertanto, le parole Li e Shih, che
troviamo nel saggio, possono essere prese sia come al singolare che al
plurale. Per cui, non possiamo mai essere sicurl se in un contesto
specifico bisogna intendere Li o 7 Li, ovvero quali siano le esatte impli-
cazioni filosofiche. Tuttavia si presume che la parola Li adoperata nella
letteratura Hwa Yen di solito indichi la totalitd di tutti i Li — fisici,
etici, ontologici, come pure spirituali,

La Meditazione osserva:

2. Il principio che Shib [deve] abbracciare Li.

Shih, la materia che abbraccia, ha limitazioni e confini, e Li, la
verita che & abbracciata [dalle cose], non ha confini o limitazioni.
Tuttavia, questo Shih limitato & completamente identico, non solo
in parte identico, a Li. Perché? Poiché lo Shih non ha sostanzialith
— & esattamente lo stesso Li. Pertanto, senza causare a se stesso il
benché minimo danno, un atomo & in grado di abbracciare I'universo
intero, Se un atomo & cosi, anche tutti gli altri dharma dovranno
essere cosl. Riflettete su cid.

La filosofia dei quattro Dbarmadbitu 173

COMMENTO: La frase chiave di questa argomentazione & “Tut-
tavia questo Shih limitato & completamente identico, non solo in
parte identico, a Li”. Questo punto & stato discusso nella sezione pre-
cedente sulla dottrina della Stinyatd, secondo cui la Vacuith (Li) e
la_forma (Shib) sono completamente identiche — e non identiche
solo in parte — l'una con l'altra. Un atomo & in grado, pertanto, di
abbracciare 'universo intero senza danneggiarsi. Qui vediamo che ridu-
cendo Shih e Li, viene dedotto il quarto Dharmadhatu di Non-Ostru-
zione di Shih nei confronti di Li (un atomo che abbraccia Puniverso),

La Meditazione osserva:

Questo principio che-tutto-abbraccia & al di la [della comprensione
della] mente ordinaria ed & difficile da comprendere. Non pud essere
spiegato [in modo appropriato] da nessuna metafora di questo
mondo. [Tuttavia essendo costretti ora a illustrare Pargomento, ri-
corriamo alla metafora seguente].

L’intero oceano & [incarnato] in un’onda, eppute oceano non si
contrae. Una piccola onda include il grande oceano, e tuttavia onda
non si espande. Sebbene I'oceano si estenda simultaneamente in tutte
le onde, non per questo si diversifica in alcun modo; e sebbene tutte
le onde includano simultaneamente il grande oceano, esse non sono
uno Quando il grande oceano abbraccia un’onda, nulla gli impe-
disce di abbracciare tutte le altre onde con tutto il suo corpo. Quando
un’onda include il grande oceano, anche tutte le altre onde includono
Poceano nella sua interezza. Non ¢’¢ ostruzione alcuna tra di essi.
Riflettete su cio.

Ch’éng Kuan ha commentato questo paragrafo nel modo seguente.

L’oceano & qui usato per simboleggiare il Li, e le onde lo Shi...
Come puo il grande oceano essere [contenuto] in un’unica onda?
Pud, perché l'oceano & inscindibile. Come pud un unico grande Li
essere [contenuto] in un unico Shih? Pud, perché Li non pud essere
diviso. Un’unica onda pud abbracciare il grande ocaeno, perché essa
¢ identica all’oceano. Un atomo pud abbracciare tutto cio che & Li,
poiché esso & proprio lo stesso Li... 4

COMMENTO: la terza frase del testo dice: “Llintero oceano & [incar-
nato] in un’onda, eppure l'oceano non si contrae”. Si potrebbe pensare
che una persona estremamente intelligente e colta, con a sua disposizione
tutto il tempo che vuole, sarebbe in grado di dedurre i contenuti del-
Poceano dalle informazioni contenute in una sola onda. In tal caso, non
sarebbe necessario ridurre l'oceano alla grandezza di un’onda perché
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esso sia ‘contenuto’ in quell'onda. Cid & abbastanza comprensibile, ma
la frase successiva dice, “Una piccola onda include il grande oceano, e
tuttavia l'onda non si espande”. Dal punto di vista empirico degli uo-
mini, una piccola onda di sicuto non & in grado di includere lintero
oceano senza espandersi. Questa impossibilitd, secondo il Hwa Yen,
deriva dal fatto che I'vomo & confinato in un certo regno, e fintanto che
non & in grado di trascenderlo, deve obbedire alle leggi dell’ordine re-
strittivo spazio-tempo in tale dimensione. Ma il Dharmadhitu totalistico
non ¢ ristretto o confinato da un particolare ordine spazio-tempo in un
qualche regno. D’altro canto, se un’onda deve espandersi fino a raggiun-
gere una grandezza superiore all’oceano al fine di includetlo, allora deve
trattarsi di un’onda e un oceano Svabhiva esclusi dalla sfera Hwa Yen
di Non-Ostruzione, che afferma decisamente che senza alterare la gran-
dezza di un piccolo atomo, I'universo intero & in esso contenuto.

La Meditazione osserva:

Sebbene I'oceano si estenda simultaneamente a tutte le onde, cid
nonostante non si diversifica per nulla; e sebbene tutte le onde inclu-
dano simultaneamente il grande oceano, esse non sono uno. Quando
il grande oceano abbraccia un’onda, nulla gli impedisce di abbrac-
ciare tutte le altre onde nel suo intero corpo. Quando un’onda inclu-
de il grande oceano, anche tutte le altre onde includono 1’oceano
nella sua interezza. Non c’& ostruzione purchessia tra di essi. Riflet-
tete su cio.

COMMENTO: Questo paragrafo viene meglio compreso quando lo si
contempla in silenzio piuttosto che quando lo si commenta a parole.

[A questo proposito] si potrebbe porre [la seguente] domanda:
“Se il Li abbraccia un atomo con il suo corpo fozale, perché allora
non ¢ piccolo? Se il Li non si riduce alla stessa grandezza dell’atomo,
come si pud dire che il suo corpo fotale abbraccia 'atomo? Inoltre,
quando un atomo include la natura di Li, perché non & grande? Se
un atomo non si fa uguale a Li e diventa in tal modo grande e vasto,
come pud abbracciare la natura di Li? Questo ragionamento & auto-

contraddittorio e assurdo”.

COMMENTO: La risposta pit semplice a queste affermazioni provoca-
torie & che tutti questi problemi sono prodotti dal modo di pensare
Svabhava e la Totalita Hwa Yen ne & completamente libera. Tuttavia
Tu Shun, con grande pazienza e acutezza, formuld la sua risposta da
molte angolazioni differenti per dare dimostrazione del modo di ragio-
nare non-Svabhava.

-y
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La Meditazione osserva:

RISPOSTA: Ponendo Li e Shih I'uno di fronte all’altro, essi non
sono né identici né differenti; cosi sono in grado [ciascuno] di in-
cludere totalmente [I'altro], senza tuttavia far violenza alle loro ri-
spettive posizioni o ordine.

Per prima cosa, nel vedere Shih dalla posizione di Li, si scoprono
quattro principi,

a. Poiché la realta di Li non differisce da Shih, la sua totalita si
trova in ogni Shih,
b. Poiché le realta di Li e di Shih non sono identiche, il principio di

Li tende sempre all'infinito.

c. Poiché la non-identita & la stessa non-differenza, lillimitato Li &
completamente incluso in un atomo.

d. Poiché la non-differenza & la stessa non-identita, un atomo di Li
¢ illimitato e senza divisione,

COMMENTO: Non ¢’¢ esempio migliore del modo di pensare non-
Svabhava di quello indicato dall’affermazione di cui sopra. Il prime
principio, “Poiché la realta di Li non differisce da Shih, la sua totalita
si trova in ogni Shih”, ¢ una puntualizzazione sulla sintesi o unificazione
(2’30)‘. Al contrario, il secondo principio pone I'accento sulla separazione
o divisione. Cid dimostra che Fapproccio totalistico non & invariabil-
mente sintetico nel suo tentativo di ridurre tutte le differenziazioni a
un tutto non-differenziato. Divisione e distinzione sono anch’esse com-
prese nell’abbraccio della Totalita. Soltanto attraverso Passoluta libe-
razione da ogni schiavitii Svabhiva (chi wu tzit bsin), sia essa una forma
di unificazione o di divisione, & possibile avvicinarsi alla Totalits Hwa
Yen. Adoperando il vocabolario Madhyamika, il primo principio indica
lz'z veritd ultima o Trascendente (Paramartha-satya) e il secondo, la ve-
tita convenzionale (sarzvrti-satya).

_L’affermazione espressa nel terzo e quarto principio sembra di diffi-
c}le comprensione. Come spiegare una frase quale “Poiché la non-iden-
tita & la stessa non-differenza, lillimitato Li & completamente incluso
In un atomo”? La risposta opportuna a tale problema & che la cosid-
d:etta ‘non-identita’ denota qui gli oggetti distinti ovvero Shih, e la non-
d%fferenza denota Li ovvero la tathata. Pertanto, tale affermazione riba-
disce soltanto il fatto che le cose distinte nel mondo della convenzione so-
no esattamente la Vacuita non-differenziata, La non-identichezza la si pud
facilmente simboleggiare come ~ (A=A), e la non differenziazione come
~ [~ (A=A)]. La cosiddetta * non-identichezza corrisponde a non-diffe-
renziazione” & equivalente all’espressione simbolica di ~ (A=A) = ~
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[~(A=A)] o semplicemente P= ~ P che costituisce la dottrina fonda-

mentale comune a ogni misticismo.
L’avversario pone allora un’altra domanda.

Quando Tillimitato Li abbraccia un atomo, troviamo, o non tro-
viamo la realtd di Li in altri atomi [nel medesimo momento]? Se
la troviamo, allora significa che Li esiste al di fuori dell’atomo, per
cui Li non ¢ totalmente [impegnato ad] abbracciare un atomo. D’al-
tra parte, se la realtd di Li non si trova al di fuori dell’atomo, allora
non si pud dire che Li abbraccia tutte le cose [Shib]. Pertanto la

x

vostra argomentazione & auto-contraddittoria.

rR1sposTA: Poiché la natura di Li & onnipresente, armonica e ca-
pace di fondersi,” e poiché le innumerevoli cose [shih] sono [reci-
procamente] non-ostruttive, pertanto la [veritd della Totalita] esiste
tanto all’interno che all'esterno [di Li e Shih] senza ostruzione o
impedimento. [Per elaborare cid] vengono date quattro ragioni [dal
punto di vista sia all'interno che all’esterno di Li e Shih].

COMMENTO: L’essenza dell’argomentazione in tale paragrafo & che
dal momento che tanto Li che Shih sono totalmente fusi in un assieme
unificato, sono sia all'interno che all’esterno; pertanto non c’¢ affatto
incompatibilita. L’affermazione, “Poiché le innumerevoli cose [Shib]
sono [reciprocamente] non-ostruttive; pertanto, [la realtd della Tota-
lita] esiste sia all’interno che all’esterno di Li e Shih senza ostruzione
o impedimento”, & la garanzia del quarto Dharmadhitu di shih-shih
wu-ai, la Non-Ostruzione di Shih nei confronti di Shih. Qui vediamo
quanto sia difficoltoso trattare la Non-Ostruzione di Li nei confronti
di Shih e di Shih nei confronti di Shih come argomenti separati; essi
sono intimamente interconnessi. Un’elaborazione dell’'uno coinvolgera
necessariamente 1’altro.

La Meditazione osserva:
Dal punto di vista di Li:

a. Nel momento in cui Li abbraccia tutte le cose con il suo corpo fotale,
cid in nessun modo impedisce l'esistenza di questo corpo totale
in un atomo. Pertanto, essere all’esterno & essere all’interno.

2 1 termini onnipresente, armonico e capace di fondersi sono la traduzione di
un'unica parola cinese, jung, che in tale contesto & estremamente difficile da ren-
dere con precisione. Taisho, 1884, p. 688.
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b. Nel momento in cui il corpo totale [di Li] esiste in un atomo
cid non impedisce esistenza di questo corpo totale in altre cose.
Pertanto, essere all'interno & essere all’esterno.

¢.La natura della non-duality & onnipresente; pertanto essa & al-
lesterno e anche allinterno.

d.La natura della non-dualita & ‘al di I di tutto’; pertanto essa

non ¢ né all’esterno né all’interno.
Le prime tre ragioni vengono date per illustrare la non-differenza
di Li da ogni Shih, l'ultima per illustrare la non-identita di Li con
Shih. B a causa del fatto che Li non & né identico né differente da
Shih che interno ed esterno vengono visti senza ostruzione.

COMMENTO: E stato spesso notato che il modo di pensare bud-
fﬁns‘;tgz non segue di solito il modello di ‘o ... 0"; il suo modello usuale
€ vicino a quello di ‘sia I'uno che l'altro... ', Questo modo di pensare
inclusivo, quando viene spinto all’estremo, dard inevitabilmente come
frutto Pinafferrabile Dottrina Circolare del Hwa Yen. 11 testo dell’ul-
timo p\aragrafo evidenzia chiaramente questo punto. Il Li che-tutto-in-
c’lude ¢ ovunque ¢ in nessun luogo; pertanto & sia allinterno che al-
{estern'o di una cosa. E identico e anche differente da Shih non perché
¢ cosl in questi e questi termini, con una visione rivolta verso la rela-
tivita, ma perché il principio di Now-Ostruzione e della Totalitd che-
tutto-fonde necessariamente comporta tale corollario. Ancora una volta,
§l principio di Non-Ostruzione espresso nel testo pud essere spiegato
in un'altra maniera. Quando parliamo dell'inzera popolazione di una
citta, di una regione, o di uno stato, il termine ‘intero’ & in realtd sol-
tanto relativo. Dal punto di vista di pilt alte dimensioni, la nazione o
i glo}?o, questi ‘assieme’ non sono altro che una parte o frammento.
Ques_tl ‘assieme’ sono, pertanto, relativi e limitati a un regno — essen-
do ristretti in una sfera delimitata. Al contrario, 'assieme totalistico
o Li (Ch'uan Li) del Hwa Yen non & in nessun senso limitato a un
regno. Come si pud allora restringere questo tipo di Li entro i limiti
c%z un qlialcl?e regno? Questo'pensiero, “essere all’interno & essere al-
l'esterno”, ri-sottolinea semplicemente la natura non-ostruttiva di Li.

La Meditazione osserva:
Dal punto di vista di Shib-

a. Quando una cosa [$hib] include Li nel suo corpo totale, essa non
impedisce a tutte le altre cose di includere Li nella sua interezza,

b. Quando tutte le cose abbracciano Li, esse non impediscono a un
atomo di abbracciare [Li] per intero. Pertanto esistere all’esterno
¢ esistere all’interno.
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c. Poiché tutte le cose abbracciano [Li] simultaneamente proprio in
ogni maniera, pertanto tutte le cose sono completamente all’in-
teno [di Li] e al contempo all’esterno [di Li] senza ostruzione
alcuna.

d. Poich¢ tutte le cose differenti non si danneggiano 1'una con Paltra,
mettendosi una contro laltra, cid non & né di dentro né di fuori.
Riflettete su cid.

CcoMMENTO: Nel principio ¢, il cosiddetto all’interno di Li significa
che proprio ciascun Shih individuale abbraccia il Li universale; e al-
l'esterno di Li significa che tale coppia di Shih/Li non & esattamente
quella coppia di Shih/Li. L’affermazione “né all’interno né all’esterno”
del principio d sembra essere una riaffermazione del sistema delle Due
Verita: nel regno della verita convenzionale, non si pud dire che Ien-
tita A sia contenuta nell’entitd B; altrimenti, gli ordini del mondo feno-
menico verrebbero smembrati o danneggiati. D’altra parte, nel regno
della Veritd Ultima, I'entitd A non & all’esterno di B a causa della loro
reciproca identitd in Li.

La Meditazione osserva:

3. La produzione di Shih deve riferirsi a Li.

Questo significa che Shih non ha altra essenza [che Lil; & a causa
di Li che Shih & in grado di avere fondamento, difatti tutte le causa-
lita sono prive di auto-natura. E anche a causa di tale Mancanza-di-
To-Autonomo che tutte le cose vengono a essere. Le onde spingono
I'acqua e la fanno muovere, e grazie all’opposizione di acqua e onda,
viene prodotto il movimento. Allo stesso modo, & grazie alla matrice-
di-Buddha [Tathigatagarbha]l che tutti i dharma vengono a essete.
Riflettete su cio.

4. Mediante Shib viene illustrato il Li.

Quando Shih afferra Li, Shih viene svuotato e Li viene sostenuto;
e poiché Shih viene svuotato, il Li che ‘si trova’ nello Shih totale
si manifesta vividamente [vale a dire, Li viene rivelato e Shih viene
nascosto], come quando la forma di un’onda viene annullata, il
corpo dell’acqua appare nudo. Riflettete su cid.

5. Mediante Li viene annullato lo Shib.

Quando Shih afferra Li e fa emergere il Li, la forma di Shih viene
annullata, e Punica cosa che appare chiaramente e ugualmente & il
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solo e vero Li. Al di 13 del vero Li, non & possibile rinvenire neppure
un solo pezzo di Shih. Quando I'acqua annulla le onde, non rimane
neppure un’onda. [In altre parole, la ragione qui &] prendere P'acqua
al fine di esaurire le onde. '

6. Shibh puo celare il Li.

11 vero Li segue e da fondamento agli eventi causali. Comunque,
dal momento che questi eventi causali sono contro Li [per quanto
riguarda il mondo convenzionale], il risultato & che appaiono sol-
tanto gli eventi, mentre Li non appare, [come gli womini normali
vedono soltanto lo Shih tangibile nella loro esperienza quotidiana
ma non il Li astratto]. Allo stesso modo, quando Pacqua diventa
onde, appare l'aspetto del movimento mentre l'aspetto della calma
non appare affatto. I Sitra dice, “I1 Dharmakaya che circola e vaga
nei cinque loka [nel sarisara] viene chiamato un essere senziente”,
Per cui, quando appare un essere senziente, [segue] sempre il Dhar-
makdya ma non si manifesta [ necessariamente],

7. Ii vero Li ¢ lo stesso Shib.

Se un Li & vero, non dovrebbe essere all’esterno di Shih. Ci sono
due ragioni per questo fatto. La prima, a causa del principio di
dharmanairatmya [la vacuita-dell'To-Autonomo-dei-dharmal. La se-
conda, poiché Shih deve dipendere da Li, [Shih] stesso non & altro
che vuoto senza alcuna sostanzialits. Pertanto, solo se Li & comple-
tamente identico a Shih pud essere considerato il vero Li. [Ripren-
dendo la parabola dell’acqua e delle onde: ] dal momento che I'acqua
¢ le onde stesse, non & possibile escludere il movimento dall'umidita,
Ecco'\perché noi diciamo che la stessa acqua & le onde. Riflettete
su ciod.

8. Cose ed eventi [Shib-fa] sono essi stessi Li.

Tutte le cose ed eventi dell’insorgere-dipendente sono privi di To-
Autonomo, per cui sono assolutamente identici alla realty [di Li].
Un essere senziente & pertanto di per sé sicceit senza [andare verso ]
Pannientamento. Allo stesso modo, quando le onde sono in movi-
mento esse sono assolutamente identiche all’acqua nel medesimo
momento, e non ¢'¢ differenza purchessia tra di esse.

9. H vero Li non & Shib.
Il Li che & identico a Shih non & Shih come tale. Questo perché
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il vero Li & differente dall'illusorio, e il reale & differente dgl non-
reale; inoltre cid da cui si dipende & differente da cid che dlpendc?.
Similmente, I'acqua che & identica alle onde non & le onde come tali,
difatti movimento e umidita sono differenti.

10. Cose ed eventi [ Shib-fa] non sono Li.

Lo Shih — cid che & incarnato nel Li totale — non & sempre L1
come tale, poiché la sua forma e natura sono wdifferenti, e ponj‘h\e cio
che dipende non & cido da cui si dipende'. Sebbene la 'totahta de¥
corpo di [Shih] & nel Li, cose ed eventi sono'\anche\m grado di
apparire vividamente. Similmente le onde — cid 'Che'e' tc?tallmfeme
incarnato nell’acqua — non sempre sono P'acqua, difatti il significato
del movimento & differente da quello di umidita. '

I dieci principi sopra riportati si basano tutti sull"insorgere-leen-
dente. Nel vedere Shih dal punto di vista di Li, troviamo formazione
[chen] e annullamento [hbuai], unificazione [ hol come pure sepa-
razione [li]. Nel vedere Li dal punto di vista di Shlh.’ troviamo rive-
lazione come pure occultamento, uno come pure :}noltl. [Nella‘grande
Totalitd, pertanto], contraddizione e accordo _dweﬂtmzo tutti armo-
nici senza impedimento alcuno e senza ostruzione alcuna, e tutti in
tutto insorgono simultaneamente. Si do.vré r.nedltare profondamente
su questo per far si che la visione appaia chiaramente. Questa viene
chiamata la “Meditazione dell’Armonia e Non-Ostruzione di Li e

Shih”.

coMMENTO: Lultimo paragrafo ci ricorda che il principio di Non-
Ostruzione di Li e Shih discusso nel saggio di Tu Shun venne scritto
prima di tutto per fini spirituali; vale a dire per far si cb(:’ la visione del
Dbarmadbitu emerga chiaramente davanti alla_mente di ognuno. Non
¢, dopo tutto, un’indagine filosofica bensi un'istruzione per la mec}{—
tazione spirituale. La conclusione fa notare che nella grande Totalita
contraddizioni e accordi sono diventati tutti armonici. Assoluta armonia
nei termini di coerenza totalistica & il segno del Dharmadhatu Hwa Yen.

L DHARMADHATU DI NON-OSTRUZIONE DI SHIH
NEI CONFRONTI DI SHIH (SHIH‘SHIH WU-AI)

Nel terzo Dharmadhitu di Li nei confronti di Shih, abbiamo avuto
modo di vedere come il regno di Non-Ostruzione viene raggiunto con
la riduzione di Shih in Li non soltanto come un assieme non-differen-
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ziato, bensi come un’armonia totalistica di tutte le antitesi che & al
tempo stesso dinamica e non-impedita. Per quanto concerne la facilita-
zione della comprensione agli uomini del principio di Non-Ostruzione,
tale processo ragionativo di riduzione di fenomeni distinti (S475) in nou-
meno (Li) & probabilmente necessario, ma il regno della Non-Ostru-
zione di per se stesso, in guanto realtd di fatto, non ha per nulla bisogno
di una siffatta razionalizzazione per esistere. Esso & semplicemente cosi
e profondamente cosi. Vale a dire che non & necessaria nessuna ridu-
zione di Shih in Li per convalidare la Non-Ostruzione di Shih nei con-
fronti di Shih, che & Iultimo e Punico Dharmadhitu che esiste vera-
mente. Gli altri tre Dharmadhatu — il Dharmadhatu di Shih, di Li, e
di Non-Ostruzione di Li nei confronti di Shih — sono soltanto espe-
dienti esplicativi per affrontare il quarto Dharmadhatu di Shih-shih
Wu-ai. Essi non hanno entita o esistenza indipendenti. L'unico Dharma-
dhatu che esiste veramente & Shih-shih Wu-ai, e nella sua dimensione
proprio ogni Shih individuale penetra e si fonde con tutti gli altri Shih
in perfetta liberta, senza l'aiuto di Li. Questa Non-Ostrazione di Shih
nei confronti di Shih viene elaborata da Fa Tsang e Chih Yen sia
per mezzo delle cosiddette dieci Non-Ostruzioni, sia per mezzo dei dieci
misteri. Per facilitare la nostra discussione di Shih-shih Wu-ai, per prima
cosa leggiamo le spiegazioni di Ch’éng Kuan del significato della Non-
Ostruzione nel suc saggio Un prologo al Hwa Yen®

La Non-Ostruzione della Totalitd in completa liberta [yéian-t'ung
wu-ai] equivale a dire che proprio questo corpo di Buddha & Li e
anche Shih; & uno ed & molti, E il dimorante e anche il mondo su
cui si dimora. E 'uomo che insegna e anche il Dharma che viene
insegnato. B identico a questo e anche a quello; lo stesso in quanto
esseri senzienti e non-senzienti. E profondo e anche vasto. E la causa
come pure l'effetto... Cid equivale a dire che il vero Corpo del
Buddha Vairocana & proprio il grande Dharmadhatu. Nulla & diffe-
rente da Esso. Non & necessaria alcuna rivelazione divina per con-
validare la Sua identitd simultanea con tutti gli esseri dal momento
che nulla & all’esterno dell’abbraccio del Corpo di Dharmadhatu...

“Esso & unico e anche molti” pud essere interpretato in due
modi: o nel senso dell’'unico Corpo-di-Veritad [Dharmakiya] che &
completamente identico ai numerosi Corpi-di-Trasformazione [Nir-

¥ Ch'éng Kuan, Un Prologo al Hwa Yen, Hwa Yen Su Chao {(pubblicato da
Hwa Yen Lien She, Taipei, 1966), Cap. 11, p.71.
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manakdya], o nel senso della rivelazione di un unico corpo di Bud-
dha, in un’unica collocazione, [che implica necessariamente] la rive-
lazione di altri Corpi di Buddha in altre collocazioni, dal momento
che 'unico & identico ai molti Corpi... Poiché esso tutto-abbraccia,
allungandosi in ogni direzione come lo spazio, diciamo di Esso che
& vasto, e poiché Esso trascende tutte le forme e le strutture e va
persino al di 1a del limite della Vacuita, di Esso diciamo che &
profondo... “Esso & causa e anche effetto” significa che non c’¢
causa [alla luce di Shih-shih Wu-ai] che possa essere considerata
come realmente diversa dall’effetto e viceversa...

F ovvio che questa Non-Ostruzione di Totalitd completamente libera
o Shih-shih Wu-ai & semplicemente una connotazione del principio
basilare della reciproca identita. In stile ricercato, viene ora presentato
nelle cosiddette dieci Non-Ostruzioni {(vedi p. 165).

La Non-Ostruzione di natura e forma.

La Non-Ostruzione di immensitd e piccolezza.
. La Non-Ostruzione di uno e molti.

. La Non-Ostruzione di reciproca penetrazione.

. La Non-Ostruzione di reciproca identit.

. La Non-Ostruzione del nascosto e del rivelato.
. La Non-Ostruzione dei sottili.

. La Non-Ostruzione della rete di Indra.

. La Non-Ostruzione dei dieci tempi.

. La Non-Ostruzione di padrone e ospite,

SO0 NG A W N

[y

Quando vengono riportate in modo leggermente differente, queste
dieci Non-Ostruzioni vengono anche chiamate 1 dieci misteri.

1. 11 mistero della completezza e corrispondenza reciproca.

2. 11 mistero della Non-Ostruzione di immensitd e piccolezza.

3. Il mistero della reciproca compatibilitd di uno e molti nelle dissi-
miglianze.

4. Il mistero della reciproca identitd di tutti i dharma nella libertd.

5. Il mistero dello stabilirsi dell’occultamento e della rivelazione in
segreto,

6. Il mistero del reciproco contenimento dei sottili.

7. 1l mistero del regno della rete di Indra.

8. Il mistero di illustrare la veritd attraverso i fenomeni.
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9. 1l mistero delle varie formazioni dei dieci tempi.
10. Il mistero della perfetta illuminazione di padrone e ospiti.”*

Senza scendere in dettagli, il lettore & in grado di vedere immedia-
tamente che le dieci Non-Ostruzioni e i dieci misteri sono concetti equi-
pollenti se non del tutto identici. Pertanto, la spiegazione di uno
riguarderd entrambi. Esamineremo i secondi, dal momento che sono
pilt popolari e meglio conosciuti.

Andrebbe qui notato che i cosiddeiti dieci misteri possono invero
essere ridotti a cinque o sel principi. Non ¢’8 nessuna ragione impel-
lente che giustifichi il numero dieci se non l'ossessione del filosofo
Hwa Yen nei confronti di codesto “numero d’auspicio e perfetto”
che era considerato indispensabile nelle trattazioni. Tale approccio ‘pro-
custeo’, che ebbe origine proprio nel S#tra Hwa Yen, ha dato luogo a
uno stile artificioso, soffocando alle volte fino alla noia lo spirito che
emana da questa letteratura. Secondo 'opinione dell’autore, questi dieci
misteri possono essere opportunamente ridottl a cinque o sel senza per
altro stravolgere il contenuto generale. In ordine d'importanza, ne da-
remo ora un commento.

UNA ELABORAZIONE DEI DIECI MISTERI

prRIMO: [l principio di simultanea completezza in corrispondenza.
Nel saggio di Fa Tsang Sul Leone d’Oro leggiamo, “L’oro e il leone
vengono affermati simultaneamente, Hssi sono perfettamente completi
[in tutti gli aspetti]. Questo & detto il principio di simultanea comple-
tezza di reciproca corrispondenza”.

Questo & il principio fondamentale tra i dieci misteri; gli altri nove
sono soltanto delle elaborazioni di codesto principio di base. Esso pud
venire interpretato o come rappresentante il principio di Non-Ostru-
zione di Li nei confronti di Shih, o come La Non-Ostruzione di Shih nei
confronti di Shih. Nel primo caso, l'oro viene considerato come Li o
noumeno e il leone come Shih o il fenomeno; i due si penetrano teci-

% Vedi Sul Leone d'Oro al capitolo 1. Ci sono due versioni differenti dei
dieci misteri, la vecchia e la nuova. I vecchi dieci misteri vennero formulati da
Chih Yen, € i nuovi da Fa Tsang. La Lista che diamo qui & la versione nuova che
cambia il secondo mistero, il mistero degli attributi puri e misti dei vari magaz-
zini, della vecchia versione, nel mistero di Non-Ostruzione di immensith e picco-
lezza; cambla anche il mistero di realizzazione universale mediante la proiezione
della Mente-Unica nel mistero della perfetta illuminazione di padrone e ospite.
Vedi Ch'éng Kuan, Un prologe al Hwa Yen, Cap. v, pp. 29-33.
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procamente e sono identici I'uno con l'altro. Tuttavia, dal momento
che tutti questi dieci misteri sono elaborazioni per supposizione di
Shih-shih Wu-ai, un’interpretazione persino migliore potrebbe essere
la seguente. Nell'infinito Dharmadhatu, proprio ogni cosa {(Shik) inclu-
de simultaneamente tutto il resto di Shih e Li in perfetta completezza,
senza la benché minima deficienza o omissione, e in qualsiasi momento.
Vedere un oggetto &, pertanto, vedere tutti gli oggetti e viceversa, Cid
equivale a dire che una piccolissima particella singola all’interno del
piccolo cosmo di un atomo contiene veramente gli infiniti oggetti e i
principi negli universi infiniti del futuro e del remoto passato (delle
categorie tanto mondana che trascendente) in perfetta completezza e
senza omissione. Questo implica non soltanto la Non-Ostruzione di spa-
zio e tempo ma, pil significativamente, implica Uesistenza simultanea
di tutte le cause ed effetti. Nella dimensione di Shih-shih Wu-ai tutte
le cause ed effetti, a prescindere dal tipo o dal regno, debbono essere
affermate simultaneamente senza ostacolo o omissione.”® Dovremmo
considerarla una forma di determinismo assoluto? Dal punto di vista
degli uomini, sembra che sia proptio cosi. Come possono degli effetti
nel futuro essere portati nel passato senza essere prima determinati?
Qui ancora una volta ci troviamo di fronte al familiare modo di pen-
sare Svabhava: la determinatezza precede tutte le entith ed eventi.
Invero la Non-Ostruzione di tempo & persino pitr difficile da imma-
ginare della Non-Ostruzione di spazio.
Fa Tsang commenta questo primo principio.

I mistero della completezza simultanea significa che tutti e dieci
i principi prima menzionati*® si determinano simultaneamente in
corrispondenza, per formare un [totalistico] insorgere-dipendente,
senza la differenziazione di passato o futuro, inizio o fine. In tale
dimensione, tutto e tutti si determinano in perfetta coerenza e li-
bertd. Tale determinarsi di un totalistico insorgere-dipendente fa si
che tutte le cose e tutti i principi penetrino reciprocamente gli uni
negli altri, senza tuttavia turbare i loro ordini in un qualche regno
individuale. Mediante il potere dei Samadhi dell’Oceano-Specchio,
tutto e tutti [nel Dharmadhitu] vengono portati alla vista simulta-
neamente come riflessi in uno specchio.

15 Ibid., pp. 29-37.
18 Taisho 1866, p. 505.
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SECONDO: Il principio della mirabile proiezione della Mente-Unica.
1 modo piti semplice e agevole per determinare il Dharmadhatu di Shih-
shi Wu-ai & per mezzo di codesto principio, difatti tutti e dieci i misteri
possono trovare la loro giustificazione mediante tale principio da solo.
Yung Ming, il grande maestro Zen della Dinastia Sung, compild il suo
capolavoro Sullo Specchio Zen ( Tsung Chin Lu) ponendo I'accento quasi
esclusivamente sulla dottrina della Mente-Unica. Nel commentare i dieci
misteri alla luce della dottrina della Mente-Unica, Yung Ming osserva
quanto segue.'

Tutti e dieci i misteri sono determinati da questunico principio
della mirabile proiezione della Mente, | dieci misteri non sono qual-
cosa al di 13 della dottrina della Mente Unica. Per esempio, la mente-
di-uguaglianza implica l'elemento di Unico; laddove la mente-di-di-
stinzioni implica I'elemento di molti. Dal momento che questa Mente
Umca ¢ le menti tutte, si vedono il principio di identita e il principio
di corrispondenza simultanea. Dal momento che tutte le menti en-
trano in questa Mente Unica, si vede il principio della reciproca pene-
trazione. Quando la Mente Unica ospita tutte le menti, abbiamo
Poccultamento, e quando tutte le ment; sostengono la Mente Unica
abbiamo la rivelazione. Il non violare la mente-di-distinzione e tutta-
via rivelare la mente-di-uguaglianza, & il significato di uno entro
molti; non danneggiare la mente-di-uguaglianza e tuttavia rivelare Ja
mente-di-distinzione, & il significato dei molti in wno. La mente sottile
non ostruisce la mente vasta, né la vasta la sottile; questo & il signi-
ficgto dell'affermazione della distinzione tra uno o molti. La Mente
Unica & pura, e la mente-di-distinzione & mista; dal momento che
questa vera Mente Unica & assolutamente la stessa mente-di-distin-
zione, la pura & la mista e viceversa, Questo & il significato del prin-
cip\io degli attributi puri e misti dei vari magazzini. La Mente Unica
puo ospitare le menti tutte e trasformarle nella Mente Unica, questo
¢ il significato della rete di Indra. Il mondo esterno & una proiezione
della Mente, e da questo mondo proiettato, si & anche in grado di
comprendere la vera Mente. Questo & il principio di riferirsi alle
cose fenomeniche per spiegare la verita, kalpa veloci e lenti, lunghi
e brevi sono tutti affermati dall’accumulazione di pensieri e sono
proiettati da questa Mente Unica. Questo & il significato dei dieci
tempi.-Si possono predicare Inconcepibili Dharma mediante la verita
di questa Mente Unica. Gli uomini vengono in tal modo guidati alla

1 Taisho 2016, p. 644,
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fine verso il regno dell’Assoluto, che & al di la delle parole e dei
pensieri...

Feng Yu-Lan, nello spiegare i dieci misteri, segue anch’egli questo
modo agevole di riferirsi interamente alla dottrina della Mente-Unica
nel suo commento a Sul Leone d’Oro.

TERZO: 1 mistero della reciproca compatibilita di uno e molti nelle
dissimiglianze. Fa Tsang commenta cid nel suo saggio Sul Leone d’Oro.”®
“Loro e il leone sono reciprocamente compatibili nella loro afferma-
zione. Non ¢’® ostruzione alcuna tra uno e molti. Comunque, in tale
[armonica e totale fusione] ciascun Li e Shih mantiene tuttavia la sua
posizione ed esistenza individuali, rimanendo uno o molti, senza disor-
dine o confusione”.

I’assoluto Li & uno, mentre lo Shih fenomenico sono molti, e tuttavia
proprio ogni Shih & una manifestazione di codesti Li. Pertanto, uno ¢
molti € molti sono uno. Sebbene uno e molti siano reciprocamente
compatibili o persino identici, questo non significa I'annientamento o
dell’ ‘uno’ o dei ‘molti’. Al contrario, a causa della vacuita di To-Auto-
nomo, sia uno che molti possono determinarsi senza ostruzione. Questo
& il significato della reciproca compatibilitd di uno e molti nelle dissi-
miglianze.

Chih Yen nel suo libro I Dieci Misteri della Dottrina dell’'Unico
Veicolo del Hwa Yen™ osserva:

Ora, adoperando [i numeri da uno a dieci come] una metafora per
illustrare la dottrina: se si conta [di seguito] da uno a dieci e poi
si conta a rovescio da dieci a uno, [si comprendera subito che] il
dieci & nell'uno, e che anche I'uno & nel dieci. Proprio per il fatto
stesso che uno contiene dieci, la parola ‘uno’ & significante. Se non
ci fosse ‘dieci’, allora non ci sarebbe ‘uno’. [Il che equivale a dire
che se ci fosse soltanto un ‘uno’ singolare nell’'universo intero, que-
sto cosiddetto ‘uno’ sarebbe non-significante. Il significato stesso di
‘uno’ dipende pertanto dai molti]... Cosl, si deve alla loro natura
yuota il fatto che tutte le causalita possano essere determinate...
[Daltro canto,] se uno esistesse da solo, nel suo io-autonomo la
determinazione di dieci [o molti] risulterebbe impossibile. Se non

18 Taisho 1881, pp. 668-70.
18 Taisho 1868, p. 514. Questa & una traduzione abbreviata.
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ci fosse chec:z [o molti], anche la determinazione di uno sarebbe
ugualmente impossibile.

E nel medesimo saggio leggiamo: ®

DOMANDA: Se uno ¢ lo stesso dieci, perché allora ¢’¢ bisogno di

d}ea? Se & cosl, la proposizione stessa non diventerebbe non-signi-
ficante?

RISPOSTA: Quando diciamo “uno & identico a dieci”, questo ‘uno’
< : ) R .
non & loystesao uno’ che immaginano di solito gli uomini, bensi
uno’ dell’insorgere-dipendente [yuan chen I1]. 1l Sitra dice:

b by 3 . . .
Ijuno non & lm}o [come lo intendono gli womini]:
Esso viene predicato soltanto
Per distruggere le idee di numeri,
Con la loro superficiale intelligenza,
Sh uomini afferrano tutte le cose in senso stretto..,
e menti Ior(i caratterizzate da attaccamento ed ignoranza
Considerano “uno come senz’altro uno!”.

. Questa stanza, comunque non ci dice chiaramente cosa sia questo
uno dell'insorgere-dipendente”; cid nondimeno afferma esplicitamente
cbe I’e,tra}to ’upo’ degf]i uomini ¢ una comprensione persistente e intran-
sigente che si manifesta come un’inv ‘ consi 3
“uno come definitivamente uno”. crerata tendenza a considerare
Fa Tsang quindi commenta.’!
Il cosiddetto ‘uno’ non & Iluno-con-Io-Autonomo [Swvabbiva]
[e I’uno‘deﬂ’] insorgere-dipendente; pertanto, quando diciamo che
uno contiene dieci [ovvero uno & identico a dieci] vogliamo signifi-
care " ‘uno’ dell'insorgere-dipendente. Poiché, se ci fosse I’ ‘uno’ con
To-Autonomo, sarebbe un uno auto-sufficiente e isolato. che esclude
tutte l.e altre eventualita e alternative; questa sorta di uno-Svabhiva
se mai esiste, andrebbe a opporsi sicuramente alla verita dell’insor-
gere-dipendente Per di pitt, un #no-Svabhiva renderebbe necessaria-
mente nullo il significato e la funzione originari della parola ‘uno’.
_E pertanto, non il vero ‘uno’, bensi un ‘uno’ arbitrario, [che viene
ingannevolmente congetturato]. L’ ‘uno’ che & veramente significan-

2 Taisho 1868, p. 514,
# Taisho 1866, p. 503.
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te & l'uno dellinsorgere-dipendente, I'uno che & abbrac.c%atc da, e
identico ai mzolzi. In breve, dedutre I'aspetto di sipgolarlta o m.olte~
plicita dall’Assieme dell'insorgere-dipendente, & cid che chiamiamo
I'uno o i molti dell’insorgere-dipendente.

DOMANDA: Se ogni cosa & vuota e priva di Essenza o Io,-Autono-
it S S T X
mo, com’® allora possibile avere i cosiddetti ‘uno’ e ‘molti’?

risposTA: Al contrario di quanto hai appena degto, & a causa
proprio del fatto che tutte le cose sono prive di Essenza che la
causalita di uno e molti viene determinata. [Oppure, per rispondere
alla domanda in modo differente, & dovuto a] il potere dinamico
dell’insorgere-dipendente, che sempre si esprime in agcordo col me-
rito del Dharmadhitu com’® mostrato nello splendido regno del
Bodhisattva Samantabhadra, che [le cose possono manifestarsi e tut-
tavia al contempo essere vuote]. Cosl uno e mqltl sono sempre
[reciprocamente] consolidanti ma non interferenti o danneggianti
l'uno con laltro.®® Il Vimalakirti Séitra dice:

Sulla base del non-durevole
Tutti i dharma si fondano.

Anche le Madhyamika-karika dicono:

F attraverso la verita di Vacuitd .
Che tutti i dharma vengono determinati,

QUARTO: 1l mistero delle varie formazioni dei dieci tempi. Fa Tsang,
nel suo saggio Sul Leone d’Oro,” commenta:

Il leone & un dharma prodotto da cause e condizioni. Esso viene
ad essere e scompare dall’esistenza in ogni momento [ %_sa_mz]. Cia-
scuno di questi istanti pud essere suddiyiso in tre pf:rlodl di passato,
presenite e futuro; e ciascuno di questi periodi pud essere ulterior-
mente suddivisc in ancora tre periodi di passato, presente e fuguro.
In tal modo vengono a esistere nove epoche, che raggruppate assieme
ci danno una porta-di-Dharma [di verita] totale. Sebbc;ne [da un
certo punto di vista] queste nove epoche siano separate l'una dgll a}l—
tra e diano luogo individualmente alle loro rispettive for‘mamom, Lin
realtd] sono armonicamente e simultaneamente fuse in un unico

22 Taisho 1866, p. 503.
% Taisho 1881, p. 670.
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grande momento senza ostruzione. Questo & il mistero delle varie
formazioni dei dieci tempi.

Nel svo Hwa Yen I Hai Pei Men, Fa Tsang ha fatto queste osser-
vazioni **

Considerando la fusione armonica di un momento con i cicli co-
smici... visto che un singolo momento non ha una sua propria so-
stanzialitd, diventa intercambiabile con i grandi cicli cosmici. Poiché
i grandi cicli cosmici non hanno sostanzialitd alcuna, anch’essi abbrac-
ciano il momento singolo. Visto che tanto il momento singolo che i
grandi cicli cosmici non hanno sostanzialita alcuna, tutti i segni di-
stintivi del lungo e del breve sono fusi in [grande armonial, per cui
tutti gli universi che sono distanti o vicini, tutti i Buddha e gli esseri
senzienti, e tutte le cose ed eventi del passato, del presente e del
futuro vengono visti simultancamente. Perché & cosi? Poiché tutte
le cose ed eventi sono proiezioni della Mente. [Visto che il tempo
¢ inscindibile dagli eventi,] se un momento diventa non-ostruttivo,
tutti i dharma diventeranno [automaticamente] fusi in modo armio-
nico, Questo ¢ il motivo per cui tutte le cose ed eventi dei tre
ties?pi appaiono vividamente in un unico momento come & affermato
dal Satra:

Un momento & i centinaia di migliaia di cicli cosmici
E centinaia di migliaia di cicli cosmici sono un momento.

Fa Tsang nel suo saggio L’Essenza del Siitra Hwa Yen e Yung Ming
nel suo Sullo Specchio Zen, usano entrambi il fiore di loto come meta.
fora per illustrare il principio dei dieci misteri, La metafora viene
originariamente citata dal capitolo dei Dieci Dhyana del Sitra Huwa Yen.

“O figlio di Buddha, questo Bodhisattva ha un fiore di loto; la sua
vasta grandezza si estende fino ai limiti delle dieci direzioni... Osser-
vandolo, tutti gli esseri senzienti fanno il loro dovuto omaggio con

Vinchinarsi davanti a esso”. Ch’éng Kuan commenta codesio passo
in Un Prologo al Hwa Yen®

Dal momento che tale fiore & onnipresente, esso abbraccia anche
tutti i tempi. II che equivale a dire che i tre tempi, e le loro triplici

2 Taisho 1875, p. 630.
% Ch'éng Kuan, Un Prologo al Hwa Yen, Cap. v, pp. 56-38.
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divisioni, quando convergono tutte in un unico momento, danno
come somma i dieci tempi...

Il tempo non & di per sé un’entitd, e [il concetto stesso] di
tempo viene determinato attraverso la [osservazione] dell’oggetto,
[in questo caso] il fiore. Dal momento che il fiore diventa non-
ostruttivo, anche il tempo diventa non-ostruttivo.

Il Satra dice:

Gli infiniti kalpa del passato

Possono essere localizzati nel presente

E nel futuro; e gli infiniti

Kalpa del futuro possono essere localizzati
Nel passato [e anche nel presente]...

Nel passato c’¢ il futuro,

E nel futuro, il presente...

Gli infiniti kalpa non sono che un momento,
E quel momento & gli infiniti kalpa...

Comprendendo cid, uno sa

Che gli incalcolabili kalpa non sono che
Un momento, e quel momento

Non & un momento, cosl uno vede

La realtd dell'universo.

Qui notiamo che la dottrina di Non-Ostruzione dei dieci tempi si
basa ancora una volta su due principi — la reciproca penetrazione e la
reciproca identita. A causa della reciproca penetrazione, il passato & in
grado di entrare nel presente e nel futuro, e viceversa. A causa della
reciproca identita, tutti e tre i tempi possono essere ‘contenuti’ o ‘dis-
solti’ nell’'unico momento di ‘eterno presente’, che & in un momento
senza momento, ovvero un momento di totale liberta da ogni schiavitl
e limitazioni,

QUINTO: Il mistero dell’affermazione di occultamento e rivelazione
in segreto. Fa Tsang commenta questo mistero in Sul Leone d'Oro.
“Quando guardiamo il leone [come leone], ¢’& soltanto il leone e non
Poro. II che equivale a dire che il leone & rivelato mentre 'oro & na-
scosto. Quando guardiamo 'oro, ¢’& soltanto l'oro e non il leone; per
cui, oro & rivelato, mentre il leone & nascosto. Se li guardiamo simulta-
neamente, essi sono sia rivelati che nascosti. Quando sono nascosti,
sono segreti; quando sono rivelati, sono evidenti. Cid viene chiamato
Iaffermazione di occultamento e rivelazione in segreto”. A causa della
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sua importanza filosofica, riportiamo la spiegazione di codesto punto
. A

cruciale che Ch’éng Kuan ha dato nel suo Prologo al Hwa Yen. (Vedi

p. 151).

Nel giorno ottavo di un mese [lunare], metd della luna & in luce
e Paltra metd & al buio; proprio I'apparizione della parte in luce
[quella che si vede] afferma ma non nega esistenza della parte
nascosta, Allo stesso modo, la manifestazione di qualcosa implica
sempre esistenza della parte non-manifesta ovvero occultata della
stessa cosa. Nel momento in cui si vede la parte in luce, anche la
parte al buio ‘segretamente’ si pone come esistente, Questa & la
ragione dell'affermazione simultanea di occultamento e rivelazione
n segreto... Per usare un’altra parabola, la luna, come viene vista
dagh uomini sulla terra, non & pitr grande di un pallone, mentre un
abitante della Iuna [supponendo che ce ne sia uno] la vedrebbe
come un mondo colossale. La percezione della luna come una palla,
0 come un mondo, non fa aumentare o diminuire la luna stessa.
Quando si vede I'aspetto grande, viene rivelato soltanto 'aspetto-di-
grande, e pertanto viene nascosto aspetto-di-piccolo; e viceversa..

Una proposizione di solito sottolinea o un ‘questo’ aspetto o un
‘quello’ di una totalita organica, perché questo & il modo in cui gli uomini
pensano usualmente. Stando a Ux Prologo ol Hia Yen, andrebbero con-
siderate quattro possibilita delle interrelazioni tra ‘questo” e ‘quello’.

La prima, c(]uando’ x:iene sottolineato ‘questo’, o quando ‘questo’
ha luogo in ‘quello’, ‘questo’ & rivelato e ‘quello’ & nascosto,

La seconda, quando viene sottolineato ‘quello’, o quando ‘quello’ ha
luogo in ‘questo’, ‘quello’ & rivelato e ‘questo’ & nascosto.

Pa terza, i.l fatto ghe nel momento stesso in cui ‘questo’ ha luogo in
quello’, cid non impedisca il processo per cui ‘quello” ha luogo in
‘questo’, testimonia la verita della simultaneiti tanto della rivela-
zione che dell’occultamento,

La quarta, nel momento stesso in cui ‘questo’ ha luogo in ‘quello’ che
¢ la rivelazione di ‘questo’, anche ‘quello’ ha luogo in ‘questo’; per-
tanto la prima non pud venire considerata la [assoluta] rivelazione.
Pertanto, in questa osservazione diciamo che la rivelazione & svanita,

2 Ibid., Cap. v, 48-49,
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[Basandoci sul medesimo ragionamento], quando ‘q}lello’ ha luogo
in ‘questo’, che & 'occultamento di ‘quello’, ‘quello’ mmu}tgneamente
sta avendo luogo in ‘questo’, che non & nascosto; per cui il nascosto
¢ svanito. Cosl, in questa osservazione, diciamo che non ¢’2 né rive-
lazione né occultamento.”

Questo passo rappresenta forse un tipico esempio del modo di pen-
sare totalistico del Hwa Yen. Il suo significato per la comprensione
della filosofia Hwa Yen non sard mai sufficientemente sottolineatc?.

Quando codesta Non-Ostruzione di rivelazione e f)ccultaz’nel.ltq viene
applicata ai principi di Li e Shih, ha luogo la formaz,mne d'el d;em punti
di vista. Fa Tsang, nel suo Risveglio del Pensiero-di-Illuminazione nella
Dottrina Hwa Yen, commenta cosi:

Ancora una volta & possibile affrontare cid da dieci punti di vista:
1. Quando il principio astratto [Li] viene visto come sostenitore
b

di un evento [S5hih], il principio & nascosto [perché 'evento

¢ manifesto]. o

2. Quando un evento viene visto come identico al principio astrat-
to, il principio & manifesto [perché l’eventq & nascosto].

3. Poiché il principio e I'evento sono inseparabili, sia il manifesto
che il nascosto simultaneamente si definiscono. .

4. Quando il principio e I’evento vengono visti come reciproca-
mente negantisi, né il manifesto né il nascosto possono essere
definiti.

5. Dal momento che il principio ‘sostiene’ I’evento senza annullar
se stesso, proprio il nascosto & il manifesto. o

6. Dal momento che 'evento si esaurisce senza rendere nulli gli
altri eventi, il manifesto & il nascosto. .

7. Dal momento che i due precedenti principi non vengono mai
separati I'uno dall’altro, sia il manifesto che il nascosto sono
identici. .

8. Dal momento che il principio e l'evento si negano reciproca-
mente 'un I'altro, essi vengono entrambi annullati, e né il ma-
nifesto né il nascosto & possibile. .

9. Dal momento che gli otto principi precedenti condividono tutti
proprio il medesimo Li [veritd] senza ostruirsi 'un I’altro, essi
sono tutti manifesti allo stesso tempo.

27 Tbid., Cap. v, pp. 47-48.
% Taisho 1878, p. 654,
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10. Dal momento che questi principi si negano reciprocamente I'un
Paltro, tutte le affermazion; vengono rese nulle; cosl, la comu-

nione-perfetta di questi principi & precisamente la stessa non-
comunione-perfetta,

SESTO: Il mistero di Non-Ostruzione di immensity e picealezza.
Questo principio venne formulato da Fa Tsang per sostituire I'originario
secondo principio di Chih Yen degli attributi puri e misti dei vari ma-
gazzini. Per spiegare questo principio Ch’éng Kuan adoperd di nuovo
la metafora del fiore di loto cui abbiamo prima accennato,” Il Sitra
dice: “Questo Bodhisattva ha un fiore di loto; la vasta grandezza di
esso si estende fino ai limiti delle dieci direzioni ... Osservandolo, tutti
gli esseri senzienti compiono il pitt sincero omaggio con Iinchinarsi da-
vanti a esso”.

Codesto fiore di loto si estende fino al margine di tutti i Dharmadhatu,
€ tuttavia non fa violenza, per questo fatto, alla sua propria posizione.
Poiché una porzione non & una porzione, e una non-porzione & una por-
zione, 'immensita e la piccolezza possono entrambe essere libere senza
ostruzione o ostacoli.

Da questa metafora si possono ricavare simultaneamente quattro ri-
flessioni.

L. Essa simboleggia la sola infinita; il loto si estende fino ai limiti di
tutte e dieci le direzioni.

2. Essa simboleggia limitazione e distinzioni; ¢i sono esseri senzienti
i quali, nel vederlo ‘dall’esterno’, rendono il loro omaggio al fiore,

3. Essa implica che Dinfinita & proprio la limitazione stessa: il Li infi-
nito & esattamente lo stesso Shih limitato,

4. Essa implica Pannullamento sia dell'infinitd che della limitazione:
dal punto di vista della Sinyata, nessuna delle due esiste veramente.

Ch’éng Kuan osserva ulteriormente nello stesso saggio: “La cosiddetta
‘piccolezza’ & ¢id che, non avendo uno spazio in se stessa, non ha interno;
la cosiddetta ‘immensitd’ & cid che, non avendo confini, non ha esterno.
Cid che & senza esterno, il vasto Corpo-di-Buddha e la Vasta Terra-di-
Buddha, possono penetrare cid che & senza interno, il minuto granello
di polvere. Questa & la Non-Ostruzione dj immensita e piccolezza”,

# Ch’éng Kuan, Cap. v, pp. 38-40.
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11 Satra dice:

Tutte le infinite Montagne Vajra
Possono essere poggiate sulla punta di un capello ...

Un Bodhisattva il quale desideri sapere

come I'immenso possa essere minuto

Desta il suo primo Bodhicitta

E mette la sua mente lungo il cammino dell’Tlluminazione.

I grande deve includere il piccolo per essere chiamato grande, e
il piccolo deve contenere il grande per essere chiamato piccolo. Poi-
ché essi non possiedono To-Autonomo, il grande e il piccolo possono
reciprocamente contenersi 'un altro. Poiché essi non hanno un’esi-
stenza isolata, lo sconfinato e il limitato possono ciascuno includere
Paltro. Cost sappiamo che il cosiddetto ‘grande’ & il grande del pic-
colo, e il cosiddetto “piccolo’ & il piccolo del grande. Non ¢’& una
natura definita per il piccolo, perché esso si spinge persino a coprire
tutte e dieci le direzioni, e non ¢’& una forma definita per il grande,
perché tutti i cicli cosmici vengono vividamente rivelati in un mo.
mento. Visto che proprio il piccolo & lo stesso grande, il Monte Su-
meru € contenuto in un seme di senape; e visto che proprio il grande
& lo stesso piccolo, I'oceano pud essere racchiuso in un capello. Se il
loro To-Autonomo non viene annullato, come possono entrare e riti-
rarsi senza impedimento? D’altra parte, poiché tutti mantengono le
loro forme originarie, possono allungarsi e avvolgersi senza impe-
dimenti.

SETTIMO: Il mistero del regno della rete di Indra. Questa & in realta
una ripetizione del principio precedente di Non-Ostruzione di immensitd
e piccolezza. Nel Siitra Hwa Yen si dice che su in alto nel clelo, sul tetto
del palazzo del Dio Indra, pendono innumerevoli ornamenti dalla forma
di palline di cristallo. Sono intrecciati in diversi modi cost da formare
una grande rete. A causa del riflesso della luce, non soltanto ciascuna
di queste biglie riflette i cosmi interi, inclusi i continenti e gli oceani
del mondo umano gitt in basso, ma al contempo si riflettono 'una con
Paltra, senza che nulla venga tralasciato. Questa parabola &, infatti, un
parallelo della dimostrazione della interpenetrazione di regno-che-abbrac-
cia-regno mediante Uesibizione dei riflessi degli specchi data da Fa Tsang
allTmperatrice Wu.® Ch’éng Kuan, nel suo Prologo ol Hwa Yen, com-
menta cosl:

% Vedi La Sala degli Specchi di Fa Tsang nella Prima Parte di questo Libro.
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Poiché un granello di polvere & [identico a, ovvero ¢] un’espres-
sione della Realtd ultima, esso & in grado pertanto di contenere tutte
le cose ... Dal momento che tutti gli universi contenuti in un gra-
nello di polvere sono anche espressioni della Realta, anch’essi con-
tengono tutti gli altri universi ... tale osservazione va avanti all’in-
finito, e cosl vengono definiti i regni-che-abbracciano-i-regni all’infi-
nito. Una illustrazione di questa verita la si puo vedere sia con la
dimostrazione dei riflessi di specchi, sia con la metafora delle biglie
della rete di Indra ... Le innumerevoli immagini riflesse in una bi-
glia [di cristallo] sono paragonabili agli infiniti universi contenuti
in un granello di polvere. Questo &, comungque, solo il primo regno.
Quando ogni biglia [e i suoi riflessi] sono visti in tutte le altre biglie
e viceversa, allora vengono portati alla vista i regni-che-abbracciano-i-
regni all’infinito ...»

Nel saggio Sul Leone d’Oro Fa Tsang spiega, “In ogni occhio, orec-
chio, giuntura e pelo del leone, ¢’& un leone d’oro. Tutt i leoni, in tutd
i peli entrano simultaneamente in un singolo pelo, e tuttavia proprio
in ogni pelo [dei leoni], Ii esistono di nuovo infiniti leoni. Proprio ogni
pelo, a turno, riporta questi infiniti leon; nel singolo pelo [originario].
In questa maniera ¢’& una progressione senza fine di regni-che-abbrac-
ciano-regni, proprio come i gioielli della rete di Indra. Cid viene chia-
mato il mistero del regno della rete di Indra” ®

OTTAVO: Il mistero della Non-Ostrazione dei sottili. Questa & una riaf-
fermazione del principio che infiniti universi esistono in un piccolo atomo
o granello di polvere, e in ciascuno dei granelli di polvere di questi uni-
versi esistono ancora infiniti universi. Una visione di regni-che-abbrac-
ciano-regni viene in tal modo definita all’infinito. La ragione del termine
¢ sottili, secondo Ch’éng Kuan, & dovuta alla piccolezza e ‘sottigliezza’
infinitesimale di questa sfera che si spinge molto pitt in 13 di dove pud
arrivare la comprensione dell’uomo. Leggiamo nel saggio Sul Leone
d’Oro: *L’oro e il leone possono essere [visti] come il rivelato o il
nascosto, 'uno o i molti, il puro o il misto, il potente o Iimpotente.
L'uno & altro, il padrone e Pospite si scambiano la loro irradiazione.
Tanto Li che Shih si rivelano allo stesso modo. Essi sono reciprocamente
compatibili; né il secondo & ostruttivo alla formazione dell’altro. Cid si

1 Ch’ang Kuan, Cap. v, pp. 51-53.
% Taisho 1881, p. 669.
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realizza persino nel regno del piccolo e del sottile, e viene chiamato il
mistero della Non-Ostruzione dei sottili”

NoNo: Il mistero della reciproca identita tra le cose in liberta. Questa
¢ una riaffermazione del principio basilare della reciproca identita. Cosi
si legge in Sul Leone d’Oro: “Tutti i vari organi del leone fino a cia-
scuna punta di pelo tutti si trovano nel leone per quanto siano tutti
d’oro. Proprio ciascuno di essi penetra completamente gli occhi del leone
nel suo abbraccio. Questi occhi sono le orecchie, le orecchie sono il naso,
il naso & la lingua e la lingua & il corpo. In questa maniera tutti vengono
definiti in assoluta libertd senza alcun ostacolo o ostruzione”,*

DECIMO: Il mistero del perfetto sovrano che illumina e il seguito.
Questo principio sottolinea il fatto che nulla viene a essere da solo di per
se stesso. Attraverso il principio dell'insorgere-dipendente le cose ven-
gono fatte esistere con una combinazione di fattori. Un soggetto princi-
pale deve la sua esistenza ai suoi fattori associati e viceversa. Comun-
que, in ogni evento particolare di un regno particolare con un preciso
orientamento non & ammesso piti di un soggetto, per timore che ordine
fenomenico venga violato o annullato. Qui, lorientamento non & sinte-
tico, ¢ analitico; esso non segue 'approccio usuale di ‘entrambi .. e’,

3

ma lapproccio di o ... o,

Ch’éng Kuan commenta nel suo Prologo al Hia Yen: *

11 Stitra dice che quando il Bodhisattva Fa Hui predica le dottrine
dei dieci stadi, innumerevoli Bodhisattva di altri universi vengono
tutti all’assemblea e affermano che, nei loro rispettivi universi, anche
i loro Bodhisattva predicano la stessa dottrina; il significato, il prin.
cipio e persino le parole non sono differenti. [ Sebbene cid implichi la
presenza e la validitd universali delle attivita del Dharma, cid che &
significativo qui & che] quando Fa Hui di questo universo viene
considerato il sovrano [ovvero il soggetto principale] non pud essere
anche considerato al contempo il seguito [ovvero i fattori subordi-
nati]. Quando tutti gli altri Bodhisattva delle dieci direzioni vetl-
gono considerati il seguito, non possono essere considerati simulta-
neamente il sovrano. Questo sovtano, quando viene designato cosi,

3 Ibid., p. 670.

% Ibid., pp. 669-70. Questo & il sesto mistero nel testo Sul Leone d'Oro; men-
tre nella nuova versione di Fa Tsang diventa il nono mistero.

% Ch’éng Kuan, Cap. v, p. 60.
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non ¢ in grado di vedere al contempo guel sovrano a faccia a faccia,
[Per quanto concerne la relazione inter-universo di sovrano e seguito]
quando un sovrano particolare viene designato in un altro universo,
il sovrano qui dovra essere considerato soltanto come seguito. Per-
tanto, diciamo che sovrano e sovrano non si vedono lun l'aliro a
faccia a faccia, né si vedono seguito a seguito.

L’affermazione or ora riportata implica che la Totalita che-tutto-fonde
non danneggia o impedisce in alcun modo l'ordine di un regno indivi-
duale, né fa violenza alcuna a un regno pin vasto, quando due o pitt
universi separati vengono considerati come una unita integrale,

Queste principio venne proposto da Fa T sang, e non era incluso nella
lista originale di Chih Yen.

LA FUSIONE ARMONICA DELLE SEI FORME

Una discussione della filosofia Hwa Yen della Non-Ostruzione sarebbe
incompleta se non facesse menzione del principio della “fusione armo-
nica delle sei forme” (lu-hsiang yéan-jung). Lu-hsiang yiian-jung potrebbe
sembrare soltanto un diverso modo di spiegare 1 principi basilari della
reciproca penetrazione e della reciproca identitd mediante Posservazione
dell’interdipendenza di tre coppie di antitesi — interezza e diversity
(£sung bsiang e pieh hsiang), formazione e disgregazione (chen bsiang
e buai hsiang), universalita e particolarity (£'ung bsiang e i hsiang) —
che danno luogo alle cosiddette sei forme. Fa Tsang spiega cid nel suo
saggio Sul Leone d’Oro.®

Il leone [come entita integrata] rappresenta linterezza [tsung
hsiang]; laddove i cinque organi, in quanto sono different [dal
tutto], rappresentano [le parti] o la diversita [ pieh bsiang]l. Poiché
il leone in quanto assieme e i vari organi differenziati vengono messi
in essere dal principio dell'insorgere-dipendente, essi hanno in co-
mune la qualita della universalita. Al contempo, comunque, gli occhi
e le orecchie non si sovrappongono [nelle loro funzioni] benst man-
tengono le loro particolaritd diversificate. In quanto la combinazione
di questi vari organi da luogo al leone, ¢’2 la formazione, e in quanto
ciascuno di questi organi occupa la sua propria posizione particolare,
c’e la disgregazione.

3 Taisho 1881, p. 670.
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Fa Tsang elabora ulteriormente cid nel suo libro Le Dottrine del-
UUnico Veicolo Hwa Yen in Sexioni™

pOMANDA: Che cos’¢ la cosiddetta interezza [zsung hsiang]?
RISPOSTA: Una casa, per esempio, & un buon esempio di [interezza].

DOMANDA: [La cosiddetta casa] non & che una combinazione di travi,
[tetto, mura, e cosi via]. Quale tra questi elementi & quello che chiami
€ 3

casa’?

RISPOSTA: Le travi [0 cosl via] sono esse stesse la casa di per sé.
Perché? Poiché, tutte le travi, [tetto e mura] esse stesse possono de-
terminare la casa. Senza travi [e cost via], non ci sarebbe nessuna casa.
Non appena si determina il [concetto] di travi, viene determinato si-
multaneamente anche il [concetto] di casa.

DOMANDA: Se le travi possono determinare completamente di per sé
la casa senza I'[assistenzal di mattoni [mura, pavimenti, e cos} via],
stai forse suggerendo che una casa & possibile costruirla con travi
soltanto?

RISPOSTA: [No, non & cosi], perché se non ci fossero mattoni, [ mura,
0 pavimenti], lo stesso nome di trave perderebbe il suo significato.
II concetto stesso di ‘trave’ dipende da mattoni [e] mura. [L’intera
cosa andrebbe osservata mediante un approccio totalistico e organico].
Pertanto, dire che le travi da sole possono formare la casa semplice-
mente non ha senso qui ...

D’altra parte, la cosiddetta diversita [pieh bsiang] significa che gli
elementi, le travi e cos via, sono differenti dall’interezza. Perché, se
non ci fossero distinzioni diversificate tra questi elementi, I'interezza
stessa non sarebbe stata possibile. Nessuna diversits significa nessuna
interezza. Che cosa vuol dire questo? Cid significa che a causa dell’esi-
stenza di diversitd, Iinterezza viene determinata; se non ci fossero
diversitd, la determinazione dellinteresza sarebbe impossibile. Se-
guendo il medesimo ragionamento, anche la diversitd viene determi-
nata dall’interezza.

DOMANDA: Se Dinterezza ¢ la stessa diversitd [vale a dire il prin-
cipio di reciproca identita], allora la determinazione di interezza
sarebbe impossibile [perché la tua affermazione di reciproca identita
annulla lesistenza separata di diversity e interezza].

5T Taisho 1866, pp. 507-508,
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risposTA: Al contrario di quanto hai appena detto, & proprio per-
ché la interezza & la diversitd stessa che & possibile determinare l'inte-
rezza [e non altrimenti]. Per esempio, visto che le travi [e le altre
parti] sono la casa stessa, viene chiamata interezza; [e visto che la
casa] ¢ le travi stesse, viene chiamata diversita. Se le travi non sono
la casa stessa, allora non possono essere considerate come fossero la
casa [totalisticamente vera]. La reciproca identita di interezza e di-
versita viene vista attraverso questa osservazione.

DOMANDA: Ma se il principio di reciproca identith & vero, come puoi
asserire l'esistenza di diversita?

RISPOSTA: Al contrario di quanto hai detto, & proprio perché [linte-
rezza e le diversitd] sono reciprocamente identiche che le diversity
possono essere determinate [e non altrimenti]. Poiché, se le due non
sono identiche, allora Pinterezza deve esistere al di fuori delle diver-
sita e viceversa; da cui, l'impossibilita di interezza di diversity ...

Cio che & stato qui sottolineato & il fatto che ciascuna componente di
ogni coppia di antitesi, siano esse diversitd o interezza, formazione o
disgregazione, le particolarita differenziate o I'universalitd non-differen-
ziata, non possono essere considerate isolatamente come se avessero una
esistenza indipendente (Svabhiva). Se non ci fossero diversita, partico-
larita, e disgregazione, non ci sarebbe stata interezza, universalitd, e for-
mazione. Ciascuna componente delle antitesi dipende dalle altre per il
suo significato e la sua esistenza. Esse andrebbero osservate da un orien-
tamento totalistico e organico esemplificato dal concetto Hwa Yen di
interpenetrazione e reciproca identitd. Il concetto parallelo si ritrova
nella reciproca identita di forma e vacuita nel Sitra del Cuore. Pertanto,
lu-hsiang yuan-jung & soltanto un’estensione della stessa osservazione
fatta nella letteratura della Prajfidparamita.



TERZA SpzIONE
LA DOTTRINA DELLA MENTE-UNICA

LA MENTE E IL MONDO ESTERNO

Ch’éng Kuan nel suo Prologo al Hwa Yen ha dato dieci ragioni del
Dharmadhitu che-tutto-fonde. Nella prima leggiamo," “E perché tutte
le cose sono soltanto manifestazioni della Mente, che tutti i dharma
possono fondersi tutti completamente, nel regno della Totalita”. Egli
commenta cid nel medesimo volume. “I] che equivale a dire che tutte
le cose sono proiettate dalla Vera Mente. Come I'acqua nel grande ocea-
no si manifesta nelle onde con la totalita del suo corpo, cosl le forme
grandi e piccole delle cose vengono tutte trasformate dalla Mente; que-
sto & possibile, perché tutti i dharma sono identici alla Mente Unica.
Per cui, se la mente penetra nel regno di Non-Ostruzione, cost faranno
tutti i dharma?”,

La prima ragione ricorre alla Mente Unica per convalidare il prin-
cipio del Dharmadhatu, e viene considerata da molti studiosi come I’ar-
gomentazione cardinale della filosofia Hwa Yen. Alla supetficie, sembra
che la dottrina della Mente-Unica venga ripetutamente sottolineata nella
letteratura Hwa Yen, dandoci cos limpressione che lintero insegna-
mento Hwa Yen si basi su una filosofia idealistica. Nog & affatto cosi.
Io, personalmente, ritengo che le tre principali filosofie — le filosofie
della Vacuita, della Totalita e della Mente-Unica — siano ugualmente
importanti nella definizione della dottrina Hwa Yen. Tra le tre, co-
munque, la Filosofia della Stinyata, piuttosto che quella della Mente-
Unica, sembra svolgere un ruolo pitt vitale, visto che & assolutamente
concepibile che la Totality Hwa Yen possa essere determinata senza
Paiuto della Dottrina della Mente-Unica, mentre non senza il sostegno
della Sinyata.

! Ch’éng Kuan, Un Prologo al Hwa Yen, Cap. v, pp. 65-66.

La mente e il mondo esterno 201

Cid & testimoniato nel saggio Swlla Meditazione del Dharmadhary, il
pili importante saggio filosofico della Scuola Hwa Yen. Proprio all’inizio
del saggio, lautore, il Maestro Tu Shun, tentava di proporre un esatto
fondamento alla Totalita che-tutto-abbraccia con lintrodurre per prima
cosa 1 principi della Vera Vacuita. I turto il saggio non viewe mai fatta
menzione della Mente-Unica. Tn tal modo veniamo a sapere che la Tota-
lita pud essere determinata dal principio della Stinyata da solo senza
ricorrere ai principi della Mente-Unica, Questo non implica in nessun
modo che la Mente-Unica non sia importante. Le convinzioni che il
mondo oggettivo & una mera proiezione della Mente, che al di fuori
della Mente Universale nulla in nessun modo esiste veramente, che la
realtd & rinvenibile entro la Mente di ognuno, che tutto il valore e il
significato, comunque considerati, consistono nella Mente stessa, che
liberazione e Illuminazione sono rese possibili dalla trasformazione della
Mente di ognuno, e cosi via, vengono ritenute valide dai devoti di nume-
rose fedi inclusi, naturalmente, i Mahayanisti; difatti questi principi
vengono sottolineati pitt volte anche nelle scritture Mahayana. Diamo
qui di seguito alcuni esempi.

Dal Lankivatira Siitra: ®

[La Mente] & la misura [di tutte le cosel; & la dimora della na-
tura-del-sé, e non ha nulla a che vedere con la causalita e il mondo;
¢ perfetta nella sua natura, assolutamente pura. Questa & davvero la
misura, io dico.

La Mente ¢ al di 14 di ogni visione filosofica; & senza discrimina-
zione; non & realizzabile, né & mai nata; lo dico, non ¢’ altro che
Ia Mente,

Sicceita, Vacuita, il limite, Nirvaga, Dharmadhitu, varieta di corpi-
di-volonta — non sono niente altro che la Mente, io dico.

Cid che appare all’esterno non esiste in realtd; & proprio la Mente
che viene vista come molteplicita; il corpo, proprietd e dimora —
tutti questi, non sono nient’altro che la Mente.

Cid che pud aver luogo e cid che ha avuto Iuogo — tutto cid, io
dico, non sono nient’altro che la Mente,

Tutte le coppie di soggetto/ oggetto sono manifestazioni della
Mente, senza un io o un’appartenenza a un io; il Brahman e gli d&i —
tutti questi, io dico, non sono nient’altro che la Mente. Senza la
Mente, in breve, nulla in nessun modo esiste! ®

2 Vedi il Lankivatira Sttra, Cap. 1. Vedi anche la traduzione di D.T. Suzuki

in A Study of the Lankivatira Sditra, pp. 214-42 (London, 1932).
8 Lapkavatira Sitra, Cap. 11 Taisho 671, p. 618,
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Dal Sétra Hwa Yen: *

Subito dopo, il Bodhisattva Chiich Lin, benedetto dalla grazia di
Buddha, osservd le dieci direzioni e dette voce alla seguente affer-
mazione:

“Come un pittore mescola e mischia i vari

Colori [nei suoi dipinti], cosi con le illusorie
Proiezioni della Mente vengono create le varie forme
Di tutti i fenomeni. Eppure i quattro elementi

Non indicano tali distinzioni.

“Non & possibile trovare colori nei [quattro]
Elementi, né i [quattro] elementi nei colori.
I dipinti non si trovano nella Mente,

Né c’¢ una Mente nei dipinti.

Eppure senza la Mente

Non & possibile creare nessuna pittura.

“La Mente eternamente dimora in nulla
Essendo al di 1a di ogni pensiero e misural
Tuttavia, manifesta ogni forma e colore
Senza che gli uni conoscano gli altri.

‘Non conoscendo la sua Mente-di-S¢, un pittore

E tuttavia ir grado di disegnare figure attraverso essa.
Difatti questa & la natura di tutti i dharma.
[Davvero, siffatta & la natura-del-dharmal!].

“‘La mente & simile a un pittore dotato;
Essa disegna le figure di tutti i mondi,
Creando tutto inclusi i cinque skandha!

“Il Buddha non & diverso dalla Mente,

Né gli esseri senzienti dai Buddha.

Eppure, sia la Mente che i Buddha sono infiniti per natura!
Colui il quale sa che la Mente & il creatore di tutti i mondi,
Vede il Buddha e la Sua vera essenza.

“La Mente non si trova nel corpo,
Né il corpo nella Mente. Eppure tutti ‘ .
Gli atti del Buddha vengono compiuti con facilitd e libertd.

* Taisho 279, p. 102. Anche il tibetano bKah-bGyur Phal.Chen.Ri, 62a-64a
(Tokyo-Kyoto, 1957), p. 135,
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“Se vuoi conoscere tutti i Buddha del passato, del presente,
L del futuro, osserva soltanto la natura dell'universo —
La Mente di ognuno crea il totale e ogni cosal

“Tutti i regni degli esseri senzienti

Sono nei tre tempi;

Tutti gli esseri di codesti tempi

Sussistono mediante i cinque skandha

Che hanno i karma come loro fondamento;

Tutti i karma affondano le loro radici nella Mente di ognuno,
Che come tutti i mondi e universi

Altro non ¢ che un fantasma o un giuoco di magia! ”°

Da Il Destarsi della Fede: ©

11 principio ¢ la Mente degli esseri senzienti. Questa Mente
include in Se Stessa tutti gli stati di essere nel mondo fenomenico
come pure nel mondo trascendente. T sulla base di questa Mente
che il significato [intero] del Mahayana pud essere spiegato. Per-
ché? Poiché, questa Mente, in quanto Sicceita [eternal, non ¢ altro
che Iessenza del Mahiyana stesso; e, in quanto determinazione-e-
annientamento dei fenomeni, pud dimostrare Pessenza, la forma e
le funzioni del Mahayana...

Il principio di codesta Mente Unica presenta due aspetti. Uno
¢ laspetto di Mente in quanto Sicceitd, e laltro & la Mente in
quanto determinazione-e-annientamento dej fenomeni. Ciascuno dei
due aspetti abbraccia tutti gli stati di esseri. Perché? Poiché essi
sono inseparabili ovvero [reciprocamente inclusivi]..”

Questa Mente ha cinque nomi differenti® I] primo viene chia-
mato la ‘mente-di-karma’. Cid significa che a causa dell’ignoranza,
la Mente viene spinta a muoversi senza esserne consapevole.

Il secondo viene chiamato la ‘mente-che-si-evolve’, Cid significa
che [soltanto] riferendosi a una mente che si muove senza sosta
¢ possibile percepire oggetti [nel mondo fenomenico].

I terzo viene chiamato la ‘mente-che-riflette’. 1 che equivale a
dire che proprio come uno specchio lucido ¢ in grado di riflettere
Istantaneamente tutte le immagini materiali, cosi la mente & in grado

% Taisho 279, p. 101.

§ Vedi Il Destarsi dells Fede, Taisho 1666, p. 575.
7 Ibid,, p. 576.

® Ibid., p.577.



204 La mente e il mondo esterno

di riflettere immediatamente tutti gli oggetti del mondo fenomemco,
quando si trova davanti i cinque oggetti dei sensi. Questo avviene
perché codesta ‘mente-che-riflette’ insorge spontaneamente ogni vol-
ta che incontra [un qualche dharmal. L

Il quarto viene chiamato la ‘mente-ch.e-fa-dtstmzwr.n. Cio signi-
fica che essa & capace di distinguere le differenze tra i dharma puri
e contaminati. o .

Il quinto viene chiamato la ‘mente-incessante’, dlfattl. essa & co-
stantemente associata a [ogni sorta] di pewsieri, senza interruzione
alcuna. [Da una parte], essa preserva e sostiene tutti i karma bpom
o cattivi accumulati nelle infinite vite del passato, senza tralasaz}rne
nessuno; e dall’altra, essa & anche capace di portare a maturazione
tutti i karma presenti e futuri, € portare a compimento i loro ti-
spettivi frutti, terribili o piacevoli, senza compiere un qualche er-
rore, Hssa & anche capace di far si che uno ricordi le cose del passato
e presente e di ispirare fantasie dl cose a venire. Pertanto t}zt'te
[le cose] nei tre mondi sono irreali e illusorie; sono soltanto proie-
zioni della Mente. A prescindere dalla Mente non ci sono oggett
delle sei coscienze. Che cosa significa questo? Significa che daq
momento che tutti i dharma vengono proiettati dalla M'ent.e e c.Iai
suoi pensieri illusori, tutte le distinzioni sono di fatto atti di d1§tlp-
zione operati dalla mente di ognuno. 'I:L}ttavm la mente non & in
grado di vedere la Mente, perché non c¢’& nessuna form'a C}'le possa
essere ottenuta. Pertanto, uno dovrebbe sapere che tutti gli oggetti
e le esperienze di questo mondo sono sostenuti soltapto dalle lme.nu
ignoranti e preda dell’illusiope degli uomini. Propm-o come le im-
magini riflesse da uno specchio, tutte le cose sono prive di un’entita
reale; sono false, illusorie, e dell’Unica-Mente, perché soltanto quan-
do la mente insorge tutte le cose insorgono; quando la ‘mente si
arresta [nelle sue funzioni], anche tutte le cose cessano di esistere.,

Dalle citazioni che abbiamo riportato, il Iettore_ si pud fare un’idea
generale della dottrina della Mente-Unica come _viene presentata ndelle
scritture Mahaydna. In ogni epoca si ¢ tentato dl_ Ver.lfl_ca_re questa dot-
trina; nel tentativo si sono cimentati i pensatori Mahayana e q:;;:l se-
guaci dello Yogicira che si erano assunti 11\ compito colossal’e li teri-
tare di provare che il mondo oggettivo, ‘cost concreto e reale , sia sol-
tanto una proiezione, un riflesso, un’ombra, una porzione o un ‘non-so-
che’ di codesta mente non-sostanziale. Questi pensatori hanno costruito
intorno alla loro dottrina un sistema estremamente Cor'nplesso di ideali-
smo radicale per contestare la fantasiosa immaginazione e 1} sagace
giudizio di ognuno. Filosoficamente parlando, lo Yogacira pud o non
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pud essere importante quanto il Madhyamika, a seconda del nostro
giudizio e delle nostre predisposizioni personali; ma rispetto alla dot-
trina buddhista, lo Yogicara sembra essere pit utile per esporre le
idee essenziali del Mahéayana grazie alla sua abbondante terminologia
tecnica (fa bsiang). 11 suo approccio antiquato e fin troppo sistema-
tizzato pud apparire superato al giorno d’oggi, ma fino a questo mo-
mento ha fornito uno strumento assai utile per una migliore com-
prensione delle caleidoscopiche dottrine Mahéyana. Una filosofia idea-

che la maggior parte dei sistemi filosofici sono notoriamente incon-
cludenti e spesso non convincenti, sara finalmente di un qualche aiuto
introdurre a questo punto la filosofia Yogacira. Elaborare per intero
codesto sistema altamente complesso e tecnico & naturalmente al di la
dello scopo di questo libro e non servirebbe qui a nessun fine im-
portante.

Forse un modo piy semplice di affrontare questo problema & ten-
tare di capire perché il Buddhismo afferma questa idea della Mente-
Unica, e su quali basi razionali i suoi seguaci laccettano e Pinterpre-
tano. Nonostante la vastissima letteratura, che abbonda notevolmente
di sistemi filosofici, il Buddhismo & prima di tutto una religione. Dal
momento che una religione Ag inizio semipre con Vesperienza di qrial-
cuno, cost avviene per il Buddhismo e le sue sotto-scuole e sette. In
contrasto con quei sistemi filosofici creat puramente da fantasiose
speculazioni, quasi tutte le maggiori dottrine che troviamo nelle varie
scuole di Buddhismo hanno avuto origine dall’esperienza diretta del
suo fondatore o fondatori di quella scuola particolare. Nigarjuna e
Asanga in India, Gambopa e Lunchin Rabjhung in Tibet, Tu Shun
¢ Hui Yuan in Cina, non sono che pochi esempi di quei fondatori
significativi e influenti. Furono tutti grandi yogi che avevano acquisito
profonde realizzazioni prima di affrontare il compito di propagare le
loro scoperte. Secondo la tradizione persino la pedante e astrusa Rac-
colta dell’Abhidharma si dice sia una collezione di opere composte da
molti arhat alla luce delle loro esperienze interior.?

La conferma della dottrina della Mente-Unica da parte di quasi tutti
1 saggi buddhisti fu dovuta, pertanto, per prima cosa a una convin-
zione derivata dalla loro esperienza. Codesta esperienza, cosl intima-
mente e ripetutamente testimoniata, era troppo travolgente per essere

® Ma questo non ha affatto senso: come pud un essere illuminato compilare
una raccolta di tali aridi e apatici Abhidharma?
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trascurata o per dare di essa spiegazioni superficiali. E assolutamente
comprensibile che coloro i quali 'avevano avuta fossero tanto ansiosi
di riferitla ad altri. Ma la difficolth & che coloro i quali non hanno
avuto Desperienza non sono in grado di comprenderla appropriata-
mente a meno che la descrizione non sia data in un linguaggio com-
prensibile e in termini adeguati al loro modo di pensare. Quando le
descrizioni divennero inadeguate, e le affermazioni non convincevano
gli ascoltatori, allora i preti-studiosi non ebbero altra scelta che rivol-
gersi al filosofare. La dottrina della Mente-Unica non dovrebbe per-
tanto essere considerata un mero sistema di filosofia speculativa, bensl
un’esposizione e argomentazioni il cui scopo & di spiegare un’espe-
vienza e un discernimento religiosi. Racconti che evidenziano la verita
della Mente-Unica nell’esperienza yogica sono frequenti nella letiera-
tura buddhista, Ecco alcuni esempi tratti da fonti Zen.

10

Dall’ Autobiografia del Maestro Han Shan:

Passato del tempo Miao Féng [mio amico] andd a Yeh Tai,
mentre io rimasi da solo. Se qualcuno veniva alla porta io lo guar-
davo soltanto e non dicevo nulla. Dopo un po’, ogni qual volta guar-
davo la gente, mi appariva simile a ciocchi tagliati. La mia mente
entrd in uno stato in cui non ero in grado di riconoscere una sola
parola. All'inizio di questa meditazione, quando sentivo l'ululare
delle tempeste e il suono dei ghiacci stridere contro le montagne,
ne ero assai disturbato. Il tumulto mi sembrava grande come quello
di migliaia di soldati e cavalli in battaglia. [In seguito] parlai di
cid a Miao Féng. Egli disse, “Tutte le sensazioni e le impressioni
provengono dalla nostra mente; non vengono dall’esterno. Hai sen-
tito parlare di cid che i monaci dicevano nel passato? ‘Se uno non
permette alla propria mente di agitarsi quando sente il rumore del-
Pacqua che scorre per trent’anni, arriverd alla realizzazione della
miracolosa comprensione di Avalokite$vara’ ”.

To allora mi andai a sedere su un solitatio ponte di legno e cola
meditavo ogni giorno. Dapprima, sentivo il ruscello scorrere in
modo assai chiaro, ma col passare del tempo ero in grado di sen-
tire il rumore solo se lo volevo. Se sforzavo la mente, ero in grado
di sentitlo, ma se la mantenevo tranquilla non sentivo nulla. Un
giorno, mentre mi trovavo seduto sul ponte, all'improvviso avvertii
che non avevo corpo. Il mio corpo era svanito, assieme ai rumoti

9 Vedi Garma C.C. Chang, The Practice of Zen (New York, 1959), pp. 9495,
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che lo circondavano. Da allora in poi non sono stato mai pit distur-
bato da nessun rumore,

Il mio cibo quotidiano era una farinata di crusca, erbacce, e riso
con acqua, Quando venni la prima volta sulle montagne q&akuno
mi aveva dato tre cartocci di riso, che durarono pitt di sette mesi.
Un giorno, dopo aver mangiato la mia farinata, me ne andai a pas-
seggio. Allimprovviso mi fermai, soddisfatto di non avere né corpo
né mente. Tutto cid che ero in grado di vedere era un grande
A'ss%eme illuminante, onnipresente, perfetto, lucido e sicuro. Ero
simile a uno specchio che-tutto-abbraccia da cui venivano proiettati
come riflessi le montagne e i fiwmi della terra. Quando mi destai
da quella esperienza, mi sentivo ‘chiaro-e-trasparente’ come se il mio
corpo e la mia mente non esistessero affatto, per cui composi la
seguente stanza:

In un lampo, la mente violenta rimase tranquilla;
Dentro, fuori, sono entrambi trasparenti e chiari,
Dopo il grande capovolgimento

Il grande Vuoto viene spaccato.

Oh, come liberamente vengono e vanno

Le miriadi delle forme delle cose.

Da allora in avanti, sia 'esperienza interiore che esteriore diven-
tarono vividamente chiare. Suoni, voci, visioni, scene, forme e og-
getti non furono pitt ostacoli. Tutti i miei dubbi precedenti si dis-
solsero in un nulla. Quando ritornai nella mia cucina, trovai il
calde_rone ricoperto di polvere. Erano passati molti giorni durante
la mia esperienza, di cui io, essendo solo, non mi ero accorto.

Leggiamo' ora un racconto di un altro monaco Zen, tratto dalla
Autobiografia del Maestro Hsiieh Yen: ™

[II monaco capo, Hsiu, mi disse], “Dovrai sedere in posizione
eretta sul tuo sedile, mantenere la spina dorsale diritta, e far di-
ventare tutto il tuo corpo e la mente un Hua Tou,” e non prestare
attenzione alcuna a sonnolenza o liberi pensieri”. Operando in ac-
cordo alle sue istruzioni, senza accorgermene mi dimenticai sia del
corpo chfi della mente — persino della loro esistenza stessa. Per
tre giorni e tre notti la mia mente si mantenne cosi libera e lucida

1 Thid., p. 107.

12 H T 2 IR I
ua Tou: la parola o il punto cruciali in < il
la ! un koan Zen, su cui l'adepto
Zen prova a meditare e risolvere. ' e
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che non chiusi gli occhi neppure per un momento. Nel pomeriggio
del terzo giorno attraversai le tre porte del monastero come se
stessi seduto. Di nuovo mi recai da Hsiu. “Che stai facendo qui?”,
mi chiese. “Sto mettendo in pratica il Tao”, risposi. Egli allora
disse, Che cosa & questo che tu chiami Tao?”. Incapace a risponder-
gli, diventai ancor piti confuso e perplesso. Con lintenzione di
meditare ulteriormente ritornai nella sala di meditazione. Ma per
caso mi imbattei di nuovo in Hsiu. Egli disse, “Apri gli occhi e
guarda cos’@!”. Dopo questa ammonizione ero ancor pill deside-
roso di prima di tornare nella sala di meditazione. Mentre stavo
per sedermi, qualcosa si ruppe all’improvviso davanti a me come
se il terreno stesse sprofondando. Volevo dire cid che sentivo, ma
non riuscivo a esprimerlo. Niente in questo mondo pud essere usato
come similitudine per descriver cid. Immediatamente andai a cer-
care Hsiu. Appena mi vide disse, “Congratulazioni!”. Prendendo-
mi la mano, mi condusse fuori dal monastero. Camminammo lungo
Pargine del fiume, che era pieno di alberi di salice. Guardai il cielo
e la terra. [Sentivo veramente] che tutti i fenomeni e le manifesta-
zioni, le cose che vedevo con i miei occhi e sentivo con le mie
orecckie, le cose che mi disgustavano — incluse le passioni-dei-desi-
deri e la cecité — tutte fuoriuscivano dalla mia Mente luminosa,
vera e meravigliosa. Durante i successivi quindici giorni nessun fe-
nomeno mobile apparve nella mia mente.

Seguono ancora alcune citazioni, che se non ci offrono un racconto
di prima mano tuttavia ¢ danno alcune illustrazioni e ragionamenti
della dottrina della Mente-Unica. Da Un Disegno della Dottrina
Mahéayana (Mahdyana-samparigraba-Sastra), vol. 11, p.2: ¥

Con quali metafore possiamo illustrare il principio [della Mente-
Unical? Con i sogni e cosi via. Il che equivale a dire che tutte
[le visioni]-di-sogno in realta non esistono; non sonmo altro che
[manifestazioni della] Mente. Sebbene le varie forme, suoni, odori,
gusti, tatto, case, boschi, montagne... siano proiettati dentro, essi
non sono realmente esistenti. Con tale Metafora siamo in grado
di comprendere che in tutti i tempi e in tutti i luoghi, tutte le
cose non sono che la Mente...
poMANDA: Quando uno si desta dal sogno, comprende subito che
tutto cid che ha visto nel suo sogno non era che una proiezione

18 Citato da Fa Hsiang T'zu Tien (Dizionario di Fa Hsiang Tsung), (Shanghai,

1939), p. 1007.
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b

della sua Mente. Se quanto hai detto & vero, che tutte le cose in
tutti i luoghi e tempi non sono che manifestazioni della Mente
allora perché non comprendiamo questa verita quando «ci siamo
destati?

R1SPOSTA: Quando [uno raggiunge I'Illuminazione, oyvero quando]
viene destata la vera Saggezza, allora egli arrivera a quella compren-
sione. Cid ¢ esattamente lo stesso di quando uno non comprende
la natura di un sogno mentre sta sognando. Per la stessa ragione,
quando uno non si & ancora destato dal sogno del samhsdra, non
si avra in lui una completa comprensione della Mente-Unica.

Dal Sdtra di Spiegazione del Profondo Significato Nascosto: ™

14

) I1 Bodhisattya Maitreya chiese a Lui-da-Tutto-il-Mondo-Onoraio:
Dovremmo dire che le visioni e immagini viste con latto di Sa-
madhi sono differenti, o non sono differenti, dalla Mente?” Il
Buddha rispose, “Dovresti dire che esse non sono differenti dalla
Mente. Perché? Poiché codeste immagini sono, da una parte, cose-
percepite-dalla-Mente, e dall’altra, manifestazioni della Mente, Per
cul sono tutte della Mente”,
“In tal caso, mio Signore, se le visioni e immagini non differi-
scono dalla Mente, perché la Mente afferra la Mente stessa?”.
“Maitreya, non ¢’¢ un solo dharma che sia in grado di afferrare
un qualsiasi altro dharma, Comunque, quando questa Mente insorge
in tal maniera, anche le immagini si manifesteranno in una tal ma-
niera corrispondente. Per esempio, quando qualcosa viene adoperato
come oggetto per vedere, uno vede questo oggetto [e nient’altro],
ma alcuni [erroneamente] affermano che cid che vedono & soltanto
immagine dell'oggetto — non l'oggetto stesso. Similmente, quando
la Mente insorge, anche le immagini che sembrano essere differenti
e staccate dalla mente, insorgono... Quando nel Samadhi [di osser-
vazione della impuritd] uno vede lividi, pustole, foruncoli, ossa,
scheletri, e cosi via... cid che in realtd vede non & che la sua propria
Mente e nient’altro. Per tale ragione un Bodhisattva dovra sapere
che in tutti gli stati di coscienza, [qualsiasi cosa uno vede o per-
cepisce] non & una ‘cosa percepita’ oggettiva bensl la sua Mente
soggettiva, E ancora, andrebbe osservato il fatto che quando uno
vede lividi, foruncoli, scheletri, e cosi via, durante il Samadhi, ctd
¢ una percezione diretta nel momento presente, dissimilmente dal-

1 Thid, p. 1008.
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I’ “oggetto percepito’ visto attraverso la memoria [o attraverso il
raziocinio]. La coscienza di comprensione immediata e di memoria,
che si determina per mezzo di parole e di erudizione, percepisce
[principalmente] le cose nel passato, [pertanto iudirettamente], ma
persino questl oggetti percepiti sono ovviamente manifestati dalla
mente. Pertanto, [o col giudicare Iesperienza immediata, o col giu-
dicare mediatamente gli ‘oggetti percepiti’ nel passato,] la verita
della dottrina della Mente-Unica pud essere provata con certezza.
Con questi ragionamenti un Bodhisattva, per quanto non abbia
ancora acquisito la genuina Saggezza, & in grado di dedurre la verita
della Mente-Unica senza fallo”.

Sembra quasi che chiunque abbia fatto uno sforzo sincero di “rivol-
gere la propria mente allinterno”, diventerebbe alla fine un idealista
di un tipo o di un altro. Pit egli si addentra nella Mente priva di fondo,
pitt diventera un idealista radicale. Si dice che la comprensione della
verita della Mente-Unica si attua per gradi, secondo un modello del
tipo ‘stadio-per-stadio’. Nello stadio iniziale di comprensione, lo yogi
illuminato noterd che lintero universo & sempre stato un riflesso della
sua mente — finora sconosciuto. I1 mondo esterno oggettivo diventa
ora non-reale, come un miraggio — non pilt concreto, come appariva
prima. Nello stadio successivo, lo yogi comincera ad acquisire una
padronanza parziale della propria mente e sard in grado di abolire,
creare, o trasformare tutti gli ‘oggetti percepiti’ secondo la propria
volonta. Se lo desidera, & anche in grado di entrare in uno stato di
non-distinzione, cancellando in tal modo tutte le cose differenti nel
mondo oggettivo.

Quando raggiunge questo stadio egli diventera inevitabilmente un
idealista radicale, poiché ora & testimone davanti a se stesso che la
dottrina della Mente-Unica ha un significato reale. I1 mondo oggettivo
e le sue leggi gli appaiono ora capricciose e non-reali come visioni
auto-indotte di una mente fantasiosa.

Infine, la tradizione buddhista afferma che quando uno raggiunge
Pultimo stadio, & in grado persino di trasformare il proprio corpo fi-
sico, allo stesso modo del mondo oggettivo che gli sta intorno, nella
maniera desiderata. Un gran numero di racconti di dimostrazioni di
tali poteri miracolosi sono riportati nelle scritture buddhiste; si pos-
sono anche relegare al livello di pura fantasia, tuttavia & degno di
nota il fatto che questo nostro ‘mondo nuovo’ non & in grado di
produrre oggigiorno uomini dotati di siffatte capacita.

LA COSCIENZA ALAYA E LA TOTALITA

Dovremmo chiarire qui alcuni punti della dottrina della Mente-Uni-
ca. La 1'32?.1‘0}3 mente adoperata nel Hwa Yen come nello Yogicira ha
un significato assai ampio, al contempo psicologico e metafisico. etico
e rehgtosc. E la totale psiche dell'vomo, inclusi sia il conscio che Iin-
conscio. Pe'r‘sempliﬁcare Pargomento, possiamo ignorare lassai com-
plicata a’nahSI e il ‘disegno’ delle Otto Coscienge che troviamo nel si-
stema Yogicara, e discutere soltanto alcuni punti essenziali del pit
ragguardevole problema che si trova nella dottrina della Mente-Unica:
Vgle a dire, il concetto della Coscienza Alaya (ovvero Deposito) che
viene ‘anche chiamata Coscienza Fondamentale, la Coscienza di 4')Tutti
i Semi, e cosi via. Le caratteristiche e la funzione pilt importanti i
codesta Coscienza Alaya, come viene intesa nel sistema Yogacara éo&
SOno essere riassunte come segue: ,

1. %Essa funziona c1ecamelr;t§ € autonomamente senza auto-consapevo-

C.}e:?jza o ?ulm-contmﬂo. E, pertanto, un tipo di inconscio al di 1
, del controllo della mente quotidiana in circostanze normali,

- B un grande serbatoio che contiene o immagazzina tutte le im-
pressioni e le conoscenze mentali, inclusi quegli istinti acquisiti in
vite nel remoto passato nel sathsira,

3, ? il sostegno di tutte le altre sette coscienze, ed & il serbatoio delle
orze karnn’che. H. potere potenziale dell’Alaya & inconcepibilmente
grande, e I'estensione della sua sfera d’influenza & incommensura-
bilmente vasta,
4. 11 mondo fisico ¢ i i & i
g, ondo As}l;:oaczr:ei‘i noi IQ \_fediémfo, & p{qtettgto € sostenuto @aﬂg
fosciens: v gh' uomini, ed & parago{mbde alle immagini ri-
uno specchio privo di auto-entitd. Sebbene I'operazione

15 N
. Ii? Otto (,osaer_xze: secondo lo Xogécﬁra SOnG: Coscienza‘di-occhio,~orecchi0,
Maso,- ingua, e Cqsc;enza-dl;corpo; pitt la Mente, ovvers la sests coscienza; il
ana, ovvero C(}scig:nz&deﬂ ego; e I'Alaya ovvero Coscienza-deposito ’
¥ Vedi la Trimsiks di Vasubandhu, '
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dell’Alaya di proiezione continua e sussistenza del mondo fisico
sia stata protratta per secoli e secoli dalla coscienza collettiva degli
uomini attraverso il loro karma comune, il processo & involontario
e ‘inconscio’, al di fuori della nostra portata e consapevolezza.

5. In circostanze normali la mente conscia & in grado di influire, ma
non & capace di controllare direttamente I’Alaya secondo la propria
volontd; il pieno controllo dell’Alaya totale viene chiamato libera-
zione, e il riuscire a rendere il concetto fotale dell’inconscio conscio
viene chiamato Illuminazione.

Ora possiamo vedere che la dottrina della Mente-Unica & una forma
di idealismo radicale, simile all’idealismo di George Berkeley. Tutta-
via lo Yogacara sembra spingersi persino oltre Berkeley asserendo che
il mondo fisico, essendo una proiezione dell’Alaya, pud essere trasfor-
mato veramente, se si trasforma I’Alaya. Lo Spirito onnipresente, o
Dio, che contiene e sostiene il ‘mondo oggettivo’ di Berkeley, ci richia-
ma alla mente I'Alaya dello Yogicara. La differenza tra i due risiede,
forse, nell’accessibilita, nella modificabilitd e nei mezzi di realizzazione
della Mente Universale,

Ora, il tratto pidt importante della filosofia Hwa Yen & il suo ap-
proccio assolutamente totalistico. Nella letteratura della Prajfiaparamita
e del Madhyamika, abbiamo avuto modo di apprendere la dottrina
basilare della Stinyatd, ma soltanto nel Hwa Yen troviamo la Stinyata
totalistica strutturata in modo completamente nuovo su grossa scala.
Senza il discernimento dei Maestri Hwa Yen, sarebbe difficile per
un uvomo immaginare le meraviglie del Dharmadhatu di Shih-shih
Wau-ai, che altro non & se non il dramma cosmico rivelato dalla Vacuita
totalistica. Nel Hwa Yen, non soltanto vediamo la verith della Va-
cuitd in una prospettiva differente, ma ogni singolo insegnamento
buddhista incluse le dottrine del karma, del Bodhicitta, e della Mente-
Unica. Tutte queste dottrine vengono ora rivelate in una nuova luce
rivoluzionaria. Per esempio, nel sistema Yogicira, la dottrina della
Mente-Unica afferma soltanto che il mondo materiale & una proiezione
della Mente di ognuno; non & mai arrivata, comunque, al punto del-
Iinter-proiezione di reciproco contenimento come ha invece formu-
lato il Hwa Yen. La dottrina della Mente-Unica del Hwa Yen & espressa
in modo insuperabile nella parabola di Ch’éng Kuan che troviamo nel
suo Prologo al Hwa Yen, che abbiamo prima riportato nella nostra
discussione del Samadhi dell’Oceano-Specchio nell’ultimo capitolo; la
ripetiamo qui a scopo illustrativo: ** (Vedi pp. 148-50).

1" Ch'éng Kuan, op. cit., Cap. vi, pp. 53-54.
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’ Uu. monaco sta predicando il Dharma al suo discepolo in una stanza
0 cul st trova appeso uno specchio. Lo specchio, il monaco e ]l disce-
polo slmbcflegg'i‘ano rispettivamente la Vera Mente, il Buddha e PUomo.
I;,o specchio riflette un'immagine di due individui I'uno di fronte al-
Paltro; uno sta predicando e laltro sta ascoltando. Lo specchio pud
essere riferito o al monaco o al discepolo, a seconda della propria
scelt:fe e di Cié{ che si vuole mettere in evidenza, Per descrivere inter-
relazione tra i protagonisti di questo fenomeno, possiamo dire o che
il monaco nello specchio del discepolo sta predicando il Dharma a/ di-
scepolo nello specchio del monaco; o possiamo dire che 4 disa?po&;r
nello specchio del monaco sta ascoltando il Dharma predicato dal mo-
naco nello specchio del discepolo. Con questa illustrazione sono chiara-
mente visibili la reciproca proiezione e contenimento della Mente del
Buddha e della mente dell’aomo.

Quando il Buddha predica il Dharma all’uomo, ¢id non costituisce
una relazione ‘a doppio senso’ (vale a dire, uno predica e laltro
ascolta), ma una relazione ‘a quattro sensi’ — il Buddha che & dentro
la Mente dell'nomo predica il Dharma all’uomo che & dentro la Mente
del thddba, e P'vomo che ¢ dentro la Mente del Buddha ascolta la
predica del Buddha che ¢ dentro la Mente dell'nomo. E in questa
Iucg che si comprende chiaramente Ia proiezione e il contenimento
reciproci della dottrina della Mente-Unica del Hwa Yen.
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I GRANDI VOTI DI SAMANTABHADRA

INTRODUZIONE

Sarebbe estremamente difficoltoso, se non impossibile, scegliere un
capitolo del voluminoso Sitra Huwg Yen che risultasse adeguatamente
rappresentativo sia del profondo spirito religioso che della vasta vi.
sione dell'infinito racchiusi in questa opera. Comunque, se una scelta
deve essere fatta con una tale finalita, io sceglierei senza esitazione il
capitolo su “I Vot del Bodhisattva Samantabhadra”, Secondo la tra-
dizione Mahayana, ¢i sono tre grandi Bodhisattva — Avalokite$vara,
Mafijuéri, e Samantabhadra — che rappresentano rispettivamente la
grande compassione, la saggezza e i voti di tutti i Buddha. Nei voti di
Samantabhadra troviamo la testimonianza dello zelo compassionevole
del Bodhisattva ideale il cuj unico fine nella vita & alleviare le sof.
ferenze e i fardelli di tutti gli esseri senzienti, e concedere loro la vera
felicita attraverso Ia realizzazione della Buddhity.

E ancora, o uomini dalla nobile mente, cosa significa fare grandi
offerte ai Buddha? Significa che nel fare tali grandi offerte si
dovra pensare:

“Nei piccolissimi granelli di polvere di tutti i mondi, nei tre
periodi di tempo e nelle dieci direzioni, nell’intero regno-di-dharma
e nel regno-di-spazio, cold si trovano Buddha in numero pari ai
piccolissimi granelli dj polvere che si trovano in tutt gli universi.
Proprio ogni Buddha & circondato da un’assemblea dj Bodhisattva
vasta come loceano. Attraverso la potenza dei voti di Samanta-
bhadra, con I'aiuto di una profonda fede e di una profonda capa-
cita di comprensione, io Ii vedo come se stessimo a faccia a faccia.
A loro tutti, io offro superbe e splendide oblazioni, come nuvole
di fiori, musica celestiale, arazzi paradisiaci, ornamenti angelici, e
moltissime variety di profumi... To faccio loro dono dj lampade lu-
minose di vari tipi... lo stoppino di ogni lampada & immenso come
il Monte Sumeru e Polio vasto come la distesa dei grandi oceani.
Ai Buddha tutti, io offro in umilty queste oblazioni. O womini dalla
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nobile mente, il coronamento di queste offerte & I'Offerta del Dhar-
ma, ma che cosa include cido? Include Tofferta di seguire tutte le
istruzioni del Buddha, P'offerta di recate beneficio a tutti gli esseri
senzienti, I'offerta di abbracciare e sostenere tutti gli esseri senzienti,
lofferta di prendere su di sé le sofferenze degli altri, Pofferta di
non allontanarsi dal dovere del Bodhisattva, e 'offerta di non sepa-
rarsi mal dal Pensiero-di-Illuminazione. ’

"Io non abbandonerd mai, ma continuerd a praticare, questa gran-
de, vasta e suprema offerta senza interruzione. Il mic sforzo avra
fine se il regno-degli-esseri e il regno-di-spazio avranno fine, o se
i karma, i dolori, i desideri delle passioni degli esseri avranno fine.
Ma dal momento che sono senza fine, anche le mie offerte saranno
cosi, pensiero che succede a pensiero ininterrottamente, in atti del
cotpo, della parola e della mente, instancabilmente...”.

Qui siamo testimoni non soltanto dell’amore e delle aspirazioni di
un Bodhisattva, ma, cosa assai pilt importante, i vediamo su scala
infinita. Probabilmente cid che rende il Mahiyana cos! unico e attraente
per la mente moderna & il suo discernimento spirituale, incarnato nella
vasta apertura dell'infinito. Dopo aver letto questo capitolo, si pud
restare contenti di aver trovato una meta e un orientamento spirituali
che sono i pitt profondi e ispirati, poiché si & visto di sfuggita il
dramma universale recitato sul palcoscenico del Dharmadhitu attra-
verso 1 voti di Samantabhadra.

SULL’ENTRARE NELL’INCONCEPIBILE REGNO DI LIBERAZIONE
MEDIANTE LA PRATICA E I VOTI DEL BODHISATTVA SAMANTABHADRA '

Avendo lodato i meriti e le virth superbi del Tathagata, il grande
Bodhisattva Samantabhadra parld a Kumara Sudhana e a una grande
compagnia di Bodhisattva in questi termini:

“O uomini dalla nobile mente, i meriti e le virth infiniti dei Ta-
thagata sono ineffabili. Se, con uno sforzo unitario, tutti i Buddha
delle dieci direzioni si mettessero a enumerarli attraverso infiniti cicli
cosmici di kalpa uguali in numero ai granelli di polvere degli inconce-

! Questo capitolo venne tradotto dalla Signorina Pi-Cheng Lu negli anni trenta
e apparve pel suo libro The Two Buddbist Books in Mabiyina. La presente tra-
duzione & stata fatta con l'aiuto della traduzione della Signorina Lu; lautore ri-
conosce il proprio debito di gratitudine nei confronti dell’opera della Signorina Lu.
Il testo si basava su Taisho 293, pp. 844-46.
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pxbﬂi“e incalcolabili domini-di-Buddha? non verrebbero in tal modo
esauriti. Coloro i quali aspirano al conseguimento di questo alto grado
di merito dovranno praticare le grandi Decuple Paramitd. Quali sono
queste Paramitd? Sono: \

. Fare omaggio a tutti i Buddha.

- Lodare tutti i Buddha e le loro virty,

- Fare grandi offerte a tutti i Buddha.

. qulfessare e pentirsi delle proprie cattive azioni e ostacoli

- Gioire dellaltrui acquisizione di merito, ‘

. Implorare il Buddha di mettere in movimento ‘la ruota del Dharma’
Supplicare il Buddha di rimanere nel mondo, '
Esser.e‘ uno zelante seguace delle vie del Buddha in ogni momento.
Conmhgre tutti gli esseri senzienti per loro proprio beneficio,
10. Trasferire i propri meriti a tutti gli esseri senzienti”.

RIS e T VI N

Sudhana allora disse: “O grande Saggio, ti preghiamo di spiegarci
quale corso dgvremo seguire dal fare omaggio ai Buddha al trasferire
L nostri propri meriti a tutti gli esseri senzienti?”.

I1 Bodhisattva Samantabhadra rispose a Sudhana: “O womo dalla
nobile mente, a riguardo del fare omaggio a tutti i Buddha, si dovra
pensare: ,

“‘Con fede e capacita di comprensione profondi, e mediante la
potenza benedetta dei voti di Samantabhadra, io vedo tutti i Buddha
come se stessi loro a faccia a faccia nel passato, presente e futuro o
n tutte e dieci le direzioni nel regno-di-dharma e nel regno-dello-spa-
zio, [negli universi infiniti] uguali alla somma totale dei graneﬂ}{ di
polvere dei domini dei Buddha. Con tutta la virtt del mio corpo, voce
¢ mente, fard sincero omaggio a loro ininterrottamente. Prop}rio in)
ogni Terra-di-Buddha, mi trasformerd in innumerevoli corpi, e con
ciascun corpo offrird la mia venerazione a incalcolabili Buddha in tutti
gli infiniti Domini-di-Buddha, uguali in numero ai granelli di polvere
che St trovano cola. Tl mio omaggio avra fine quando il regno-dello-
spazio fm}sce. Ma dal momento che il regno-dello-spazio & illimitato
cosl sara il mio omaggio a tutti i Buddha. Similmente, se le sfere-«:ieglij
esseri I}anno fine, 1 karma degli esseri hanno fine, e le sofferenze e i
f;sxier} d}elle passioni .hanno fine, il mio omaggio allora avra fine,

a.p.cnche anche questi sono senza fine, cost sari il mio omaggio a
tutti i Buddha, momento dopo momento ininterrottamente, in atti del
corpo, della parola e della mente instancabilmente’ ’

* 1l Dominio di Buddha: vedj il Prologo e le note,
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“E ancora, O uomo dalla nobile mente, come si dovranno lodare
tutti i Buddha e le loro grandi virtu? Per far cid, si dovra pensare:

“ ‘Proprio in ogni granello di polvere di tutti i mondi nei tre pe-
tiodi di tempo e nelle dieci direzioni nellintero regno-di-dharma e
nel regno-dello-spazio, cola si trovano Buddha uguali in numero ai
piccoli granelli di polvere di tutti i mondi, ed ogni Buddha & attor-
niato da un’assemblea di Bodhisattva vasta come l'oceano. Io appli-
cherd il mio profondo pensiero e discernimento per capitli a fondo
come se fossero davanti a me a faccia a faccia. Alla grande assemblea
canterd lodi dei Tathdgata con una lingua pit eloquente di quella
delle fanciulle del Paradiso; ogni lingua emettendo un’oceano scon-
finato di voci, ogni voce emettendo un’oceano sconfinato di parole,
tutte proclamano i meriti simili-ad-oceano di tutti i Tathigata. Tale
lode continuerd incessantemente in tutti i regni-di-dharma negli infiniti
universi. Le mie lodi avranno fine quando il regno-dello-spazio avra
fine, le sfere-degli-esseri avranno fine, e i karma, le sofferenze, e i
desideri delle passioni degli esseri avranno fine, ma dal momento che
il regno-dello-spazio, e persino le sofferenze degli esseri, sono senza
fine, cost sard la mia lode, pensiero che succede a pensiero ininterrot-
tamente, e con atti del corpo, della voce e della mente instancabilmente’.

“E ancora, O uomo dalla nobile mente, che cosa significa fare
grandi offerte ai Buddha? Significa che nel fare tali grandi offerte
si dovra pensare:

“ ‘Nei piccolissimi granelli di polvere di tutti i mondi, nei tre pe-
riodi di tempo nelle dieci direzioni nell’intero regno-di-dharma e nel
regno-dello-spazio, cold si trovano Buddha uguali in numero ai pic-
colissimi granelli di polvere che si trovano in tutti gli universi. Proprio
ogni Buddha & attorniato da un’assemblea vasta come un oceano di
Bodhisattva. Attraverso la potenza dei voti di Samantabhadra, e con
fede e capacita di comprensione profonde, io li vedo come se fossi
loro a faccia a faccia. A essi tutti, offro superbe e splendide oblazioni,
quali nuvole di fiori’ e musica celestiale, arazzi paradisiaci, angelici
ornamenti, e talmente tante varieta di profumi, balsami odorosi, incensi
e polveri fragranti che i doni messi assieme si innalzano alti come
il Monte Sumeru. Io faccio loro dono di lampade luminose di vari
tini, quali la lampada alimentata da burro, la lampada alimentata da
olio, e lampade dolcemente profumate; lo stoppino di ciascuna lam-
pada sard immensa come il Monte Sumeru, e lolio vasto come la

3 Qui la frase nuvole di fiori (ovvero nuvole d’offerte) & soltanto un’espres-
sione di abbondanza o grande quantitd; non ha nessun altro significato particolare,
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dlstega dei grandi oceani. Ai Buddha tutti fo offro in umilta t
oblazionj’, e
, “O uomo dalla nobile mente, il coronamento di queste offerte &
lOf;ferla del Dhbarma, ma che cosa include cid? Include: Iofferta di
seguire l‘e istruzioni del Buddha, I'offerta dj recare beneficio a tutd
gli essert senzienti, U'offerta di abbracciare e sostenere tutti gli esseri
?enzzen’tz, l’off’ertg di prendere su di sé le sofferenze degli altri, Pof-
erta di nutrire vigorosamente la radice dj merito, I'offerta di non de-
viare dal dovere de] Bodhisattva, e l'offerta di non allontanarsi mai dal
Pensiero-di-Illuminazione. ‘
“O vomo dalla nobile mente in verita i meriti che derivano «
lalla , che derivano da
offerte [materiali] quali quelle summenzionate sono infiniti; eppure
in confrento a un singolo pensiero delle Offerte-di-Dharma. non $ONO
uguali a una centesima parte, a una millesima parte, a una centomil-
Iesmlq parte della seconda, ma neppure a una n'xi},i)onesima parte, a
una zn}ha.rdesima parte, una parte di inconcepibili e incalcolabili infinits
Perché & cosi? E cost perché il Dharma ¢ considerato la cosa pifi
cara da tutti i Tathagata, ed & il Dharma che fa nascere tutti i Buddha
Se un Bodh'isattva pratica le Offerte-di-Dharma, porta a compimentc;
le offertc? € 1 servizi piti veri nei confronti di tutd ; Tathagata. Si dovra
pensare in tal modo: ‘Giammai abbandonerd, bensi continuerd a /pm-
ticare questa vasta, grande e suprema offerta incessantemente. Il mio
sforzo avra fine se il mondo-degli-esseri e il regno-dello-spazio hanno
fme,‘o hanno fine i karma, i dolori e i desideri delle passioni degh'
esseri. Ma dal momento che essi sono senza fine, anche le mie offerte
lo saranno, pensiero che succede a pensiero ininterrottamente, in azioni
corporee, vocali e mentali instancabilmente’. }

E ancora, O uomo dalla nobhile mente, come si dovranno confessare
€ come i si dox'zré pentire delle proprie cattive azioni? Per pentirsi
de1“ bropri peccati e trasgressioni si dovra pensare:

Flp dallo stesso non-inizio di tempo, in infiniti cicli cosmici di
kalpa, io ho commesso, per bramosia, odio e ignoranza, infinite azioni
peccaminose col corpo, la lingua e la mente. Se tali azioni avessero
fforma corporea, lo spazio cosmico, per quanto illimitato, non sarebbe
in grado di contenerle. Con la pitt profonda sinceritd e per mezzo di
azloni pure di corpo, parola e pensiero, io ora le confesso e di esse
mi pento davanti a tutti i Buddha e Bodhisattva in tutto I'universo
€ mi impegno a non commetterle mai pitt. To osserverd tutti i puriy
€ meritort precetti. Io continuerd a praticare questa penitenza fino a
che 1.1 regno-dello-spazio non avra fine, non avra fine il regno-degli-
csserl, e non avranno fine il karma e i desideri delle passioni degli
esseri. Dal momento che tutte queste cose, dal regno-dello-spazio i
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desideri delle passioni degli esseri sono senza fine, anche questa mia
penitenza non avra fine, pensiero che succede a pensiero ininterrot-
tamente in azioni corpotee, vocali e mentali instancabilmente’.

“E ancora, O uomo dalla nobile mente, in che modo si dovra gioire
dei meriti e delle virth degli altri? Per far cid si dovra pensare:

“‘In tutti i regni-di-dharma e i regni-dello-spazio nelle dieci dire-
zioni ci sono infiniti Buddha pari alla somma di infiniti granelli di
polvere in tutti i domini di Buddha nel passato, presente e futuro.
Fin dal primo momento in cui fanno scaturire il Pensiero-di-Illumina-
zione e dispongono le menti loro al raggiungimento della Saggezza
Che-Tutto-Conosce della Buddhita, hanno praticato con diligenza tutte
le azioni spirituali pari alla somma di infiniti granelli di polvere in
tutti i domini di Buddha. In ogni kalpa hanno sacrificato un’infinita
di teste, occhi, mani e piedi per portare a compimento I'altruismo di
un Bodhisattva. Hanno compiuto tutti questi atti difficili, esaudito tutte
le richieste delle differenti Paramita, realizzato i vari stadi delle Sag-
gezze di un Bodhisattva, acquisito la Suprema Illuminazione della
Buddhita e, infine, sono entrati nel Parinirvina con i [conseguenti e
significativi] attd di distribuzione delle reliquie. In tutti questi grandi
atti di merito io i voglio emulare e gioire di essi. No, io voglio
gioire del merito o della virtly, anche se fosse infinitesima come un
singolo granello di polvere che possa trovarsi in possesso di un qualche
essere in un qualsiasi regno delle sei divisioni, quattro nascite,' o
qualsiasi tipo di esistenza nelle dieci direzioni in tutti gli universi.
E ancora, tutti gli Sravaka, i Pratyeka Buddha, i Completamenti Eruditi
e i Parzialmente Eruditi, con tutti questi santi nelle dieci direzioni
nel passato, presente e futuro, io gioisco di qualsivoglia merito pos-
sano essi possedere. I meriti infinitamente vasti dei Bodhisattva, il
loro auto-sacrificio e il loro coraggio nel portare a compimento il pit
difficile atto-di-Bodhi, la loro determinazione e perseveranza nel per-
seguire la suprema Illuminazione... di tutti questi immensi meriti io
voglio gioire. Il mio gioire di questi meriti cesserd quando avra fine
il regno-dello-spazio, o avranno fine il karma, i dolori e i desideri delle
passioni degli esseri, ma dal momento che questi sono senza fine,
anche il mio gioire & senza fine, pensiero che succede a pensiero inin-
terrottamente, in azioni corporee, vocali e mentali instancabilmente’,

% Le sei divisioni — ovvero i sei loka, vale a dire i sei tipi di esseri viventi nel
cosmo: deva o esseri celesti, uomini, asura, animali, spiriti affamati, e quelli del
purgatorio o ‘inferno’. Le quattro nascite: quelli che nascono da uteri, da uova, da
acqua, e da metamorfosi,
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“E. ancora, O uomo dalla nobile mente, in che modo si dovranno
supplicare i Buddha di mettere in moto la ruota-del-Dharma? Per far
cio si dovra pensare:

“ ‘Prop{io in ciascuno dei piccolissimi granelli di polvere di tutti i
mondi net tre periodi di tempo e nelle dieci direzioni nell’intero
re;gno-dx-;iharma e regno-dello-spazio, esistono inconcepibili e incalcola-
bgh vasti domini dei Buddha pari al numero dei piccolissimi granelli
di polvere, In c:iascun dominio-di-Buddha [innumerevoli] Bodhisattva
stanno ora raggiungendo lo stato di perfetta Buddhita, circondatd da
un’assemblea di Bodhisattva vasta come l'oceano. Io voglio impiegare
il mio corpo, bocea e mente in differenti maniere e in differenti azioni
per supplicare questi Buddha di mettere in moto la meravigliosa Ruota-
gieLDharma. Questa richiesta non cessera neppure quando avranno fine
il regno-dello-spazio e il regno-degli-esseri, o avranno fine i karma
i dok)lji, e 1 desideri delle passioni degli esseri, pensiero che succede
4 pensiero ininterrottamente, in azioni corporee, orali e mentali instan-
cabilmente’,

“E. ancora, O vomo dalla nobile mente, in che modo si dovranno
supplicare i Buddha di rimanere nel mondo? Per far cid si dovra
pensare:

“‘In tutti i domini dei Buddha nel regno-del-dharma e nel regno-
d{:l_lospazio, nelle dieci direzioni del passato, presente e futuro, infi-
niti Buddha, pari al numero dei piccolissimi granelli di polvere’ sono
sul punto di compiere il gesto di entrare nel Parinirvana. Questﬁ e gli
1nf1n1t1 Bodhisattva, Sravaka, e Pratyeka Buddha, gli Interamente Illu-
minati, i Parzialmente Illuminati, e tutti gli amici spirituali e retti
uomini, che sono sul punto di entrare nel Nirvana, io implorerd di
non ch_pgrtire ma di rimanere nel mondo [al fine di rimanere in con-
tatto )flSIC'O con tutti gli esseri senzienti]. Allo scopo di recar beneficio
a tutti gli esseri viventi, io voglio insistere in questa mia implorazione
incessantemente negli infiniti kalpa a venire. La mia implorazione non
avra termine fintanto che non avranno fine il regno-dello-spazio e il
regno‘degl.bes.seri, e non avranno fine i karma e i dolori e i desideri
delle passioni gieg_li esseri, pensiero che succede a pensiero ininterrot-
tamente, in azioni corporee, vocali e mentali instancabilmente’.

E ancora, .O uomo dalla nobile mente, in che modo si sara seguaci
sempre zelanti dei cammini del Buddha. Per far cid si dovra pensare:

Il Tathagata Vairocana di questo Mondo-Saha, che fin dall’inizio
allqrché fece il voto di acquisire la Buddhita si sforzo nella pratica degli
atti .del Bodhisattva. Per fare elemosine Fgli sacrificd innumerevoli
corpt e vite; per apprendere il Dharma, si strappd di dosso la Propria
pelle per farne pergamena, usd il Proprio sangue come inchiostro e
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spacco le Sue Proprie ossa per farne penne con cui scrivere i Sitra
e le scritture che formano un cumulo grande quanto il Monte Sumeru.
Per amore e rispetto del Dharma, Egli Distrusse il Proprio corpo e la
Propria vita; e ancor meno si preoccupd Egli del trono, del palazzo,
dei giardini, delle citta, e di tutti gli altri possedimenti terreni? Egh
non risparmid nelle Sue ascetiche azioni energia alcuna, autosacrificio
e sforzi spirituali fintanto che non acquist la Suprema Illuminazione
sotto l'albero della Bodhi. Subito dopo compi numerosi miracoli e
fantastici incantesimi e presiedette a numerose assemblee, quale a esem-
pio l'assemblea dei grandi Bodhisattva, degli Srivaka e dei Pratyeka
Buddha, dei grandi re, rija, Kshatriya, Brahmini; sacerdoti e laici; e
di dei, naga® spiriti, gruppi di uvomini e non-womini. In tutte queste
assemblee, Egli parld agli astanti con una voce di tuono, a seconda
delle occasioni e delle loro necessitd, portandoli a maturazione con
pienezza di risorse e ingegnose istruzioni. In questo modo, guidd gli
esseri senzienti verso la realizzazione della Buddhita, fino a che Egli
non entrd nel Nirvana. Io voglio seguire non solo questi esempi di
Vairocana, Colui-da-Tutto-Il-Mondo-Onorato al tempo presente, ma an-
che quelli di tutti i Tathigata negli infiniti granelli di polvere dei
domini-di-Buddha, nelle dieci direzioni e nei tre periodi di tempo da
un capo all’altro del regno-di-dharma e del regno-dello-spazio. Proprio
in ogni momento, io voglio seguire i loro esempi per la mia devozione.
Questa pratica di imitazione-del-Buddha non avrd termine fintanto che
non avranno fine il regno-dello-spazio, il regno-degli-esseri, i karma e
le sofferenze, i desideri delle passioni, pensicro che succede a pensiero
ininterrottamente e in azioni corporee, vocali e mentali instancabil-
mente’,

“E ancora, O uomo dalla nobile mente, in qual maniera ci si dovra
mettere a disposizione e servire gli esseri senzienti? Per far cid, si
dovra pensare: A

“ ‘Da una parte all’altra del regno-del-dharma e del regno-dello-spa-
zio, nei cosmi simili all’oceano nelle dieci direzioni, c¢i sono infiniti
tipi di esseri senzienti; alcuni nascono da uova, alcuni nascono dall’ute-
ro, dall’'umido, o da metamorfosi... Alcuni vivono in terra, alcuni in
acqua, fuoco, vento, spazio, alberi, o fiori... Oh, innumerevoli sono i

5 Naga: mitici esseri semi-divini, aventi faccia umana con la coda di un ser-
pente ed il collo espanso del cobra. La parola significa ‘serpente’ o ‘drago’. T naga
sono anche una popolazione che oggi abita nelle regioni montane dell’India, Birma-
nia e Indocina. Alcuni ritengono che siano di razza scitica e probabilmente dovet-
tero il loro nome al fatto che adoravano i serpenti o li consideravano con timo-

roso rispetto,
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loro tipi, e ir}finite le loro forme, strutture, corpi, facce, longevita
razze, nomi, c?lsposiziom', vedute, conoscenza, desiderf indixéazioni ma-’
niere, costumi e regimi alimentari. Dimorano in nux)nemsi tipi (ii di-
more: in borghi, villaggi, citta, e palazzi. Fssi comprendono i deva, i
naga, gli otto-gruppi,® uomini, non-uomini, gli esseri senza pledi oli
esseri con due, quattro, o numerosi piedi; alcuni hanno forma afcugni
non hanno forma, alcuni hanno o non hanno pensieri, alcuni né hanno
né pon.banpo pensieri. A tutti questi infiniti tipi di esseri io voglio
offtjn:e il mio servizio, e assecondarli in qualsiasi modo a loro di be-
neﬁgq. Voglio provvedere loro di qualsiasi cosa abbiano 'Bisogno e
servzrh~ come fossero i miei genitori, i miei maestri, o persino Arhat
e Tad\mgata, tutti allo stesso modo senza discriminaziéne. Per il malat;)
10 sar0 un buon medico; a coloro che s sono smarriti, mostrerd il oiu.
Sto sentiero; a coloro che vagano nelle tenebre, io fard luce: e al po-
vero e al bisognoso io mostrero il tesoro!”. , :
“E in questi modi che un Bodhisattva dovry recare beneficio a tutt
gh. esserl senzienti senza discriminazione, Perché? Poiché, se un Bo-
dhisattva si mette a disposizione degli esseri senzienti in tal modo
aﬂor’a fzf offe}“te sincere a tutti i Buddha. Se rispetta ¢ serve gli esseri
senzient], egh'porta rispetto e serve tutti i Tathdgata, Se rende felici
gli esseri senzienti, rende felici tutti i Tathagata. Perché? Poiché Ies.
senza deﬂa. Budc'Ihité risiede nella grande compassionemlézza. A causa
egli esseri senzienti, viene destata una grande compassionevolezza; xa
causa dfella grande compassionevolezza, viene destato il Pensiém—diiﬂ-
luminazione; a causa del Pensiero-di-Tlluminazione. viene ravgiﬁnm la
Supr;ma Buddhita. Cio & simile a un grande albero in un de‘:ertc(s
sconfinato; se(le sue radici vengono abbondantemente annaffiate Mavr&
abbpndanza di foglie, di germogli e sard pieno di frutti. Lo stesso
avviene con lalbero della Bodhi... Turti gli esseri senzienti sono le
sue radici e tutti i Bodhisattva o i Tathdgata sono i suoi fiori e
fl:utti. Se un [Bodhisattva] versa PPacqua della compassionevolezza‘ et
atutare gli esseri senzienti, Ialbero della Bodhi avra il frutto déﬂa
saggezza de:l Tathagata. Perché & cosip Poiché se un Boéhisatwa P
in grado dl_ recare beneficio all'uvomo con Pacqua della com;;;assione-
velc?zza, egli acquisird in modo assolutamente certo la Suprema THumi-
nazione. Pertanto, la Bodhi appartiene agli esseri senzienti, senza di

1()[‘() Ssu Thi va & | i iv
oahisattva ¢ in grado di arrivare aﬂ' S i
) a ou ¢ -
Y ne. n B prema Iﬂumz

Otio gruppi: sono i var essert miticl spesso menzionati nella letteratura
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“O uvomo dalla nobile mente, se sei in grado di recare ajuto a tutti
gli esseri senzienti in egual misura e senza discriminazione, allora por.
terai a compimento la piena e perfetta compassionevolezza, con cui,
se ti metti a disposizione degli esseri senzienti, potrai allora rendere
tutti i Tathagata felici e soddisfatti. In tal maniera un Bodhisattva si
dovra mettere a disposizione e abbracciare tutti gli esseri senzienti.
Questo abbraccio compassionevole non avra termine fino a che non
avranno fine il regno-dello-spazio e il regno-degli-esseri, non avranno
fine i karma, le sofferenze e i desideri delle passioni, pensiero che
succede a pensiero ininterrottamente, con azioni corporee, vocali e
mentali instancabilmente.

“E ancora, O uomo dalla nobile mente, in che modo si dovranno
trasferire 1 propri meriti a tutti? Per far cid, si dovra pensare:

“ “Tutti i meriti che io ho accumulato dal momento in cui ho ini-
ziato a tributare 'omaggio fino a servire tutti gli esseri senzienti, li
voglio trasferire proprio a ciascun essere vivente dal principio alla
fine dell’intero Dharmadhatu nell’infinito regno-dello-spazio. [Median-
te il potere dei miei meriti,] io desidero che essi siano sempre felici
e liberi da ogni male e sofferenza; [mediante il potere dei miei meriti,]
io desidero che le loro malvage macchinazioni falliscano, e che tutte
le loro imprese virtuose vadano felicemente in porto. Che tutte le
porte che conducono al male e alla miseria vengano chiuse, e che tutti
i larghi sentieri che portano al paradiso e al Nirvana’ vengano aperti!
Fate che io prenda su di me i fardelli e le sofferenze di tutti gli esseri
senzienti, per paura che essi abbiano a soffrire le pesanti afflizioni
del castigo. In tal maniera, io continuerd a trasferire i miei meriti
a tutti fino a che non si sard esaurito il regno-dello-spazio, non avra
termine la sfera-degli-esseri e i karma, le sofferenze e i desideri delle
passioni non finiranno, pensiero che succede a pensiero ininterrotta-
mente, con azioni corporee, orali e mentali instancabilmente’.

“O uomo dalla nobile mente, questi sono per intero i dieci grandi
voti e atti di tutti i Bodhisattva e Mahasattva. Coloro i quali seguono
questi grandi voti saranno in grado di portare a maturazione tutti gli
esseri senzienti e di entrare nella Suprema Illuminazione della Ta-
thagatita”,

" Letteralmente “Che siano aperti i giusti sentieri che portano all'uomo, al
‘ siano ap g p
paradiso (deva), e al Nirvana!”,

UN COMMENTO AL SUTRA DEL CUORE

INTRODUZIONE

I'n Cira, la Scuola di Buddhismo Hwa Yen viene anche chiamata
Hsien Shou Tsung (la Scuola di Hsien Shou). Hsien Shou & un altro
nome dato a Fa Tsang il quale veniva generalmente considerato il
bl importante maestro di questa scuola. Fa Tsang fu colui il quale
.stabﬂ% saldamente le fondamenta del Buddhismo Hwa Yen attraverso
1 suoi vari scritti sulla Dottrina. Ho scelto qui due saggi tra i suoi
piltt famosi per il nostro studio, I primo & la sua esegesi del Sitra
del 1Cuc’3re, e il secondo, la sua famosa opera Sul Leone d'Oro.
 Tra i molteplici differenti commenti ed esegesi al S#tra del Cuore
il lavoro di Fa Tsang non solo & eccezionale per chiarezza e penetranté
acutezza, ma & anche unico nella sua esposizione della Prajfiaparamita
a}la luce della prospettiva totalistica. T attraverso questo lavoro, fac-
ciamo notare, che venne edificato da Fa Tsang un ponte tra la Prajiia-
paramita e il Hwa Yen. Una comprensione preliminare di codesta ese-
gesi faciliterd enormemente la lettura di altre importanti opere Hwa
Yen, quali Sulla Meditazione del Dbarmadbirn e Sul Leone 4°Oro.

UN ESTRATTO DAL COMMENTO AL SUTRA DEL CUORE®
DEL MAESTRO FA TSANG

Il prologo

, L. T -
Nell esposizione del Prajiiaparamita Hridaya Sitra vengono date cin-
que spiegazioni: prima, la motivazione del perché predicare il Siitra;

¥ Taishe 1712, pp. 552.53, Dopo attenta riflessione, sono giunto alla conclu-
sione che non sarebbe stato utile tradurre Pesegesi letteralmente a causa del suo
stile estremamente minuzioso e arcaico. Una traduzione letterale non farebbe che
oscurare Iargomgnto e obnubilare il pensiero filosofico che Pautore ha tentato di
presentare. Bra;n meno importanti del saggio sono pertanto omessi e in alcuni
punii la traduzione & assolutamente libera,
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seconda, la categoria del Siitra; terza, gli argomenti e lo scopo del
Sttra; quarta, interpretazione del titolo; quinta, U'csegesi del testo.

Prima spiEcazionE; La Motivazione della predicazione del Siitra.
E per una quantitd di ragioni che questo Sitra veniva predicato:
1. Per confutare posizioni ereticali.
2. Per convertire i seguaci dell’'Hinayana al Mahiyana,
3. Per proteggere il Bodhisattva-novizio dal comprendere erroneamen-
te la veritd della Sanyatd [Vacuita].
4. Per dare una corretta comprensione delle Due Veritd e della dot-
trina del Cammino di Mezzo.
5. Per illustrare i meriti superiori della Buddhita, dando impulso in
tal modo alla pura fede tra gli vomini.
6. Per far si che nella gente si susciti il grande Pensiero-di-Illumi-
nazione,
7. Per incoraggiare la gente a praticare le profonde e vaste azioni
del Bodhisattva.
8. Per allontanare gli ostacoli.
9. Per concedere il frutto del Bodhi-Nirvana.
10. Per trasmettere questo messaggio alla posterita per il suo beneficio.

Seconpa spPIEGAZIONE: La Categoria del Stitra.

Fra i Tripitaka [i tre Canoni - Siitra, Sastra e Vinayal, questo Sitra
appartiene al Canone dei Siitra. Fra i Due Gruppi [dei Discepoli e dei
Bodhisattval, appartiene al Gruppo dei Bodhisattva. Fra I'Espediente e
le Vere Dottrine, appartiene alla Vera Dottrina.

[Commento: & degno di nota qui il fatto che Fa Tsang considera il
Sdtra del Cuore, un’opera della Prajfidparamitd, come appartenente
alla Ultima o Vera Dottrina (liao i), e non alla Dottrina dell’Espe-
diente (pu liao i). Cid sembra renda evidente che egli non fu prin-
cipalmente un filosofo della Mente Unica ovvero Yogacara, uno che
considera la Dottrina della Mente Unica come I'unica ultima o vera
dottrina. Da questa e altre testimonianze - per esempio, il ruolo pre-
dominante della meditazione sulla Vera Vacuita nel Fa Chieh Kuan
(Sulla Meditazione del Dbarmadbaru) - possiamo vedere chiaramente
che il Buddhismo Hwa Yen non si basa interamente sulla dottrina
della Mente Unica, come generalmente si ritiene. Al contrario, la dot-
trina della Vacuita sembra avere un ruolo decisamente importante
nella formazione della Filosofia Hwa Yen].
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TErzA spiecazioNE: Gli Argomenti e lo Scopo del Siitra.

[Qual & qui il significato di argomenti e scopo? ], Cid che viene indicato
dalle parole rappresenta gli argomenti, e cid che viene inseguito rap-
presenta lo scopo. In parole povere, possiamo dire che gli argomenti di
questo Sitra comprendono i principali insegnamenti delle tre
Prajfiaparamitd; e ciod, la Prajfiapiramita di Realth: la reale-natura
sotto osservazione [loggetto]; la Prajfidparamita di Osservazione: la
meravigliosa saggezza intuitiva [il soggetto]: la Prajfidgparamita di
P'arglel:’ le interpretazioni delle prime due Prajfidparamitd mediante
simboli...

[Commento: Con la divisione di queste tre Prajfidparamita, linte-
ro problema della Prajfaparamita diventa trasparentemente chiaro.
Nello studio della Prajfaparamiti, si deve prima di tutto temer
presente che ogni cosa detta nei Sitra della Prajfidgparamiti non &
altro che la Prajfidparamita di Parole (Wén Tzu Po Jo). La sua
funzione & di presentare ovvero spiegare due argomenti: la Realti

o Sicceitd sotto osservazione; e la saggezza intuitiva, ovvero cid

che osserva la Sicceitd. La prima viene chiamata qui la Prajfiapara-

mitd di Realta (Shib Hsiang Po Jo), e la seconda la Prajfiapara-
mitd di Osservazione (Kuan Chao Po Jo). La gran massa della
letteratura della Prajiiaparamitd non si occupa che di questi due
argomenti. Con questi tre titoli, si possono evitare le varie inter-
pretazioni errate che nascono dallo studio dell'insegnamento della
Prajfiaparamita].
QuarTa sriEcazioNE: Un'interpretazione del titolo del Siitra,

La parola Prajiiaparamita significa ['La Perfezione di Saggezza’
ovvero] ‘che-Raggiunge-I’Altra-Sponda-Mediante-Saggezza’, e la parola
Hridaya significa ‘il cuore’, I'essenza’ o ‘il nucleo’. 1l szjﬁépémmzz’t&
Hridaya Siitra &, pertanto, un Siitra che spiega Vessenza della veriti
di Prajia. La parola Prajiaparamiti pud anche venire interpretata
in un’altra maniera. Prajiia, Saggezza, indica cid che incarna la realti;
pdramita, che-raggiunge-laltra-sponda, indica I'avvicinamento a, o il
rz'iggil]mgimento della realtd [Questa & una traduzione libera e abbre-
viata].

QUINTA SPIEGAZIONE: L'Esegesi del Testo.

- Testo: Al tempo in cui il Bodbisattva Avalokitesvara si trovava
immerso nella profonda Prajiiiparamita...

.Eseg‘esu Profonda Prajfidgpiramita indica la differenza tra la veritd
di Prajiia realizzata dal Mahdyina e la verita di Prajid realizzata
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dall’Hinayana. La prima include la Vacuita di tutti i dharma; mentre
la seconda confina la Vacuita nell'io [o pudgala].

Testo: Egli vide che tutti e cinque gli skandha sono vuoti, in tal
modo debelld tutte le sofferenze e malattie.

Esegesi: Grazie alla realizzazione della Vacuitd, tutte le sofferenze
vengono debellate, e il sarisara viene esaurito,

Testo: O Sariputra, la forma non ¢ diversa dalla Vacuitd e la Va-
cuita non ¢ diversa dalla forma; la forma é Vacuits, e la Vacuita ¢
forma, cosi pure sono le sensazioni, nozioni, emozioni, e le coscienze.

Esegesi: Per elaborare il significato di questo brano, sono necessa-
ri cinque passi: il primo, fugare i dubbi degli estranei; il secondo,
illustrare I'insegnamento del Dharma; il terzo, evidenziare cid che si
deve tralasciare; il quarto, fissare cid che si deve ottenere; il quinto,
concludere e lodare la funzione superiore [della Prajfiparamita].

It PrIMO PASSO: FUGARE I DUBBI DEGLI ESTRANEI

Questo si pud ancora dividere in quattro titoli: 1. fugare i dubbi
dei seguaci dell'Hinayana; 11. fugare i dubbi dei seguaci del Mahavina;
1t illustrare il corretto significato del testo; 1v. spiegare il testo alla
luce della contemplazione.

1. Fugare i dubbi dei seguaci dell’Hinayina. Sariputra era un estra-
feo, pertanto questo brano era diretto a lui. La parola, Sariputra,
significa letteralmente ‘il Figlio del’Aquila’. Sari significa ‘aquila’ —
soprannome della madre di Sariputra che era estremamente intelli-
gente, e il cui ingegno era svelto come gli occhi di un’aquila. Sariputra
era anche noto per essere dotato della suprema intelligenza [tra i
discepoli Hinayana]. Il dubbio che rimaneva nella sua mente era
[probabilmente] questo:

DOMANDA: Secondo il nostro insegnamento Hinayana, coloro i quali
hanno raggiunto il Nirvina-Con-Residui vedrebbero soltanto Desi
stenza degli skandha, ma non di un sé o io individuale. Cid si po-
trebbe anche chiamare la Vacuit-di-dharma. Se & cosi, qual & la
differenza tra [la Vacuitd del Mahdyina e dell’Hinayanal?

RISPOSTA: La vostra dottrina della Vacuita degli skandha afferma
che non c’¢ alcun sé esistente negli skandha, ma non dice che anche
gli skandha sono in sé vuoti; per cui, gli skandha sono differenti
dalla Vacuitd. Mentre qui, [la Vacuitd della Prajfiaparamita] di-
chiara che tutti gli skandha sono vuoti per loro stessa natura. Le

.
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due sono pertanto piuttosto diverse, e questa ¢ la ragione per cui

questo Siitra sottolinea il punto che la forma non & differente
dalla Vacuita.®

DOMANDA: Secondo il nostro insegnamento Hinayana, coloro i qua-
li hanno raggiunto il Nirvina-Senza-Residui hanno esaurito tutte
le forme fisiche e le funzioni mentali. Per essi non ci sono forme
[né sensazioni, e cosi vial, Qual & allora la differenza,

RISPOSTA: La vostra dottrina afferma che la Vacuita & qualcosa
che viene a essere dopo estinzione delle forme, e non dice che le
forme sono di per sé vuote, Mentre qui [la Prajfiaparamita] dichia-
ra che la forma & di per sé Vacuita, e cid & assolutamente differente
dalla Vacuitd di estinzione di forme.

I dubbi sollevati dagli Hinayanisti sono in genere di due tipi —
vale a dire, una errata concezione della Stinyatd come Vacuita di
assenza, o come Vacuita di estinzione.

. Fugare i dubbi dei seguaci del Mahayana. Questo commento pud
anche fugare i dubbi di qualche Bodhisattva. Secondo VUttaratantra
Sdstra, ci sono tre tipi possibili di dubbio nella mente di un Bodhi-
sattva che non conosca correttamente la Sﬁnyaté.

Uno, Egli considera la Vacuita come differente dalla forma [ripal e
pensa che la Vacuitd esista al di fuori della forma. Orbene, per correg-
gere tale interpretazione errata, il Sdtra sottolinea che lo forme non
sono differenti dalla Vacuita.

Due, egli considera la Vacuita come ¢id che nega e distrugge le forme
e accetta la Vacuitd in quanto annientamento. Per correggere tale
interpretazione errata, il Sitra sottolinea che la forma & 47 per sé
Vacuita e che la Vacuitd non & [qualcosa che appare] dopo la estin-
zione delle forme.

Tre, egli considera la Vacuitd come una ‘cosa’ e la intende come fosse
in qualche modo esistente [Y#]. Per fugare tale dubbio, il Sitra
sottolinea che la Vacuitd & di per sé forma che esclude lidea di con-
siderare la Vacuitd come fosse una [Vacuita esistente].

Una volta fugati questi tre dubbi, la vera Vacuitd sard manifesta.

® Questa opinione & probabilmente diretta contro i Sarvastivadin e altre scuole
Hinayana che credono nell'esistenza reale di tutti dharma, sebbene accettino la
Vacuitd di un $é o pudgala.
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wut. lustrare il corretto significato del testo. Quando la forma e la
Vacuita vengono poste a faccia a faccia, diventano evidenti tre
principi

Uno, il Principio di Contraddizione. [Questo principio viene mostrato
nel testo: ] “Pertanto, nella Vacuitd non c’& forma alcuna, [né sensa-
zioni, né idee]...”. [Questa & un’osservazione della] Vacuitd che ne-
ga la forma. Quindi, tale principio implica anche che nella forma
non ¢’ Vacuitd. Seguendo il medesimo ragionamento, anche la forma
dovrebbe negare la Vacuita, Cosi, se entrambe esistono assieme, avre-
mo come risultato una reciproca negazione e distruzione.

[Commento: Il modo di pensare Svabhiva dell’uomo, che & innato
e diffuso, lo porta a considerare essere e non-essere, forma e
vacuitd e tutte le entitd antitetiche, come reciprocamente esclu-
dentisi o negantisi. Fintanto che egli rimane da questo lato Svabhiva
del recinto, non & davvero in grado di pensare in modo non-duali-
stico. Pertanto ¢ incapace di mantenersi in assonanza con il mistico
discernimento quale “la forma & Vacuitd e la Vacuitd & forma”.
Come risultato, quando si affronta il problema del Non-Duale, emer-
ge sempre un riflesso del conflitto dualistico. Sebbene la Totalita
Hwa Yen sia un regno di completa fusione e armonia (yian-t'ung
wu-ai), quando la si osserva dal lato Svabhiva, si vedrd inevitabil-
mente una scena di conflitto. D’altra parte, tutti gli esseri Svabhiva
semplicemente non esistono quando vengono osservati dall’altro lato
ovvero quello trascendente. Questa veritd di non-esistenza, quando
viene espressa nel nostro linguaggio, & detta ‘negazione’, ovvero
il Principio di Contraddizione. Quando Avalokite§vara si trovava
immerso nella profonda Prajfidparamita, vide che tutti e cinque gli
skandha erano vuoti; soltanto dopo questa profonda esperienza del-
la completa negazione degli esseri, egli fu in grado di proclamare
insegnamento che la forma & Vacuita e la Vacuitd & forma. Da
un punto di vista ontologico, probabilmente non & sempre neces-
saria una negazione purchessia, poiché le forme sono la Vacuita
stessa fin dall'inizio. Comunque, da un punto di vista esperienziale
e soteriologico, un’assoluta negazione di tutti gli esseri & necessaria
per oltrepassare questa barriera. Quindi, abbiamo qui il cosiddetto
Principio di Contraddizione].

Due, il Principio di Non-Contraddizione o Non-Ostruzione. Quests
principio afferma che dal momento che le forme sono illusorie e non-
sostanziali, non sono in grado di contraddire o ostruire la Vacuita.
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Allo stesso modo, se la Vacuita & vera e genuina essa deve non contrad-
dire o ostruire le forme illusorie. Ma se [una Vacuitd] contraddice
le fo'rme, essa non pud essete altro che una Vacuita di annientamento
[o di ostruzione]. Allo stesso modo, se una forma contraddice o ostrui-
sce la Vacuita, essa non pud essere altro che una forma sostanziale
[Svabhdval e non una Forma illusoria.

Tre, il Principio di Collaborazione. Questo afferma che se le forme
hon sono completamente vuote, [ovvero se le forme possiedonv un
minimo di essezzal, non si possono mai considerare illusorie. Ed &
proprio perché le forme sono vuote di per se stesse che & resa pos.
sibile I'esistenza delle forme. Il Maba-Prajiiépiramita Sitra dice:

Se tutti i dharma non sono vuoti
Non ci saranno né Sentiero né Frutti.

Le Madbyamika-Kiriks [Chung Lun] dicono:

Grazie alla Stnyata tutti
Gli esseri sono affermati.

I‘Ja vera Vacuitd andrebbe intesa in tal maniera. [Con il precedente
ragionamento,] siamo ora in grado di dedurre quattro significati o
punti di vista della Vera Vacuita. 1. 11 punto di vista della negazione
di questa [la Vacuita] e dell'affermazione di quella [la formal.®
Di ci6 abbiamo dimostrazione nella affermazione “la Vacuita & forma”
che sottolinea la rivelazione delle forme ma loccultamento della Va-
cuitd, 2. I punto di vista della negazione di quella [la forma] e
dell’affermazione dj questa [la Vacuita]. Di cid abbiamo dimostra-
zione nell'affermazione “la forma & Vacuitd” che sottolinea Pesauri-
mento delle forme e la rivelazione della Vacuity. 3. Il punto di vista
della coesistenza di questa e quelle. La Vera Vacuita ¢ la non-differen-
ziazione del rivelato e del nascosto. Quando diciamo che le forme
non sono_differenti dalla Vacuita, diciamo implicitamente che sono
illusorie. In tal senso le forme esistono. Quando diciamo che la Va-
cuitd non & differente dalle forme dimostriamo la Vera Vacuiti. Qui,
la Vacuita & rivelata. Dal momento che questa e quelle non si ostrui-
scono I'una con le altre, possono coesistere I'una con le altre. 4. 11 pun-
to di vista del reciproco annientamento di questa e quelle. Cid signi-
fica che dal momento che le forme e la Vacuitd sono completamente

Y Qui ‘questa’ implica la Vacuith e ‘quella’ la forma.
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identiche, [l'identita di] entrambe viene definitivamente obliterata
— uno stato che trascende tutte le dicotomie.

Seguendo il precedente ragionamento, possiamo fare anche quattro
osservazioni dal punto di vista delle forme: 1. rivelare quella [la
forma] e occultare questa [la Vacuitd]; 2. rivelare questa e occultare
quella; 3. illustrare la coesistenza di questa e quella; 4. illustrare il
reciproco-annientamento di questa e quella. Cosi, le forme possono
esistere o non esistere senza la benché minima ostruzione, e la vera
Vacuita pud apparire o essere nascosta in assoluta libertd. Quando
entrambe [la forma e la Vacuitd] sono fuse in una, la caratteristica
di questo stato [straordinario] viene definita assolutamente non-du-

revole.

[Commento: questa sezione & il punto cruciale del saggio. L'inter-
pretazione totalistica di Fa Tsang dell’affermazione chiave del Sitra
del Cuore (“la forma & Vacuitd e la Vacuitd & forma”), & presen-
tata chiaramente. Egli osservd che mettendo a faccia a faccia la
forma e la Vacuitd, diventavano evidenti tre principi: (1) il Prin-
cipio di Contraddizione; (2) il Principio di Non-Contraddizione;
(3) il Principio di Collaborazione. Dal punto di vista totalistico,
nessuno di questi tre principi pud essere escluso, poiché ciascuno
svolge il suo ruolo indispensabile nella formazione della Totalita,
che ¢ definita dal vocabolatio Hwa Yen come Il Dharmadhitu
Non-Ostruttivo, la Sfera Armonicamente-Fusa, il Regno della Li-
berta Non-Durevole, e cosl via come si vede nella Dottrina Cit-
colare che-tutto-abbraccia.

Grazie a codesto approccio totalistico, il significato della Vera
Vacuita pud essere dato da almeno quattro parametri referenziali:
(1) negando questa (la Vacuitd) e affermando quella (la forma);
(2) negando quella e affermando questa; (3) la coesistenza di questa
e quella; e (4) il reciproco annientamento di questa e quella. Cid
& un esatto equivalente del principio della No#n-Ostruzione di occul-
tamento e rivelazione nei dieci misteri. Alla luce di tale principio,
tutte le controversie filosofiche non sono altro che dispute combat-
tute ciecamente su un problema di “nascondere questa o rivelare

quella”!].

1v. Interpretazione del testo alla luce della meditazione e contempla-
zione [Samatha e vipasyani]. Cid pud essere discusso in tre paragrafi:

Uno, osservare la forma come Vacuitd, in tal modo, si determina la
pratica della meditazione [famatha o Dhyinal; oppure osservare la
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Vacmtz‘i‘ come forma, in tal modo, si determina la pratica della con-
tempk‘zzu.me Lvipasyana]. Quando in un secondo [si realizza la non-dif-
ferel}ztagzone di Vacuita e formal, si ha allora la pratica di simultanea
me‘dltamone—e~contemp}azione [Samatha-vipasyanal, e soltanto questa
buo essere considerata come la [pratical ultima,

Duzue, quando si vede che la forma & Vacuita, si acquisisce la grande
aggezza, ¢ non pit si dimora nel samisira. Quando si vede che Ia
V‘z\zculta ¢ forma, si possiede la grande compassione e non si rimarrd
pit nei' Nirvana. Poiché forma e Vacuitd, Saggezza e¢ compassione
sono diventate tutte non-differenziate, si ¢ in grado di praticare oli
atti non-durevoli, ) )

Tre, il grande Maestro Chih I propose le cosiddette Tre Osservazioni
entro un unica Mente basate sull' Ying Lao Siitra. Esse sono:

1. Losservazione com i wife. : . . - .
- osservazione con il l'uéur.r.e le forme illusorie [Mayal a Vacuira,
ciog, la forma & Vacuita,

2. L osservazione con il ridurre la Vacuitd in forme illusorie, cioe
la Vacuita & forma. 3

E : b M " - .
3 If] osservazione del'l \uguaghanza di Maya e Vacuity; vale a dire
che forma e Vacuitd non sono differenti.

Ora esaminiamo il secondo de; cinque passi menzionati a p. 230.

IL seconpo rasso: ILLusTraRE L’INSEGNAMENTO DEL Drarma

' Testo, ‘Saf'zpulm) i segni della Vacuits di turti i dbarma [sono non
insorgents, non cessanti, non puri, non contanmingti, non crescenti, non
decrescenti]... )

. « . C g ..

_Esc‘:geg: Ngz I segni della Vacuita di tutti i dharma”, tutti i dharma
1qul Slgnlfl\':‘a’l vari skandha, e segui [lakshapa] significa le qualita o
e;‘ca_ratteiésuche/;l segni della Vacglté, secondo il Trattato Sulla Di-
é,zgzw{;e 'e{la Via di Mezzo e degli Estremi, implicano che la natura
ella & i ale; i i ‘
o acuita & essenzialmente non»c'iuade, 'vale a dire, la non-esistenza

soggetto e oggetto. [Una traduzione libera e abbreviara],

Testo: Noxn insorgente, non cessante, non contaminato, non puro,
non crescente, non decresceme...

) Es&;gegl:TYa qui notato Fhe questo passo contiene tre coppie e sei
cgazioni. Tre differenti spiegazioni di esse vengono date come segue.

1. Una spiegazione data alla luce degli stadi del Sentiero. “Non in-
sorgente e non cessante”: cid significa che prima dello stadio di Illu-
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minazione [ovvero il primo Bhami] un essere ordinario deve pas-
sare attraverso lo stadio di nascita e morte e persino vagare nel sarnsira
che-a-lungo-dura. Questo & lo stadio di nascita e morte, ovvero lo
stadio di insorgere e cessare. Ma la Vera Vacuita & lontana da questo;
pertanto, di essa si dice che & “non insorgente, e non cessante”.

“Non contaminato, non puro”: questo indica che i differenti stadi
del Sentiero del Bodhisattva sono contrassegnati tanto dalla purezza
che dalla contaminazione. Questo perché questi Bodhisattva hanno
raggiunto un certo grado di Illuminazione ma non hanno ancora sra-
dicato completamente ogni avidya [ignoranza] e ogni ostacolo.r Que-
sto ¢ lo stadio di purezza-e-contaminazione. La Vera Vacuitd & lon-
tana da questo; pertanto, di essa si dice che & “non contaminata,
non pura”,

“Non crescente, e non decrescente”: Una volta terminata la fase
finale del Sentiero, e una volta raggiunta la Buddhitd, ogni ignoranza
e ogni ostacolo del samsira in precedenza non chiariti sono ora chia-
riti. Cio viene definito ‘decrescere’; attraverso I'evoluzione spirituale,
gli infiniti meriti non ottenuti in precedenza ora sicuramente si ot-
tengono. Cid viene definito ‘crescere’. Ma la Vera Vacuita & lontana
da questo; pertanto, di essa si dice che & “non crescente, e non
decrescente”,

E ancora, nello Sdstra della Natura-di-Buddha, vengono dati i tre
nomi delle Nature-di-Buddha.

Uno, prima dell'Illuminazione iniziale del Sentiero, la [Natura-di-
Buddha] viene chiamata la Natura-di-Buddha di per Sé [ovvero la
Natura-di-Buddha Immanente].

Due, [durante i vari stadi di Illuminazione del Sentiero], viene chia-
mata la Natura-di-Buddha Manifesta.

Tre, dopo il Sentiero, viene allora chiamata la Natura-di-Buddha del
Frutto Perfetto.

In realtd ¢’¢ solo un'unica Natura-di-Buddha, ma a seconda degli
stadi del Sentiero, viene qui divisa in tre. Andrd anche tenuto pre-
sente pertanto che la Vera Vacuita [di per sé] non presenta divisioni
purchessia, ma al solo scopo di facilitarne la comprensione, viene
divisa qui a seconda degli stadi nel Sentiero.

1 Vedi e confronta i dieci stadi del Bodhisattva nella Parte 1.
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1. Una spiegazione alla luce del Dbarma [vale a dire, I'aspetto asso-
%uto o trascendente della Vacuita]. Sebbene questa Vera Vacuitd sia
1(%entica alle forme e cosi via, le forme sono prodotte dall’insorgere-
lee.rldente, mentre la Vera Vacuitd non viene maj prodotta, [Cid
significa che non viene mai a essere]. Allo stesso modo, le forme
vengono estinte dall’insorgere-dipendente, mentre la Vera ‘facuité non
viene mai estinta. Essa non & contaminata quanto si trova nel sathsara,
ne ¢ pura una volta rimossi tutti gli ostacoli; essa non & né decrescente
ne crescente quando & dentro o fuori dej desideri-delle-passioni. Difatti
tuttt questi — insorgere, estinzione, crescere o decrescere e cosi via —
sono i segni degli esseri condizionati [samzskria dharma]. Soltanto ne-
gandoli viene rivelato il ‘segno’ [lakshanal della Vera Vacuitd, Que-
sto & cio che significa nel Siitra j ‘segni della Vacuitd’..



SULLA MEDITAZIONE DEL DHARMADHATU

INTRODUZIONE

L’opera pit originale e importante della letteratura della Eﬂospfia
Hwa Yen ¢ senza alcun dubbio il Fa Chieh Kuan, Sulla Mc?dzlazzone
del Dharmadbaru, di Tu Shun. In questo saggio sono Ch1a1‘an.1ente
visibili i pensieri germinali e il caratteristico approccio deﬂel Filoso-
fia Hwa Yen. I quattro famosi maestri che vennero. dopo Tu Shun
— Chih Yen, Fa Tsang, Ch’éng Kuan e Tsung Mi — ricavarono
tutti la loro fonte d’ispirazione da questo saggio e scrissero le loro
opere seguendo 1 principi e le argomentazioni che si trovano qui
esposti. Da un punto di vista filosofico, senza alcun dubbio tale
trattato & l'opera pitt importante del Buddhismo ng\Yen. Il tema
principale & Pelaborazione di una filosofia della tfotahta ’Che-tutt():ab—
braccia di Shih-shih Wu-ai. Esso si articola mediante un’elaborazione
in sequenza di tre osservazioni filosofiche.

1. Meditazione sulla Vera Vacuita. . '
2. Meditazione sulla Non-Ostruzione di Li e Sh{h.
3. Meditazione sulla Totalita Che-Tutto-Abbraccia.

Dalla sequenza e dall’elaborazione di queste tre 'Medi'tazmm, pos-
siamo chiaramente vedere che il fondamento della Filosofia Hwa Yen
¢ la Filosofia della Vacuitd piuttosto che quella della Mente Unica
come generalmente si ritiene. ‘ ‘ o .

I lettori di questo testo possono chiedersi ‘come mai l autore, invece
di parlare in modo piano e semplice, abbia sce.alto di esprimere le
proprie idee in uno stile tanto astruso. Per esempio, nell'a I\:Iefhtazmns
sulla. Vera Vacuitd la frase, “la forma non & vuota poiché ¢ vuota
¢ ripetuta tre volte, sebbene ciascuna ripetizione denoti u’n’ldea dif-
ferente. La ragione di tale ambiguitd pud essere che quest’opera non
era intesa perché venisse utilizzata come un trattato filosofico auto-
nomo bensl come un manuale di meditazione. B modellato pertanto,
sullo stile succinto e le espressioni laconiche del Sizra del Cuore, ba-
sato sulla convinzione che soltanto in questa maniera si possa apprez-
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zate per intero la ricchezza di significato contenuta in siffatte affer-
mazioni concise come “la forma & Vacuiti e la Vacuita & forma”.

Le argomentazioni di Tu Shun avrebbero potuto essere pilt semplici
e la sua opera piti leggibile se non fosse stato ossessionato dal fatto
che il numero dieci *& di auspicio”. La sua credenza nella significa-
zione di tale numero lo portd ad adottare un approccio procusteo, di-
videndo ogni discussione in dieci categorie. Questa artificiosita & dav-
Vero assal sciagurata, e costituisce forse l'unica pecca che possiamo
riscontrare in quest’opera eccezionale, Le ripetizioni di argomentazioni
uguali o simili, che il lettore inevitabilmente trovera in tale saggio,
possono essere spiegate ancora una volta dal fatto che questo & un
manuale di meditazione la cui funzione primaria ¢ di servire da guida
per appropriate contemplazioni, Da questo punto di vista, le ripe-
tute e parallele osservazioni sono non soltanto di aiuto ma addirittura
necessarie.

Dal momento che la Meditazione sulla Non-Ostruzione di Li e Shih
¢ stata precedentemente spiegata nella sezione dedicata alla Filosofia
della Totalita nella Seconda Parte, non & necessario aggiungere qui
ulteriori commenti. I commenti SCrvono per conservare, anche se al
minimo, lo stile e il sapore del testo stesso. Se preferisce, il lettore
pud saltare questa sezione e leggere la meditazione successiva, la
Meditazione sulla Totality Che-Tutto-Abbraccia, a p. 251.

SULLA MEDITAZIONE DEL DHARMADHATU ¥ DEL MAESTRO TU SHUN

La Meditazione osserva: La pratica di vedere il grande Dharmadhitu
nel vasto regno di Buddha contiene tre diramazioni della Meditazione:
la Meditazione sulla Vera Vacuitd; la Meditazione sulla Non-Ostru-
zione di Li [il noumeno] nei confront] di Shih [il fenomeno]; la
Meditazione sulla Totalita Che-Tutto-Abbraccia.

1. La Meditazione sulla Vera Vacuita.

La Meditazione osserva: Per illustrare il nostro primo argomento,
la Meditazione sulla Vera Vacuita, vanno prese in considerazione
quattro osservazioni in dieci principi. Le quattro osservazioni sono:
Posservazione di ridurre la forma a Vacuita; Posservazione di identi-
ficare la Vacuita con la forma; Dosservazione della Non-Ostruzione

2 Taisho 1883, pp. 684-92,
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di forma e Vacuitd; Iosservazione della dissoluzione assoluta e non-
attaccamento.

A. L'osservazione di ridurre la forma a Vacuits.

La Meditazione osserva: ® Per spiegare la prima, Dosservazione di
ridutre la forma [o materia] a Vacuitd, vengono dati quattro ragio-
namenti.

L. La forma non ¢ vuota poiché & vuota. Che cosa vuol dire? * Vuol
dire che affermare che la forma non & vuota significa sottolineare
che la forma non & un vuoto-di-annientamento, bensi un vuoto reale
nella sua essenza totale.

2. La forma non & vuota poiché & vwota. Che cosa vuol d.irf_z? Vuol
dire che poiché né giallo né verde & esattamente il principio della
Vacuita, affermiamo che la forma non & vuota, Comunque, [dal punto
di vista della Verita Trascendente], giallo o verde non hanno sostan-
zialitd alcuna — non sono altro che Vacuiti; pertanto, diciamo [ancora
una volta] che sono Vacuitd. [D’altra parte, andrebbe anche notato]
che la Vacuita del giallo e del verde & differente dallo stesso giallo
e verde; quindi diciamo che non sono esattamente la Vacuiti.

3. La forma non & vuota poiché ¢ vuota. Che cosa vuol d@re? Vuol
dire che poiché non ¢’& forma che possa essere rintracciata nella
Vacuita [Assoluta], affermiamo che essa non & vuota. [Cqmunque,
dal punto di vista che] la forma si riduce alla Vacuita, .d1c1amo che
¢ vuota. Quando la forma & ridotta a Vacuitd, non esistera forma
alcuna nella Vacuitd; [a questa condizionel, non ha assolutamente
senso parlare dellidentitd o differenza di forma e Vacuiti, Quest?
¢ il motivo per cui diciamo qui che dal momento che la form.a &
vuota [una volta ridotta a Vacuita], la forma non & vuota — [ poiché

N .

in tal caso non & possibile alcuna reciproca identita].

3 Allinizio di ogni paragrafo, il testo dice: _“La Meditazione osserva” (kwan
yiieh), che non solo non & necessario ma & persino equivoco. Pertanto, dopo que-
sto punto nella traduzione mettiamo i due punti, . .

¥ Letteralmente, “Quali sono le ragioni?” oppure “Perché?”, ma dal con-
testo andrebbe tradotto con “Che cosa vuol direp”.
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COMMENTO: Ch’éng Kuan commenta le succitate argomentazioni.”

Dal momento che non c’a forma alcuna nella Vacuita [ Assoluta],
la forma non pud essere la stessa Vacuita, eppure a prescindere
dalla forma, non c’& altra veritd; quindi, la Vacuitd non pud essere
distinta dalla forma. La Vera Vacuitd non & pertanto, né identica
né differente dalla forma. ... Tuttavia ¢i sono uomini che coltivano
idea che la Vacuita esiste al dj fuori della forma ed & essenzial-
mente diversa da essa... cosi qui viene sottolineato che poiché non
c’¢ traccia purchessia di forma esistente nella [vera] Vacuita, come
¢i pud essere una Vacuitd che esista a faccia a faccia con la forma?
E ancora, una volta ridotta la forma [a Vacuita], non si vede 50-
stanzialita alcuna; pertanto, diciamo, essa & vuota. Come sarebbe
allora possibile immaginare una Vacuitd che esista al di fuori
della forma [ricavando una coppia antitetical? Questo & il motivo
per cui i saggi dell'antichitd dicevano:

Quando sparita & la Forma
Vuoto alcuno non rimane.
La Vacuitd limiti non ha
E durevolezza neppure.

4. La forma ¢ wvuota. Perché? Poiché tutte le forme, per nulla al
mondo, dovranno essere differenti dalla Vera Vacuitsy. Dal momento
che tutte le forme sono senza sostanzialitd [ovvero lo-Autonomo],
Sono tutte vuote, cosi tutti gli altri dharma. Riflettete su cid.

B. L’osservazione d; identificare la Vacuity con I forma.

Ora, per spiegare la seconda delle quattro osservazioni, quella di iden-
tificare la Vacuita con la forma, Anche questa presenta quattro pa-
ragrafi.

L. La Vacuita non & forma poiché la Vacuita ¢ forma. Che cosa vuol
dire? Vuol dire che la vacuita-di-annientamento non & forma; pertanto
affermiamo che [la Vacuita] non & forma. Ciod nondimeno, la Vera
Vacuitd non dovra per nulla al mondo essere differente dalla forma;
pertanto diciamo che la Vacuita & forma Poiché la Vera Vacuity &
identica alla forma, la vacuita-di-annientamento non puo essere iden-
tica alla forma.

b

? Taisho 1883, p. 673.
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2. La Vacuitd non & forma poiché la Vacuits & forma. Che cosa vuol
dire? Vuol dire che [da un certo punto di vista] poiché il principio
della Vacuitd come tale non & il verde o il giallo, diciamo che Ia
Vacuitd non & forma. Comunque, la Vera Vacuitd di non-verde e
non-giallo non dovra per nulla al mondo essere differente dal verde
e giallo; pertanto diciamo che la Vacuitd & forma, In breve, affer-
miamo sia che la Vacuitda & forma, sia che non & forma sulla base
di cid che non & differente da o non identico al verde e al giallo.

3. La Vacuita non é forma poiché la Vacuits ¢ forma. Che cosa vuol
dire? Vuol dire che la Vacuita non & cid che agisce [neng i] bens! cid
su cui si agisce [so 7]. In tal senso diciamo che la Vacuiti non &
forma. [Comunque, dal punto di vista secondo cui] la Vacuitd deve
funzionare [come il terreno su cui] la forma agisce [e cosi la forma
e la Vacuitd sono sempre coesistenti e reciprocamente identiche] di-
ciamo che la Vacuita & forma. In altre parole, la Vacuity zon & forma,
poiché essa & oggetto [so i] e la Vacuity & forma, anche poiché essa
¢ loggetto [so /], quando viene vista come funzione. Questo & il
motivo per cui diciamo che poiché la Vacuitd non & forma, pertanto
la Vacuita & forma.
[Commento: Dal momento che la Vacuiti & priva di ogni attri-
buto, di essa non possiamo dire che sia identica alla forma o ma-
teria. La Vacuitd non pud agire in se stessa; cid nondimeno, pud
servire da terreno universale su cui tutte le forme o materia agi-
scono. In questo senso passivo, la Vacuith pud essere considerata
soltanto un campo neutrale su cui agire (so ), ma non & il sog-
getto o l'agente (neng 7). Questo & il motivo per cui la Vacuita
(come 50 i) non pud essere considerata come forma (che & neng i).
D’altra parte, dal momento che la Vacuith deve funzionare come
terreno su cui agiscono tutte le forme, essa non & soltanto insepara-
bile dalle forme, bensi, a causa del principio dell’insorgere-dipendente,
¢ identica a tutte le forme. Tale conclusione viene dedotta dal
ragionamento racchiuso nella dottrina fondamentale della Stinyata:
Forma/Vacuitd = insorgere-dipendente = Maya = Vera Vacuita].

4. La Vacuita é forma. Perché? Poiché la Vera Vacuity non dovrd
per nessuna cosa al mondo essere differente dalla forma, e questa
verita dell’assenza-di-io-autonomo-dei-dharma [dbarmanairitmya] non &
annullante; pertanto diciamo che la Vacuita & forma, Se forma/Vacuita
¢ cosl, anche tutti gli altri dharma dovranno essere cosi. Riflettete
su cid.
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C. Losservazione della Non-Ostruzione d; forma e Vacuits,

Ora, la terza osservazione, quella della Non-Ostruzione di forma e
Vacuita. L'intero corpo della forma non ¢ differente dalla Vacuita
-— €880 ¢ in realtd la Vacuitd dell’esaurimento-della-forma. Senza abo-
lire la forma come tale, appare la Vacuita. La Vacuita di per sé non
¢ differente dalla forma — essa & in realta la forma dell’esaurimento-
del-Vuoto. Sebbene forma e Vacuitd siano esattamente identiche, Ia
Vacuitd, tenendo conto di questo fatto, non si nasconde dall’apparire.
Pertanto, quando un Bodhisattva osserva la forma, vede la Vacuita,
e quando osserva la Vacuita, vede la forma, Questo & il Dharma-di-
Comunione-Assoluta, che & senza la benché minima ostruzione o osta-
colo. Riflettete su cid e arriverete a capire.

[Commento: Tsung Mi commenta questo paragrafo.’®

Sebbene venga qui adoperato il termine forma/Vacuita, Pinten-
zione originaria dell’autore era [di sottolineare il punto di] ridur-
re le forme alla Vacuita, Poiché tutte Je forme sono senza un
granello di sostanzialita, sia le loro apparenze che i loro nomi sono
illusori. La pratica di questa Meditazione va focalizzata in tale di-
rezione. Cid viene affermato nella prima e seconda frase del testo
in cui la forma & soggetto: “..essa & la Vacuita dell’esaurimento-
della-forma. Senza abolire la forma come tale, appare la Vacuita”,
Mentre nella frase successiva in cui Vacuita & usata come soggetto,
non abbiamo un’affermazione similare secondo cuj appare la forma.
Invece, I'asserzione & che “Sebbene forma e Vacuitd siano esatta-
mente identiche, la Vacuits, tenendo conto di questo fatto, nou si
nasconde dall'apparire”. Pertanto lobbiettivo della Meditazione &
puntato sulla Vera Vacuitd. Non la si potrebbe chiamare “La Me-
ditazione sulla Vera Vacuitd e le Forme Husorie”].

D. Losservazione della dissoluzione assoluta e non-atlaccamento,

Ora, la quarta e ultima osservazione, quella della dissoluzione asso-
luta e non-attaccamento. La Vera Vacuitd osservata [correttamente ]
non la si pud definire identica o differente dalla forma. Né la si pud
definire identica a o differente dal Vuoto. Niente viene qui accettato,
né & accettata codesta non-accettazione; persino l'affermazione stessa
non viene accettata, Questa negazione assoluta e non-attaccamento
[dell'al di 1a] & al di 13 delle parole e della comprensione. ¥ un
‘regno di esperienza e realizzazione’. Perché? Poiché se insorgessero

¥ Taisho 1884, p. 686.
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una qualche idea o pensiero, violerebbero la natura del Dharma e

in tal modo si smarrirebbero.

[Commento: Questa & un’ottima descrizione della Vacuitd Asso-
luta (Pi Chin K'ung). Qui ci sembra di leggere un tipico brano
di un libro Zen.

Nell'analizzare queste quattro osservazioni, & evidente che le pri-
me due, assieme ai loro otto ragionamenti, hanno lo scopo di fu-
gare le idee erronee e rivelare il modo corretto di comprensione,
La terza osservazione (ciog, quella della Non-Ostruzione di forma
e Vacuita) ha lo scopo di por fine proprio a tale comprensione, a
cio che si dia inizio alla pratica vera e propria; e la quarta ha lo
scopo di arrivare alla realizzazione della pratica. La spiegazione ra-
zionale al di ]a di codesta successione & che se non si determina per
prima cosa una comprensione, non ci sard modo di seguire la pratica.
D’altra parte, se non si sa che tale pratica trascende la compren-
sione concettuale, non si & in grado di acquisire una comprensione
genuina. E ancora, se si rimane attaccati alla vista e non la si
tralascia, non si & mai in grado di intraprendere la giusta pratica,
In breve, la pratica pud avere inizio soltanto con la comprensione,
e la comprensione avri termine quando la pratica ha inizio vera-
mente,

Tsaung Mi commenta: ¥

Col praticare queste quattro osservazioni, si possono evitare quat-
tro difett.

La prima osservazione di ridurre tutte le forme a Vacuitd [ci
pud] liberare dal difetto di accrescimento. [Vale a dire, una volta
ridotte tutte le forme a Vacuitd, non c’® possibilitd alcuna di fare
un’addizione non-necessaria o estranea alla Realtd auto-sufficiente].

La seconda ossetvazione di identificare la Vacuitd con la forma
[ci pud] liberare dai difetti di accrescimento e riduzione. [Vale
a dire, una volta vista la Vacuith e la forma come un unicum, si
realizza P'unita di Maya-Stnyata che va al di la degli estremi di
essere € non-essere, ma li comprende entrambi].

La terza osservazione della Non-Ostruzione di forma e Vacuita
sottolinea la negazione dell’essere e del non-essere, cosi [di pud]
liberare dal difetto di tutte le fallaci definizioni.

1 Taisho 1884, p. 687
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Nella quarta osservazione della dissoluzione assoluta e non-attac-
camento, viene negato persino il concetto di unitd di forma e
Vacuita, cosl essa [ci] libera dal difetto di tutte le contraddizioni.

Una volta evitati questi cinque difetti, le centinaia di imperfe-
zioni ed errori scompariranno [automaticamente], Questa & in ve-
ritd Pessenza delle otto raccolte delle scritture della Prajfidparamita
e il compimento di tutti gli insegnamenti del Grande Veicolo].

1. Meditazione sulla Non-Ostruzione di Li [ Noumeno] nei confronti
di Shib [Fenomeno].

Qui vengono enunciati dieci principi per spiegare sia la fusione
che il dissolvimento di Li e Shih, la loro coesistenza ed estinzione,
cooperazione e conflitto.

[Commento: Ch'éng Kuan commenta: *

Nella meditazione precedente, sulla Vacuitd di tutte le forme,
la Vacuita rappresenta Li e la forma rappresenta Shih. Perché al-
lora non viene chiamata la Meditazione sulla Non-Ostruzione di
Li e Shih? Per ben quattro ragioni.

La prima, nella Meditazione precedente, sebbene si tratti in effetti
della forma, ovvero Shih, I'accento & posto sulla determinazione del
principio [Li] della Vacuita, e la Non-Ostruzione tra forma e Va-
cuita. Hssa & pertanto [innanzi tutto] una Meditazione sulla Vera
Vacuita,

La seconda, nella Meditazione precedente, viene spiegato I'aspetto
della Vacuita, ma non viene discusso Iaspetto dello stupefacente
divenire dinamico [yx] della Tathata.

La terza, [la Meditazione] della [assoluta] dissoluzione e non-
attaccamento nega sia Shih che Li,

La gquarta, la Meditazione precedente non rivela la sfera della
Non-Ostruzione, mostra I'azione della non-azione, la forma senza
forma, tutti gli ‘Shih’ e i ‘Li’ che si schiudono alla vista simultanea-
mente senza ostacoli, un regno di fusione di tutte le antitesi.

Per queste quattro ragioni, la Meditazione precedente non pud
essere chiamata la Non-Ostruzione di Shih e Li...

B Taisho 1883, p. 676.
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Qui vengono enunciati dieci principi per unificare Li e Shih in un
unico [inscindibile assieme]. Proprio come una grande fornace &
capace di fondere tutti i metalli e trasformarli in varie immagini,
anche Li & in grado di dissolvere tutti gli Shih. La fusione armonica
di Li e Shih porta allo scoperto una doppia non-dualitd, Tutti e dieci
i principi qui enunciati sono intesi a spiegare il principio di Non-
Ostruzione...

La coesistenza di Li e Shih & spiegata nei principi nove e dieci,
poiché essi asseriscono il fatto che il vero Lj non & Shih, e Shik non
¢ Li. Qui sia Li che Shih mantengono le loro esistenze [indipen-
denti].

L’estinzione di Li e Shih & spiegata dai principi sette e otto. Qui
entrambi asseriscono che Shih & Ii e Ij & Shih. Questa oblitera-
zione dell'io per la fusione con gli altri dissolve simultaneamente
sia Li che Shih.

Il conflitto tra Li e Shih & spiegato nei principi cinque e sei.
Quando il vero Li annulla Shih, vediamo che Li contraddice Shih,
e quando Shih nasconde Li, vediamo che anche Shih contraddice Li.

La cooperazione tra Li e Shih & spiegata dai principi tre e quattro,
Qui vediamo che si fonda su Li il fatto che vengono determinati
tutti gli Shih. Cid sottolinea il fatto che L si concilia ovyvero coo-
pera con Shih. D’altra parte, Shih & in grado di riflettere ovvero
dimostrare Li, questa & la prova che anche Shih coopera con Li.
Queste due osservazioni contengono davvero l'essenza di tutti e die-
ci i principi. La dottrina della Non-Ostruzione di Li e Shih viene
pertanto determinata].

LIl principio che Li [deve] abbracciare Shih. Li, la legge che si
estende per ogni dove, non ha confini o limitazioni, mentre Shih, gli
oggetti che vengono abbracciati [da Li], ha confini e limitazioni, Pro-
prio in ogni Shih, il Li si sparge senza omissione 0 mancanza, Perché?
Poiché la verita di Li & inscindibile. Cosl, proprio ciascun atomo picco-
lissimo assorbe e abbraccia la verita infinita di Li in modo perfetto e
completo.

2. Il principio che Shibh [ deve] abbracciare 1i. Shih, la materia
[o evento] che abbraccia, ha confini e limitazioni, e Li, la veritd che
viene abbracciata [dalle cose], non ha confini o limitazioni, Eppure
questo Shib limitato & del tutro identico, non solo in parte identico,
a Li. Perché? Poiché Shih non ha sostanzialith — & esattamente lo
stesso Li. Pertanto, senza causare a se stesso il benché minimo danno,
un atomo ¢ in grado di abbracciare intero universo. Se un atomo &
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cosl, anche tutti gli altri dharma dovranno essere cosi. Riflettete
su cio. '

Questo principio che-tutto-abbraccia & al di 13 [della comprensione
della] mente ordinaria ed & difficile da comprendere. Esso non pud
essere [appropriatamente] illustrato per mezzo di'una qualche meta-
fora di questo mondo. [Ma essendo ora costretti a spiegare l'argo-
mento, adoperiamo la seguente metafora].

Lintero oceano & [incarnato] in un’unica onda, eppure l’eceanp
non diminuisce. Una piccola onda include il grande oceano, e tuttavia
Ponda non si ingrandisce. Sebbene I'oceano si estenda in tutte le onde,
per questo fatto esso non si diversifica da se stesso; e sebbene tutte
le onde includano simultaneamente il grande oceano, esse non sono
una sola. Quando il grande oceano abbraccia un’unica onda, nulla gli
impedisce di abbracciare tutte le altre onde con il suo infero corpo.
Quando un’unica onda include il grande oceano, anche tutte le altre
onde includono l'oceano nella sua interezza. Non c’& ostruzione pur-
chessia tra di essi. Riflettete su cio.

[A questo proposito] si pone la [seguente] domanda: “Se il Li
abbraccia un atomo con il suo corpo fozale, perché allora non & piccolo?
Se il Li non si riduce alla stessa grandezza dell’atomo, come si pud
affermare che il suo corpo fofale abbraccia atomo? E inoltre, quando
un atomo include la natura di Li, perché non & grande? Se un atomo
non si adegua a Li e diventa cosl grande e vasto, come pud abbracciare
la natura di Li? Questo ragionamento & auto-contraddittorio e contro
ragione”.

Risposta: Ponendo faccia a faccia Li e Shih, essi non risultano né
identici né differenti, in tal modo possono [ciascuno] mdudere.t'otay
mente [Paltro], e tuttavia non danneggiano le loro rispettive posizioni.

Primo, per vedere Shih dalla posizione di Li, si scoprono quattro
principi. 2. Poiché la realth di Li non differisce da Shi, la sua totalitd
si trova in ciascun Shih. . Poiché la realtd di Li e Shih non & idef}tica,
il principio di Li tende sempre verso infinito. ¢. Poiché la non-iden.
tita & la non-differenza stessa, lillimitato Li & completamente incluso
in un atomo. d. Poiché la non-differenza & la non-identit stessa, un

atomo del Li & illimitato e senza divisione.

Secondo, per vedere Li dalla posizione di Shih, si scoprono ancora
quattro principi. 4. Poiché Shih e Li non sono differenti, un atomo
include la natura di Li per intero. b. Poiché Shih e Li non sono iden-
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tici, un atomo non viene danneggiato. ¢. Poiché la non-identiti & esat-
tamente lo stesso che la non-differenza, un piccolo atomo abbraccia
Pinfinita realta di Li. d. Poiché la non-differenza & esattamente lo stesso
che la non-identita, un atomo non si espande quando include la realth
illimitata di Li. Riflettete su cio.

[Qui si pud sollevare un’obiezione chiedendo,] “Quando l'illimitato
Li abbraccia un atomo, troviamo, o non troviamo, la realta di Li in
altri atomi [nello stesso momento]? Se la troviamo, allora significa
che Li esiste al di fuori dell’atomo, quindi Li non & totalmente [occu-
pato] ad abbracciare I'atomo. D’altra parte, se la realtd di Li non si
trova al di fuori dell’atomo, allora non & possibile dire che Li abbraccia
tutte le cose. Quindi, la vostra argomentazione & auto-contraddittoria”.

Risposta: Poiché la natura di Li & onnipresente, armonica, e capace
di fondersi,”® e poiché le innumerevoli cose [ Shih] sono [reciproca-
mente] non-ostruttive, pertanto la [verita della Totalita] esiste sia al-
linterno che all’esterno [di Li e Shih] senza ostruzione o impedi-
mento. [Per elaborare cid] vengono date quattro ragioni [dal punto
di vista sia interno che esterno a I; e Shib].

La prima, dal punto di vista di Li: 4. Mentre Li abbraccia tutte le
cose con la totalita del suo corpo, non impedisce in alcun modo Desi-
stenza della totalita del suo corpo in un atomo. Pertanto, essere fuori
¢ essere dentro. 4. Mentre la totality del corpo [di Li] esiste in un
atomo, cid non impedisce esistenza di questa totalitd del corpo in
altre cose. Pertanto, essere dentro ¢ essere fuori. ¢. La natura della
non-dualitd & onnipresente; pertanto essa & al di fuori ed & anche al di
dentro. d. La natura della non-dualiti & ‘al di 1a di tutto’; pertanto essa
non ¢ né al di fuori né al di dentro.

Le prime tre ragioni sono date per illustrare la non-differenza di Li
da Shih, lultima per illustrare la non-identitd di Li con Shih. E a
causa del fatto che Li non & né identico né differente da Shih, che
interno ed esterno vengono visti senza ostruzioni.

La seconda, dal punto di vista di Shih: 4. Quando una cosa [Shib]
include Li con la totalita del suo corpo, cid non impedisce a tutte le
altre cose di includere Li nella sua interezza. 5. Quando tutte le cose
abbracciano Li, esse non impediscono a un atomo di abbracciare [ Li]

% Vedi la nota 12 nella seconda Parte, Sezione 2.
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per intero. Pertanto, esistere al di fuorj & esistere al di dentro. ¢. Poi-
ché tutte le cose abbracciano [Li] simultaneamente proprio in ogni
maniera, pertanto tutte le cose sono completamente dentro [Li] e
nello stesso tempo fuori di [L:], senza alcuna ostruzione. d. Poiché
tutte le cose sono differenti non si danneggiano le une con le altre,
mettendole le une di fronte alle altre, non sono né dentro né fuori
Riflettete su cid.

3. La produzione di Shib deve fare assegnamento su Li. Cid significa
che Shih non ha altra essenza [che Li]; & a causa di Li che si pud
determinare Shih, poiché tutte le causazioni sono prive di natura auto-
noma (nibsvabbiva). E sempre a causa di questa Assenza-di-Io-Auto-
nomo che tutte le cose vengono a essere. Le onde spingono I'acqua e la
fanno muovere, ed & grazie al contrasto tra acqua e onda che si pro-
duce il movimento. Allo stesso modo, & a causa della matrice-di-Buddha
[Tathigata-garbha] che tutti i dharma possono venire a essere, Riflet-
tete su cio.

4. Attraverso Shib viene illustrato il 1j Quando Shih afferra Li,
Shih & svuotato e da sostanza a Li; e poiché lo Shih viene svuotato,
il Li che ‘si trova’ nella totalitd di Shih si manifesta chiaramente, come
quando la forma di un’onda viene annullata, il corpo dell’acqua appare
denudato. Riflettete su cio.

5. Attraverso Li viene annullato lo Shih. Quando Shih afferra Li
e fa emergere Li, viene annullata la forma di Shih, e I'unica cosa che
appare chiaramente e in egual misura & il solo e vero Li. Al di Ia del
vero Li, non & possibile rinvenire neppure un solo pezzo di Shih.
Quando l'acqua annulla le onde, non rimane neppure un’onda. [In
altre parole, il ragionamento qui ¢] di mantenere I'acqua al fine di esau-
rite le onde [ovvero rivelare l'acqua e nascondere le onde].

6. Lo Shih & in grado di celare il Li. 11 vero Li da luogo e determina
eventi causali. Comunque, dal momento che gli eventi causali sono con-
tro Li, il risultato & che appaiono soltanto gli eventi, mentre il Li non
appare. Allo stesso modo, quando I'acqua diventa onde, appare Paspetto
di movimento, mentre 'aspetto di stasi non appare affatto, Il Satra
dice, “Il Dharmakiya che circola e vaga nei cinque loka viene chia-
mato un essere senziente”. Quindi, allorché appare un essere senziente,
[segue] sempre il Dharmakaya ma esso non si manifesta [ necessa-
riamente].
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7. 1l Vero Li é lo stesso Shib. Se un Li & vero, non dovrebbe mai
essere al di fuori di Shih. Ci sono due ragioni a tal proposito. La
prima, a causa del principio del dharmanairatmya [la vacuiti-di-io-auto-
nomo-di-tutte-le-cose]. La seconda, poiché Shih deve dipendere da Li,
lo stesso [Shih] non & che vuoto e senza alcuna sostanzialiti. Pertanto,
solo se il Li & assolutamente identico a Shih lo si pud considerare il
Vero Li. [Prendendo ancora una volta come esempio l'acqua e le
onde: ] dal momento che I'acqua & le onde stesse, non & possibile esclu-
dere dall’umidita alcun movimento. Questo & il motivo per cui la stessa
acqua ¢ le onde. Riflettete su cid.

8. Le cose e gli eventi [Shi Fa] stessi sono Li. Tutte le cose e tutti
gli eventi dell'insorgere-dipendente sono privi di Io-Autonomo, quindi
sono assolutamente identici alla realta [[/]. Pertanto, un essere sen-
ziente ¢ di per sé Sicceitd senza [passare attraverso] l'annientamento.
Allo stesso modo, quando le onde sono in movimento sono esattamente
identiche all’acqua nello stesso momento, e non ¢’& differenza purches-
sia tra di esse.

9. Il Vero Li non & Shih. 1l Li & identico a Shih non & Shih in
quanto tale. Questo perché il Vero Li & differente dall'illusotio, e il
reale & differente dal non-reale; anche cid da cui si dipende [oggetto,
so i] ¢ differente da cid che dipende [il soggetto, neng i]. Allo stesso
modo, 'acqua che ¢ identica alle onde non & le onde come tali, poiché
movimento e umiditd sono differenti.

10. Le cose e gli eventi [Shih Fa] non sono Li. Lo Shih — cid che
¢ incarnato nel Li totale — non & sempre il Li come tale, poiché la
sua forma e natura sono differenti, e perché cid che dipende non &
cid da cui si & dipendente. Sebbene il corpo totale di [Shib] sia nel
Li, anche le cose e gli eventi possono apparire. Allo stesso modo, le
onde — cid che ¢ completamente incarnato nell’acqua — non sono
sempre l'acqua, poiché il significato del movimento & differente da
quello dell’umidics.

I succitati dieci principi appartengono tutti all’'insorgere-dipendente.
Nel vedere Shih dal punto di vista di Li, scopriamo il formarsi [ cheng]
come pure Pannullarsi [buai], Punificazione [ho] come pure la sepa-
razione [/i]. Nel vedere Li dal punto di vista di Shih, scopriamo il
tivelarsi [hsien] come pure il nascondersi [yin], I'ano come pure i
molti. [Nella grande Totalita, pertanto,] contraddizione e accordo di-
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ventano un tutto armonico senza impedimento e ostruzione, e tutto in
tutti insorgono simultaneamente. Si dovra meditare profondamente su
cid affinché la ‘vista’ possa chiaramente apparire. Cid viene chiamato la
Meditazione dell’Armonia e Non-Ostruzione di 1j e Shih,

[Commento: Il principio dellinsorgere-dipendente  ( pratitya
samutpida) & decisamente fondamentale per tutte le dottrine Hina-
vana e Mahayana, L'interpretazione e comprensione di codesto prin-
cipio basilare, comunque, differisce in modo notevole a seconda delle
varie scuole. Nella Dottrina Hwa Yen, I'insorgere-dipendente & piit
di un principio che denota soltanto Pinterdipendenza di vari fattori
in relazioni di causa-effetto. Ora diventa la grande armonia di inter-
penetrazione di Li e Shih nel Dharmadhitu. Feco la Totalit nel suo
vero senso, non soltanto grazie alla sua vastity, ma anche grazie alla
sua qualitd peculiare di armonia universale. Qui ogni cosa diventa
coerente, persino “contraddizione e accordo diventano un tutto
armonico”! Nessuna meraviglia che questo € regno “senza impedi-
mento o ostruzione, e tutto in tutti insorgono simultaneamente”].

L. La meditazione sulla Totalits Che-Tutto-Abbraccia, [Ovvero an-
che il meraviglioso Dharmadhitu di Shih-shih Wu-ai],

Poiché Shih & identico al Li capace-di-fondere, esso abbraccia tutto
senza ostruzioni e penetra in e si mescola a tutto in modo naturale e
spontaneo. Per illustrare questo punto, vengono enunciati dieci principi
come segue,

LIl principio che Li uguaglia Shib. Dal momento che Shih & vuoto,
tutte le sue forme vengono a esaurirsi ; e dal momento che I'essenza
di Li & reale, il corpo di Li viene completamente in vista. Pertanto,
Shih non & uno Shih diverso dal Li totale. Per tale ragione, quando un
Bodhisattva vede Shih, vede anche Li. Comungque, [in questo princi-
pio] lo Shih non andrd considerato come fosse di per sé il Li.

A

[Commento: L’accento di questo principio & posto sull’identitd
simultanea del rivelato e del nascosto. Quando un Bodhisattva vede
Shih, vede anche Li nello stesso momento. Comunque, in questo
principio lo Shih non andri considerato come fosse di per sé il Li
come nel Dharmadhatu di Li. L'identitd di due-in-uno di Li e Shih
richiede la presenza di entrambi gli elementi; laddove, nel Dharma-
dhatu di Li, si osserva soltanto Lil. ‘
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2. Il principio che Shih uguaglia Li. Dal momento che Shih non &
differente da Li, esso ‘segue’ Li ed & onnipresente in tutti i luoghi.
Come risultato, un atomo & in grado di abbracciare Pintero universo.
LE ancora,] quando il corpo totale dell’universo & onnipresente in tutti
i dharma, anche quest’unico atomo, come Li, & onnipresente in tutti i
dharma. Se un unico atomo & cosi, anche tutti gli altri dharma dovranno
essere Cosi.

3. 11 principio che Shib include la verita della Non-Ostruzione di
Li e Shih. Dal momento che Shih Fa e Li non sono uno, lo Shih rimane
com'e, e tuttavia abbraccia tutto. Per esempio, la forma di un atomo
non si espande, e tuttavia & in grado di abbracciare gli infiniti universi.
Questo perché tutti i cosmi non sono separati [ovvero differenti] dal
Dharmadhatu, cosi sono in grado di apparire tutti in un unico atomo.
Se un atomo & cosi, anche tutti i dharma dovranno essere cosi, dal
momento che nella loro armonica fusione Shih e Li non sono né iden-
tici né differenti. Questa verita della fusione di Li e Shih racchiude
quattro principi:

Primo, uno in uno.
Secondo, tutto in uno.
Terzo, uno in tutto.
Quarto, tutto in tutt.

Ciascuno di questi principi & sostenuto da differenti e sufficienti
ragioni. Riflettete su cio.

[Commento: questa & senza dubbio Iaffermazione chiave di code-
sta Meditazione, e il nucleo centrale dell’intero saggio: “Dal momen-
to che Shih Fa e Li non sono uno, lo Shih rimane com’® e abbraccia
tutto”, Qui vediamo un grande salto rispetto al ragionamento del
Li-shih Wu-ai (la Non-Ostruzione di Li e Shih) nei confronti di
quello del Shih-shih Wu-ai (la Non-Ostruzione di Shih e Shih). Ab-
biamo ora raggiunto il punto cruciale della filosofia Hwa Yen della
Non-Ostruzione di Eventi nei confronti di Eventi. Nell’argomenta-
zione precedente della Non-Ostruzione di Li e Shih, si fa in modo
che’ uno Shih abbracei tutto col ridurre se stesso all’onnipresente e
non-differenziato Li. Shih deve perdere la propria identita per fon-
dersi con Li prima di essere ‘messo in grado’ di abbracciare tutto.
Ma ora, l'osservazione compie un ulteriore passo con I'asserire che
“lo Shih rimane com’é e tuttavia abbraccia tutto... la forma di un
unico atomo non si espande e tuttavia & in grado di abbracciare gli
infiniti universi... Shih Fa non si allontana dalla sua posizione e
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tuttavia si estende a tutti gli atomi”. Qui non & necessaria alcuna
riduzione in Li da parte di Shih; ogni particolarita e individualita
di Shih viene mantenuta intatta, e tuttavia proprio ciascun Shih, in
tutte le dimensioni del Dharmadhatu, interpenetra e abbraccia ogni
altro Shih simultaneamente, senza la benché minima fatica! Se un
uomo vuole comprenderz il regno di Shih-shih Wu-ai per sempre, i
principi di Li-shih Wu-ai (la Non-Ostruzione di Li e Shih), tram-
polini di contemplazione, sono assolutamente necessari. Per quanto
concerne la comprensione intellettuale, non ¢’® sicuramente alira via
per avvicinarsi concettualmente al Shih-shih Wu-ai se non quella del
Li-shih Wu-ai. Qui non dobbiamo dimenticare la premessa basilare
che Shih-shih Wu-ai non & in nessun modo un principio astratto
che va ‘compreso’ attraverso una concettualizzazione, né & qualcosa
che va avvicinato attraverso la lucidita mentale. Shih-shih Wu-ai
¢ un regno di realizzazione diretta; qui non & necessaria intellettua-
lizzazione alcuna e tutte le filosofie diventano ridondanti e inutili!
Shih-shih Wu-ai & questo soltanto e rimane sempre tale, 1l problema
qui non ¢ materia di comprensione o verifica, ma in che modo affer-
rare la realizzazione attraverso Pesperienza diretta e concreta].

4. Il principio della Non-Ostruzione dell’assieme-universale e del
punto-locale. Dal momento che la non-identita di ogni Shih Fa e Lj &
esattamente lo stesso che la non-differenza di ogni Shih Fa e Li, uno
Shih Fa non si allontana dalla sua posizione e tuttavia si estende in tutti
gli atomi. [E ancora,] poiché Iidentita & la stessa differenza, [un ato-
mo] si stende verso tutte e dieci le direzioni, eppure non si allontana
dalla sua posizione locale. Cosi & lontano e anche vicino, si stende e
inoltre rimane; non ¢’& ostruzione alcuna né ostacolo purchessia,

5. 1l principio della Non-Ostruzione del vasto e del piccolo. Dal mo-
mento che la non-identitd di ogni Shih Fa e Li & esattamente lo stesso
che la non-differenza di ogni Shih Fa e Li, un atomo non viene danneg-
giato in alcun modo e tuttavia contiene tutti gli universi simili all’ocea-
no nelle dieci direzioni. [E ancora, ] poiché Didentita é la differenza
stessa, quando un atomo contiene tutti i vasti universi nelle dieci dire-
zioni, esso non si espande. Cid equivale a dire che un atomo & scon-
finato ma anche angusto, vasto ma anche piccolo. Non ¢’¢ ostruzione
alcuna né impedimento. A

[Commento: Questi principi quarto e quinto sono quasi del tutto
simili al terzo principio”. [E ancora,] poiché l'identita & la differenza
stessa, [un atomo] si stende in tutte e dieci le direzioni, eppure non
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si allontana dalla sua posizione locale... Quando un atomo contiene
tutti i vasti universi nelle dieci direzioni, esso non si espande... un
atomo ¢ sconfinato e angusto, vasto e piccolo. Non ¢’& ostruzione
alcuna né impedimento”. L’argomentazione principale di questi tre
principi & focalizzata, io credo, sul principio basilare della Svabhaya-
Sanyata. L’identitd & esattamente lo stesso che la differenza; vale
a dire, persino identitd e differenza non hanno un Io-Autonomo. Se
un atomo si deve allontanare dal suo punto-locale allo scopo di
estendersi in tutte e dieci le direzioni, o se un atomo deve espan-
dersi per contenere il vasto universo, allora esso sarebbe la forma
Svabhava di operazione confinata entro il regno del finito e delle
ostruzioni. Se c’¢ un regno di infinitd e Totalits, esso deve essere
questa ‘meravigliosa Non-Ostruzione’ raffigurata qui nel Shih-shih
Wu-ai Dharmadhitu],

6. 11 principio della Non-Ostruzione di [ ogni] dispersione e di [ogni]
contenimento. Poiché la dispersione-del-tutto & esattamente lo stesso
che il contenimento-del-tutto, quando un atomo viene posto di fronte
a tutti [gli universi] e si disperde su tutti, esso contiene simultanea-
mente tutti i dharma e li include dentro il suo proprio [guscio]. E
ancora, poiché il contenimento-del-tutto & esattamente lo stesso che la
dispersione-del-tutto, un atomo, mentre contiene tutto, disperde tutti i
differenti dharma che contiene. Cosl, un unico atomo che disperde
tutto & la dispersione di tutto su uno; esso & in grado di contenere e
anche di entrare; esso abbraccia simultaneamente tutti i dharma senza
alcuna ostruzione. Riflettete su cid.

7. 1l principio della Non-Ostruzione di penetrazione e inclusione.
Poiché penetrare I'altro dharma & esattamente lo stesso che includere
Paltro dharma, quando tutti i dharma vengono posti di fronte a un
unico dharma, la totale penetrazione-di-uno da parte di tutti, mette in
grado I'uno, allo stesso tempo, di ‘ritornare’ al suo proprio tegno che
include tutti senza alcuna ostruzione. E ancora, poiché includere Paltro
¢ esattamente lo stesso che penetrare Ialtro, quando un dharma si
trova in tutti, esso mette in grado tutti i dharma di rimanere in uno
simultaneamente senza alcuna ostruzione.

[Commento: Le affermazioni dei principi sesto e settimo sono le
naturali conclusioni derivate dal principio dell’assoluta Non-Differen-
ziazione che si trova espresso nella letteratura Hwa Yen in numerose
maniere. Lidea centrale di tale principio & Punita o fusione di tutte
le antitesi, quali forma e Vacuitd, uvomo e Buddha, causa ed effetto,
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differenza e identita, il finito e linfinito, il piccolo e il grande, la
dispersione e il contenimento, la penetrazione e la inclusione, e tutto
il resto. Una volta affermato codesto postulato di due-in-uno, nulla
¢ impossibile e tutto diventa non-ostruttivo].

8. Il principio della Non-Ostruzione dell’interpenetrazione. Quando
un dharma viene contrapposto a tutto, ha Paspetto includente come
pure Paspetto penetrante, Cid pud essere riassunto in quattro paragrafi:

Primo, uno include tutto e penetra tutto.
Secondo, tutto include uno e penetra uno.
Terzo, uno include uno e penetra uno.
Quarto, tutto include tutto e penetra tutto.

Essi si interpenetrano I'un Paltro senza ostruzione alcuna,

9. 1 principio della Non-Ostruzione della reciproca esistenza. Con-
trapponendo tutti i dharma a uno, ci sono entrambi gli aspetti di con-
tenimento e penetrazione. Anche qui abbiamo quattro paragrafi:

Primo, [tutti] contengono uno per penetrare uno.
Secondo, [tutti] contengono tutti per penetrare uno,
Terzo, [tutti] contengono uno per penetrare tutti,
Quarto, [tutti] contengono tutti per penetrare tutti.

Essi si interpenetrano simultaneamente l'un Paltro senza ostruzione
o ostacolo.

10. Il principio della Non-Ostruzione della fusione umiversale. Ciod
equivale a dire che tutto e uno sono simultanei. Ponendoli entrambi
I'uno di fronte all’altro, ciascuno ha i duplici paragrafi e le quattro
frasi or ora esposte. Essi si fondono I'un I'altro in modo totale senza
alcuna ostruzione come abbiamo visto nei succitati principi.

Coloro i quali praticano questa Meditazione dovranno compiere uno
sforzo per portare avanti Pilluminante discernimento in accordo con la
pratica e l'esperienza del [grande Dharmadhitu Hwa Yen] senza ostru-
zione o impedimento. Essi dovranno riflettere su cid profondamente fino
a che non si percepisce tale meravigliosa visione,



SUL LEONE D’ORO

INTRODUZIONE

I trattato di Fa Tsang, Sul Leone d’Oro, & un’opera assai signifi:
cativa — e la pitt popolare — della Filosofia Hwa Yen. Esistono di
essa due eccellenti traduzioni inglesi, una del Professor Derk Bodde
e una del Professor Wing-Tsit Chan. La presente traduzione & stata
eseguita con grata riconoscenza e I'aiuto di questi due precedenti lavori.

Nelle Biografie di Eminenti Monaci, la versione Sung,® leggiamo:

Fa Tsang commentd la nuova traduzione del Sitre Huwa Yen per
I'Tmperatrice [Wu] Tsé-T’ien, ma quando arrivo alle dotgnpe dei
dieci misteri, della rete di Indra, il Samadhi deH’Oceano—Slglllo, la
convergenza delle sei forme e il regno della percezione uniy?r.sale:
che costituiscono i principi e gli insegnamenti generali e specifici nei
vari capitoli del Sitra, I'Imperatrice divenne confusa e incerta. Allora,
Fa Tsang indicd il leone d’oro che faceva la guardia alla sala de_l pa-
lazzo e lo adoperd come metafora per illustrare gli insegnamenti. Le
dottrine allora furono rese estremamente chiare e facili da compren-
dere, e I'Imperatrice artivd rapidamente a una completa compren-
sione dell’essenza dell’insegnamento. [Tale spiegazione venne suc-
cessivamente scritta in prosa] con dieci principi per elaborare le teo-
rie generali e specifiche, e venne chiamata il Trattato Sul Leone

d’Oro.

TRATTATO SUL LEONE D’ORO® NARRATO DAL MONACO FA TSANG
[Dieci osservazioni vengono qui date per illustrare la Dottrina Hwa

Yen prendendo come mezzo il leone d’oro nel palazzo di Sua Maesta].

2 Taisho 2061, p. 732.
2 Taisho 1880, pp. 663-666.
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. Comprendere il principio dell’insorgere-dipendente.
. Distinguere la forma e la Vacuita.

. Riassumere le tre caratteristiche,

Rivelare la non-esistenza delle forme.

. Spiegare la veritad del non-nato.

. Discutere le cinque dottrine.

Impadronirsi dei dieci misteri.

. Abbracciare le sei forme.

. Acquisire la Perfetta Saggezza della Bodhi.

Entrare nel Nirvana.

sy

1. Comprendere il principio dell'insorgere-dipendente. Cid equivale a
dire che 'oro non possiede una natura intrinseca sua propria [ciod, non
Svabhava]. E dovuto alla maestria dell’abilit dell’artista che si deter-
mina la forma del leone. Tale creazione & soltanto il risultato della causa-
condizionante; pertanto viene chiamata la creazione attraverso [insor-
gere-dipendente,

[Commento: Qui tocchiamo con mano la convinzione di Fa Tsang
che I'insorgere-dipendente & il primo principio che sostiene Iintera
dottrina del Buddhismo Hwa Yen. Poiché Poro (noumeno) non
possiede To-Autonono, & possibile far esistere numerose forme (fe-
nomeni) attraverso la causazione-dipendente. Qui Pimplicazione &
che se il noumeno avesse una qualche Auto-esistenza (Svabhiva), il
mondo fenomenico non sarebbe mai venuto a essere |,

2. Distinguere la forma e la Vacuits. Cid significa che la forma del leone
¢ irreale; cid che & reale & I'oro. Poiché il leone & non-esistente, e il
corpo dell’oro non & non-esistente, essi vengono chiamati forma/Vacuita.
Inoltre, la Vacuitd non possiede nessun contrassegno suo proprio, &
attraverso le forme che viene rivelata [la Vacuita]. Questo fatto che la
Vacuitd non impedisce esistenza illusoria di forme viene chiamato for-
ma/Vacuitd [sé-Fung].

3. Riassumere le tre caratteristiche. A causa delle illusorie percezioni
degli vomini, il leone [ sembra] esistere [in modo concreto]; cid viene
chiamato la caratteristica dell'immaginazione universale [ parikalpital.
La [manifestazione] del leone appare esistente, cid viene chiamato la
caratteristica della dipendenza da altri [ paratantral. La natura dell’oro
non cambia mai, ¢id viene chiamato la caratteristica della perfetta realts
[ parinispannal.
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[ Commento: Queste tre caratteristiche vengono affermate dalla Scuo-
la Yogacara come i criteri basilari mediante i quali si dovrebbe risol-
vere il problema dell’essere e del non-essere. Le proiezioni karmiche
e fittizie degli uomini del mondo esterno sono simili a una Corda\ c}}e
chi guarda scambia per un serpente. Questo tipo di esistenza ¢, in
realtd, non-esistente, sebbene appaia come esistente. Questa & la
caratteristica dell’immaginazione universale (parikalpita). 11 'mondo
fenomenico, comungue, visto come una proiezione dellq propria men-
te, non si pud dire che sia non-esistente se comprendiamo che esso
non ha un’esistenza indipendente rispetto alla nostra mente. Qgesta
manifestazione della Mente messa in gioco mediante I'insorgere-dipen:
dente (nel senso Yogicira) non si pud dire che sia completamente
non-esistente. E la caratteristica della dipendenza-da-altri ( paratantra).
L’essenza della Mente & libera da tutti i karma e da tutte le illusiogl.
E intrinsecamente priva di dicotomie soggettive-oggettive. Questa in
ultima analisi Mente reale attesta la caratteristica della perfetta realth
(parinispanna). )

L’approccio onninclusivo del Hwa Yen non poteva permettersi
di ignorare questa importante dottrina Yogacira, pertanto Fa '.I'sang
si sentl obbligato a includerla a questo punto per comporre per intero
i suoi amati dieci principi ‘di buon auspicio’].

4. Rivelare la non-esistenza delle forme. Cid equivale a dir.e che una
volta che l'oro determina completamente il leone, non va ricercata al-
cuna forma di leone. Cid viene chiamato la non-esistenza delle forme.

[Commento: Questo & ridurre Shih a Li. Nel Dharmadhatu di Li
non esiste forma purchessia].

5. Spiegare la verita del non-nato. Cid significa che proprio nel momento
in cui [vediamo] che il leone viene a esistere, & in realti Poro che viene
a esistere. Non esiste nulla di fuori dell’oro. Sebbene il leone possa ve-
nire a esistere e smettere di esistere, la sostanza dell’oro [di fatto] non
cresce o decresce mai. Cid viene chiamato la veritd del non-nato.

[Commento: Questa non & altro che una descrizione del Dharma-
dhatu di Li].

6. Discutere le cinque dottrine. La prima: sebbene il leone sia un d_har—
ma prodotto attraverso I'insorgere-dipendente, & soggetto a generazione
e distruzione in ogni momento. [Dal momento che nulla & duraturo nel
mondo fenomenico], non & possibile trovare alcuna forma del leone.
Cid viene chiamato I'insegnamento per gli ignoranti Sravaka [Hinayana].

7*
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La seconda: tutte le cose, essendo il prodotto dell'insorgere-dipen-
dente, sono prive di To-Autonomo [Svabhava], e in ultima analisi, non
sono altro che Vacuita. Cid viene chiamato linsegnamento preliminare
del Mahayina.

La terza: sebbene tutte le cose siano Vacuita assoluta, cid non impe-
disce la vivida apparenza della Maya/divenire. Tutto ¢id che appartiene
all'insorgere-dipendente & fittiziamente esistente [e pertanto & davvero
vuoto]. Questa coesistenza di essere e non-essere viene chiamata ['inse-
gnamento finale del Mahayana.

La quarta: dal momento che queste due caratteristiche [quella della
Vacuita e quella della forma] si annullano reciprocamente 'una con
Paltra, esse vengono entrambe abolite. Qui, non esistono immaginazioni
o false supposizioni, né hanno una qualche influenza il concetto di Va-
cuita o Pidea di esistenza. [Questa & la sfera in cui] spariscono le idee
sia dell’essere che del non-essere. I un regno che non pud essere rag-
giunto da nomi o linguaggi. Qui la mente riposa senza attaccamento
alcuno. Cid viene chiamato Pinsegnamento istantaneo del Mahayina,

La quinta: una volta eliminate tutte le false sensazioni e le idee errate,
e una volta rivelata la vera sostanza, ogni cosa si fonde in una gran massa.
Allora si determinano grandi funzioni in abbondanza, e qualsiasi cosa si
determina & assolutamente vera. Le miriadi di manifestazioni, nonostante
la loro varietd, si interpenetrano senza confusione o disordine. 11 tutto
¢ l'uno, poiché entrambi sono in sostanza vuoti. L'uno & il tutto, poiché
causa ed effetto si manifestano con chiarezza [senza errore], Nel loro
potere e nelle loro funzioni [1'uno e il tutto] si abbracciano 'un Paltro.,
Si espandono e si avvolgono in assoluta liberta, Cio viene chiamato la
Dottrina Circolare dell'Unico Veicolo.

[Commento: la grande varietd di dottrine delle differenti scuole
buddhiste importate in Cina a partire dal terzo all’'ottavo secolo (e
successivamente) devono aver causato un’enorme confusione nelle
menti dei buddhisti cinesi, poiché queste dottrine non solo erano di-
vergenti, ma spesso si contraddicevano I'un I'altra anche se tutte affer-
mavano di patlare in nome dell'insegnamento centrale del Buddhisme
genuino. Per risolvere questa intollerabile situazione, era neccessaria
una valutazione complessiva di tutte le dottrine delle varie scuole.
Di conseguenza, si dette inizio ad una attiviey ‘scolastica’ detta P’an
Chiao, che passava in rassegna le varie dottrine dandone un giudizio,
sotto le Dinastie Sui e T’ang, soprattutto nelle scuole T’ien Tai e Hwa
Yen. II P’an Chiao della Scuola Hwa Yen giunse alla conclusione
che o sono in tutto cinque dottrine principali nella grande famiglia
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del Dharma di Buddha. Esse vengono enunciate in ordine di profon-
dita e importanza, nel modo seguente:

La Piccola Dottrina. Questa include tutti gli insegnamenti Hina-
yana contemplati nelle scritture degli Agama e dell’Abhidharma. L’ac-
cento qui ¢ posto sull’insegnamento della non-esistenza dell’io.

La Dottrina Preliminare (del Mabayana). Questa include gli inse-
ghamenti basilari dei sistemi Madhyamika e Yogacara. Sfortunata-
mente, anche la letteratura della Prajfidparamita venne ascritta a co-
desto gruppo. L’accento qui & sull’Assoluta Vacuita di tutti i dharma.

La Dottrina Finale. Questo & linsegnamento ‘piti alto’ ovvero
‘finale’ del Mahdyina. E possibile vedere esempi tipici di questo
gruppo in Sttra quali il Vimalakirti Sitra, il Tathigata-garbha Sitra,
il Mabanirvana Satra, e cosi via. Questo gruppo sottolinea I'impor-
tanza della potenziale natura-di-Buddha (Tathigata-garbha) in tutti
gli esseri senzienti,

La Dottrina Istantanea. Questo & I'insegnamento del Buddhismo
Zen. Viene sottolineata la diretta e istantanea realizzazione della pro-
pria Mente-di-Buddha.

La Dottrina Circolare. Questo & linsegnamento della Non-Ostru-
zione della Totalitd che si trova esposto nei vari Stitra Hwa Yen. Essa
spiega I'esperienza spitituale e la realizzazione della Buddhita e della
Bodhisattvita in tutte le dimensioni. L’accento & posto sull’assoluta
liberta, ovvero Non-Ostruzione, nell’infinitd che-tutto-abbraccia del

Dharmadhatu].

7. Impadronirsi dei dieci misteri. 11 primo: l'oro e il leone vengono
determinati simultaneamente, perfetti-in-tutto e completi. Cid viene chia-
mato il principio di simultanea completezza.

Il secondo: se gli occhi del leone determinano il leone completo, allora
il tutto [Iintero leone] & gli occhi. Se le orecchie determinano il leone
completo, allora il tutto & le orecchie. Se tutti gli organi determinano
simultaneamente I'intero leone e sono tutti completi nel loro possesso,
allora proprio ciascun organo & ‘misto’ [poiché coinvolge gli altri] e
anche ‘puro’ [poiché & esso stesso]. Cid & chiamato il principio dcl‘com-
pleto possesso della purezza e della mescolanza da parte dei vari ma-
gazzini.

11 terzo: I'oro e il leone si determinano entrambi e si includono l'un
Paltro in armonia. Non '8 ostruzione alcuna tra uno e molti. [In questa
completa inclusione reciproca], il Li e lo Shih, I'uno e i molti, rimangono
sulle loro posizioni. Cid & chiamato la reciproca inclusione e differenzia-
zione di uno e molti,
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Il quarto: tutte le parti del leone, fino alla punta di ogni pelo, deter-
minano lintero leone dal momento che sono tutte d’oro. Proprio cia-
scuna di esse permea gli occhi del leone. Gli occhi sono le orecchie, le
orecchie sono il naso, il naso & la lingua, la lingua & il corpo. Tutte esi-
stono in totale liberta senza ostruzione o impedimento. Cid viene chia-
mato la reciproca identita di tutti i dharma in liberta,

Il quinto: se guardiamo il leone [in quanto leone], ¢’¢ solo leone
e non oro. Questa & la rivelazione del leone ma I'occultamento dell’oro.
Se guardiamo I'oro [in quanio oro], ¢’ soltanto oro e non leone. Questa
¢ la rivelazione dell’oro ma I'occultamento del leone. Se guardiamo en-
trambi simultaneamente, sono entrambi manifesti o nascosti. Essendo
nascosti sono segreti, essendo manifesti sono rivelati. Cid viene chiamato
la determinazione simultanea di rivelazione e occultamento in segreto.

11 sesto: I'oro e il leone possono essere manifesti o nascosti, uno o
molti, puri o misti, potenti o privi di potere. L'uno & I'altro. Il princi-
pale e il secondario si interscambiano la loro irradazione. Sia Li che Shih
vengono in vista simultaneamente. Essendo reciprocatente compatibili,
essi non impediscono 'uno I'esistenza dell’altro. Cid & vero persino nel
caso degli aspetti minuti e sottili e viene chiamato la pacifica coesistenza
del minuto e del sottile,

Il settimo: in ciascun occhio del leone, nelle orecchie, membra, e cosi
via, fino a ogni singolo pelo, ¢’ un leone d’oro. Tutti i leoni abbracciati
da ciascun pelo entrano simultaneamente e istantaneamente in un sin-
golo pelo. Cosi proprio in ogni pelo ¢’ un numero infinito di leoni.
Inoltre, proprio ogni pelo che contiene infiniti leoni ritorna di nuovo
in un singolo pelo. La progressione & infinita, come i gioielli della rete del
Celestiale Signore Indra; un-regno-che-abbraccia-regno viene in tal modo
determinato all’infinito, e viene chiamato il regno della rete di Indra,

L'ottavo: si parla del leone al fine di indicare Pignoranza degli uo-
mini; si parla dell’oro al fine di rivelare la vera natura. Col parlare unita-
mente di Li e Shih viene descritta la Coscienza Alaya cosi che si possa
raggiungere una corretta comprensione [della dottrina]. Cid viene chia-
mato la creazione della comprensione mediante la rivelazione del Dharma
attraverso i fatti.

Il nono: il leone & una cosa transeunte e condizionata [ samskrta
dbarmal; sorge e scompare in ogni momento, ¢ clascun momento pud
essere diviso in passato, presente, e futuro. Ciascuno di questi tre periodi
contiene di nuovo tre sezioni di passato, presente, e futuro ; pertanto, ci
sono in tutto tre-per-tre unitd di misura, che formano in tal modo nove
epoche, ciascuna & differente dall’altra. Esse sono armonicamente fuse
senza la benché minima ostruzione in un identico [eterno] momento.
Cio ¢ detto la differente formazione di dharma separati in dieci epoche.
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1l decimo: 'oro e il leone possono essere manifesti o nascosti, uno o
molti, ma sono entrambi privi di un To-Autonomo [Svabhiva]. Essi si
manifestano in varie forme a seconda del rivolgimento e della trasforma-
zione della Mente, Se parliamo di essi come Li o Shih, ¢’¢ [la Mente]
da cui essi sono formati ed esistono. Cid viene chiamato la realizzazione
universale attraverso la proiezione della Mente-Unica.

8. Abbracciare le Sei Forme. 1l leone rappresenta la caratteristica dell’in-
terezza, € 1 cinque organi, essendo vari e differenti, rappresentano la di-
versitd, Il fatto che tutti detivino da un unico insorgere-dipendente rap-
presenta la caratteristica dell’universalitd. Gli occhi, le orecchie, e cosi
via rimangono ai loro posti e non intetferiscono 'uno con Paltro; cid
rappresenta la caratteristica della peculiaritd, La combinazione e la con-
vergenza dei vari organi di luogo al leone; cid rappresenta la caratteri-
stica della formazione. Il fatto che ciascun organo rimanga al suo posto
rappresenta la caratteristica della disintegrazione.

9. Acquisire la perfetta Saggezza della Bodhbi. ‘Bodhi’, in lingua cinese,
significa la Via [Tao], ovvero Illuminazione. Cid equivale a dire che
quando guardiamo il leone, vediamo subito che tutti gli esseri condizio-
nati, senza passare attraverso il processo di disintegrazione, sono fin dal-
I'inizio in uno stato di quiescente non-esistenza. Essendo liberi sia da
attaccamento sia da distacco, si & in grado di seguire questo sentiero nel-
loceano dell’onniscenza [sarvajfial; pertanto viene chiamata la Via.
Comprendere il fatto che proprio dal non-inizio tutte le illusioni sono
in realtd non-esistenti viene chiamato Illuminazione.

10. Entrare nel Nirvana. Quando guardiamo il leone e 1'oro, vengono
esauriti i contrassegni di entrambi. A questo punto, i desideri delle pas-
sioni non sorgono pil persino se beltd e bruttezza vengono mostrate da-
vanti agli occhi. La mente & tranquilla come il mare; vengono estinti tutti
i pensieri che arrecano disturbo e illusioni, e non ci sono costrizioni. Si
emerge dalla schiavitd e si & liberi da tutti gli ostacoli. La fonte di tutte
le sofferenze & staccata di netto per sempre, e cid viene chiamato l'en-
trata nel Nirvana.

LE BIOGRAFIE DEI PATRIARCHI

Il tempo e la natura di quest’opera non mi hanno permesso di pre-
sentare un panorama critico dell’evoluzione storica della Scuola Hwa
Yen. Patlerd pertanto brevemente delle biografie dei quattro maestri
Hwa Yen allo scopo di dare al lettore un'idea generale di quale parte
hanno essi avuto nella formazione di questa scuola.

TU SHUN (558-640)

»SeAcondo la tradizione, Tu Shun, o Fa Shun ( 558-640), 'autore di Sulla
Meditazione del Dharmadbitu, era considerato il primo patriarca e fu
senza dubbio il pensatore pit originale e creativo di questa scuola. Il suo
nome Dharma era Shih Fa Shun; poiché il suo cognome era Tu, era
anche chiamato Tu Shun. Nato nel secondo anno di Y ung Tin della Di-
nastia Ch’éng‘, Tu Shun sembra sia stato estremamente pio persino da
ban_lbmo. Egli spesso recitava la parte del monaco e faceva sermoni ai
suoi compagni di gioco del vicinato. Quando ebbe quindici anni, si ar-
ruold nell’esercito compiendo lavori servili come portare 'acgua e rac-
cogliere la legna da ardere.

All'eta di diciott’anni, venne ordinato monaco dal maestro di Ch’an
Tao Chén e ricevette da lui le istruzioni per la meditazione. Dopo essersi
concentrato nella pratica di meditazione per un po’ di tempo, fu in grado
d} compiere miracoli, e dette dimostrazione di grandi poteri di guari-
glone ovunque andd. Curava ogni sorta di malattie recando afuto persino
a sordi e muti. Si dice che una volta 'Imperatore T ai Tsung della Di-
nastia T’ang era assai malato e gli chiese aiuto. Il parere di Tu Shun fu
di concedere una amnistia generale alla nazione; appena cid fu fatto 'Tm-
peratore guarl, Per gratitudine I"ITmperatore gli conferd il titolo onorario
di Benedetto del Cuore Imperiale, e grazie a questi suol poteri mira-
colosi, la gente lo chiamava il Bodhisattva di Tun Huang. Secondo una
delle numerose leggende, una volia egli appese un paio di stivali sulla
porta di un bazar, e in tre giorni nessuno li rubd. Quando la gente gli
chiese come cid fosse possibile, egli disse, “Dagli infiniti kalpa nel pas-
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sato fino a ora non ho mai rubato un soldo a nessuno; come pud qual-
cuno rubarmi qualche cosa?”. Molti ladri rimasero enormemente colpiti
dalla sua personalitd e si ravvidero.

Tu Shun non ebbe un maestro stabile; egli concentrd il suo studio sul
Hwa Yen e visse come eremita sulla Montagna Chung Nan per molti
anni. Basandosi sugli inseghamenti del S#tra Hwa Yen, scrisse il saggio
Sulla Meditazione del Dbarmadhitu. Una volta terminata la stesura del-
Popera, gettd il manoscritto nel fuoco e pregd, “Se cid che ho detto in
questo scritto & in accordo con insegnamento del Buddha, allora nep-
pure una sola parola sia distrutta da questo fuoco”. 1l fuoco brucid sino
in fondo, ma il manoscritto rimase intatto.

Una volta Tu Shun scrisse un gruppo di versi chiamato La Stanza della
Natura-del-Dharma, in cui si legge:

Una vacca nel Chia Chou [Cina Orientale] mangia I'erba
Mentre il cavallo nello T Chou [Cina Occidentale] viene saziato.
[Invece di] cercare un buon medico

[Dovresti] cauterizzare la zampa sinistra di un maiale.

Questa stanza era assal popolare tra i buddhisti Zen ed & stata usata
come un koan. Nel venticinquesimo giorno dell'undicesima luna dell’anno
640, Tu Shuan riun} in assemblea tutti i suoi seguaci nel tempio e si con-
gedd da loro. Quindi si recd a palazzo e disse addio all’ Imperatore. Ritor-
nando nel suo tempio, subito trapassd senza alcun segno di malattia.”

Nel canone cinese troviamo due storie di Tu Shun ancora piti leggen-
datie; sfortunatamente, come altre biografie cinesi, queste storie non
danno un’informazione dettagliata sulla sua vita. Ancor pitt disgraziata-
mente, non sono neppure in grado di fornire una qualche informazione
concernente 'evoluzione del suo pensiero filosofico anche se egli fu un
eccellente pensatore buddhista. Mille e trecento anni dopo, Tu Shun ci
appare ora pilt un filosofo che un santo-mago. Ma i suoi contemporanei
sembravano avere di lui una diversa opinione; per loro egli era pitt un
santo che un filosofo. Le leggende che troviamo nel canone cinese qui
tradotte riflettono codesta opinione.

(da Taisho 1868, pp. 512-13)
Il Maestro Tu Shun aveva un monaco-discepolo che stette con lui per
trent’anni. Per molti anni, il discepolo aveva desiderato compiere un

22 Cid si basa su A History of Hwa Yen Tsung (Taipei, 1956), pp. 347-84
di Nan Ting; e Fo Tsu T’ung Chi, Taisho 2035, pp. 292-93.
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pellegrinaggio al Monte Wu T’ai per rendere omaggio al Bodhisattva
Mafijusti. Un giorno chiese il permesso di fare questo viaggio. Il mae-
stro tentd di dissuaderlo, per I'inutilitd di tale viaggio. Infine, si ar-
rese e disse, “Puoi andare, ma vedi di ritornare quanto prima. lo ti
aspetto”.

Dopo dieci giorni di viaggio, il monaco raggiunse il Wu T’ai e
onord il luogo sacro. Allora vide avvicinarsi un vecchio il quale gli
chiese, “Da dove vieni?”.

“Vengo dalla Montagna Chung Nan”.

“Perché sei venuto qui?”.

“Sono venuto a rendere omaggio al Bodhisattva Mafijuéei”,

“Ma il Bodhisattva Mafijuéti non & qui”.

“E dov’e?”,

“Egli ora si trova sulla Montagna Chung Nan, sotto la forma di un
maestro di Ch’an di nome Tu Shun”.

“Ma Tu Shun ¢ il mio maestro, presso cui sono stato per piu di
trent’annil”,

“Sebbene tu lo abbia servito cosi a lungo, non lo hai riconosciuto.
Dovresti affrettarti a tornare subito a casa. Se fai presto senza per-
dere tempo, lo puoi vedere; se rimandi di una notte soltanto, non lo
rivedrai mai piu”. '

Il monaco si diresse immediatamente verso casa, ma quando giunse
a!lyf Capitale Occidentale era ancora prima mattina, cosi fece alcune
visite ai suoi cari amici nella cittd. Quando sentl il suono del tamburo
[che indicava la chiusura della porta], si precipitd alla porta della
citta ma arrivd troppo tardi; la porta era stata gia chiusa per quel
giorno, cosi egli dovette fermarsi in cittd per quella notte. La mattina
successiva, quando rientrd in casa, trovd che il maestro Tu Shun era
trapassato. In grande angoscia, egli comprese allora che il suo maestro
era stato proprio il Bodhisattva Mafijusri.®

(da Taisho 2064, p.984)

11 cognome originario di Shih Fa Shun era Tu. Egli era nativo della
regione di Wan Nien nello Yung Chou. Shih Fa Shun era di natura
morigerato e virtuoso; a diciotto anni rinuncid al mondo e divenne
monaco. Una volta, quando il maestro Zen [Tao] Chén stava dando
istruzioni pubbliche per la meditazione, Tu Shun andd nelle vicinanze
di Ch’in Chou per le elemosine. Si assicurd un protettore il quale si
offrl spontaneamente di provvedere al cibo per cinquecento persone.

3 Taisho 1868, pp. 512-13,
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Tuttavia, quando arrivd il momento, si fecero vive pitt di un migliaio
di persone. Il protettore era enormemente imbarazzato, ma Tu Shun
disse, “Non ti preoccupare — dai loro solo tutto ¢id che hai, e non
dare meno di quanto dovrebbe essere l'offerta”. La festa procedette,
e tutti e mille gli ospiti vennero saziati ...

Una volta, durante lestate, Tu Shun portd a meditare molti mo-
naci sulla Montagna Li. Ma il luogo era pieno di insetti e di formi-
che, ed essi non potevano piantare nessuna verdura senza far loro del
male. Allora T Shun [traccid dei solchi nel terreno e] ordind alle
formiche di uscire da quei confini. Ben presto tutte le formiche e gli
insetti si erano allontanati.

Tu Shun aveva sempre delle bolle purulente sul corpo con il pus
che fuoriusciva continuamente. Vedendole, la gente lo evitava; ma
quando delle persone [spinte da gentilezza] le pulivano togliendo il
pus con una benda, le bolle guarivano immediatamente. Il pus che
era stato portato via emanava un odore fragrante, e persino la benda
emanava un buon odore per giorni. Nella regione di San Yiian un
uomo di nome T’ien Sa To era nato sordo, un altro di nome Chang
Su era nato muto. Tu Shun si recd da loro e curd le loro menoma-
zioni in un istante ordinando loro di parlare. Un monaco della re-
gione di Wu Kung era posseduto da un drago malefico. La gente lo
portd da Tu Shun. Non appena si furono seduti faccia a faccia, il
drago disse, “Dal momento che vostra Santitd, il grande Maestro di
Ch’an, & ora venuto qui, io me ne andtd immediatamente, Vi prego
di perdonare ogni molestia che vi ho arrecato ...”. Da lontano e da
vicino, gente con ogni tipo di malanno veniva a lui per essere aiutata.
Col solo sedersi a faccia a faccia con i malati, egli li guariva senza
nessuna medicina. Una volta Tu Shun si trovava in viaggio verso la
parte meridionale del paese e arrivd sulle sponde del Fiume Giallo
che era in piena. Tentd di attraversarlo ma cadde nelle acque torren-
ziali dalla sponda ripida e scivolosa. Si arrampicd, ma cadde di nuovo.
Allora la piena inizid a calmarsi, permettendogli di attraversare il
fiume e di raggiungere ’altra riva. Subito dopo, la piena riprese il
suo corso come prima ... Nel quattordicesimo anno di Cheng Kuan
(640 d.C.), Tu Shun esortd i suoi discepoli e dette loro le sue istru-
zioni finali. Poi, senza essere per nulla ammalato, si sedette diritto
come per intraprendere il Samadhi, e trapassd nel sobborgo sud del
Monastero di I Shan*

24 Taisho 2064, p. 984.
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CHIH YEN (602-668)

'Chih Yen, il successore di Tu Shun, era considerato il secondo pa-
triarca di questa scuola. T suoi importanti scriti comprendono I Dieci
Misteri nell'Unico Veicolo del Hwa Yen (Taisho 1868), Le Cinguanta
Domande e Risposte della Dottrinag Hwa Yen (Taisho 1869), Note e
Comme;zz‘z’ sui Vari Capitoli del Siitra Hwa Yen (Taisho 1870), e Una
ricerca dei Profondi Misteri del Siitra Huwa Yen (Hwa Yen Chin Sou
Hsiian Chi). Probabilmente il contributo pitt importante di Chih Yen
fu la sua enunciazione dei dieci misteri. Sebbene la maggior parte del
contenuto di questi misteri fosse incluso nel Dharmadhitu di Shilvshih
Wu»ai di Fa Chieh Kuan, questa concezione dei dieci misteri ‘in equi-
librio” era davvero nuova e stimolante dal punto di vista della lette-
ratura del suo tempo. Ne La Biografia del Sitra Hwa Yen ™ leggiamo una
storia breve di Chih Yen. s

Il cognome di Shih Chih Yen era Chao. Egli era nativo di T’ien
Shui ... Nel tempo in cui sua madre stava per datlo alla luce, sognd
che un monaco indiano, con in mano un bastone, veniva da lei e
diceva, “Dovrai lavare immediatamente il tuo corpo e pulire la tua
mnente, osservare i precetti e con fermezza”. Ella si sveglid di sopras-
salto. La stanza era piena di un profumo meraviglioso, ed ella par-
torl. Gia da bambino Chih Yen dimostrava un’intelligenza superiore.
Spesso faceva dei giochi erigendo stupa con del mattoni e facendo
baldaccl}ini di fiori. Alle volte recitava la parte di un predicatore e
faceva interpretare agli altri bambini le parti dei suoi ascoltatori
— una chiara indicazione del suo notevole talento. Quando Chih
Yen aveva dodici anni, il divino monaco Tu Shun venne nella sua
casa. Tu Shun posd la mano sul capo del bambino, e disse al padre
di 'Iui, “Questi & mio figlio; me lo dovrai rendere”. T genitori di
C}n}z Yen sapevano che Tu Shun era un monaco eccezionale; con
gioia esaudirono la sua richiesta. Tu Shun allora affido Chih Yen
al suo discepolo principale, Ta, perché ne avesse cura e lo educasse.
Il ragazzo venne addestrato allo studio delle Scritture giorno e notte
senza aggravare di preoccupazioni [Tu Shun]. Alcuni anni daopo,
due monaci mc"liani vennero a visitare il Monastero di Chih Hsiang.
Qonstatapdo lintelligenza eccezionale di Chih Yen, gli insegnarono
il sanscrito. Chih Yen apprese le lezioni in brevissimo tempo. In
seguito i monaci indiani dissero alla gente del Monastero che quel
ragazzo sarebbe diventato un grande predicatore. Chih Yen indossd

% Taisho 2073, pp. 163-64,
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la veste nera [diventando monaco] non appena compi il quattor-
dicesimo anno d’eta.

In quel tempo, le fortune della Dinastia Sui andavano declinando,
ed il popolo soffriva la fame. Sebbene Chih Yen fosse molto gio-
vane, dimostrd grande forza di volontd e perseveranza in quei tempi
duri. In seguito, studid I Lineamenti del Mahiyina di Asanga
[ Mahayana-samparigraba] con il Maestro Ch’ang, e in pochi anni
aveva [imparato per intero numerose scritture] ed era in grado di
dare di esse sottili e penetranti interpretazioni. Spesso il Maestro
Ch’ang lo faceva parlare tra i molti grandi studiosi che si riunivano
in assemblea nel monastero...

Dopo esser stato ordinato, Chih Yen studid i Vinaya, ’Abbi-
dharma, Satyasiddhi, Dagabhiimi, Ti-Ch’ih, ed il Mahanirvana Sttra
e gli Sastra. Poi studid molto con il Maestro Lin, addentrandosi
nelle pili profonde e sottili dottrine, e ricevette gran credito. Chih
Yen era sempre stato tormentato dalla voluminositd e profondita
delle scritture buddhiste. Egli spesso pensava, “Tra gli insegna-
menti buddhisti vasti e profondi, simili all’oceano, su quale mi dovrei
basare?”. Allora si mise di fronte ai Tre Canoni e si prostrd davanti
a essi. Espresse un desiderio con una preghiera, poi tird fuori un
libro dai Canoni a caso che accadde che fosse il primo volume del
Sitra Hwa Yen. Allora si dedicd alla lettura del Maestro Chih
Cheng sul Hwa Yen, ma tutto cid che riuscl a ottenere furono
spiegazioni sorpassate. Nella sua mente rimuginava molti pensieri
nuovi sulla Dottrina Hwa Yen. Si mise in mente di chiatire i suoi
dubbi utilizzando nuove interpretazioni; subito dopo, lesse per in-
tero il canone e studid tutti i commenti disponibili, ma i suoi dubbi
non vennero minimamente chiariti fino a che non ebbe letto I'Ese-
gesi del maestro Vinaya Kuang T'ung. Attraverso quest’opera egli
comincid a comprendere I'essenza dell’infinito insorgere-dipendente
come viene esposto nella Speciale Dottrina dellUnico Veicolo.

Tempo dopo, uno strano monaco venne da lui e disse, “Se vuoi
comprendere il significato della Dottrina dell’'Unico veicolo, non
dovrai trascurare di studiare la Teoria delle Sei Forme, esposta nel
[capitolo dei] Dieci Bhiimi. Dovrai trascorrere uno o due mesi in
ritiro a riflettere su ¢id — poi sarai in grado di capire”. Dopo aver
detto cosi, il monaco scomparve all'improvviso. Stupito, Chih Yen
pensd a queste parole a Jungo. Grazie a questa rivelazione, inco-
mincid a studiare profondamente e in poco tempo si era impadro-
nito per intero della Dottrina; allora egli aveva solo ventisette anni.
Dopo di cid meditd per sette giorni e notti, e pregd per avere una
indicazione per distinguere il giusto dall’errato. Una notte, sognd
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che veniva una giovinetta celestiale ¢ mostrava di approvare il suo
modo di comprendere. Cid nondimeno, non fece in modo di farsi
conoscere tra i suoi contemporanei in quel tempo, bensl visse ano-
nimamente tra la gente comune. Non inizid a predicare il Dharma in
pubblico fino a che non fu piuttosto vecchio. Nel tempo in cui il
Principe Reale venne a conferire un titolo al Signore di Pei, Chih
Yen predicd per il principe il quale [profondamente impressionato
dalla sua predica] ordind ai notabili locali di mettergli a disposi-
zione una cospicua pensione a cid che egli potesse predicare conti-
nuamente senza interruzione. Chih Yen era un uomo assai versatile,
di grande talento in numerosi campi. Una volta dipinse una raffi-
gurazione del Mondo del Tesoro-del-Loto che fu un capolavoro senza
precedenti per la maestria e la portata nella regione orientale del
Fiume Tsung ... Nel primo anno di Tsung Chang [668 d.C.1, egli
sogno che I'Altare-della-Saggezza nel monastero era improvvisamente
crollato. II suo discepolo Hui Hsiao sognd di un immenso baldacchino
appeso in alto tanto da toccare il cielo. Sulla sommita del baldac-
chino ¢’era un grande gioiello che emanava raggi di luce splendente
come il sole. Tl baldacchino si fece a mano a mano pitt vicino, e
quando raggiunse il capitello, cadde. Anche lo stesso Chih Yen te-
meva che fosse giunto il tempo della sua dipartita. Un giorno disse
ai suoi discepoli, “Il mio corpo fisico & fatto attraverso causazioni-
dipendenti e non ha una qualche sostanzialita permanente, Ora
parto temporaneamente alla volta della Pura Terra; poi visiterd il
Mondo del Tesoro-del-Loto [Hwa Yen]. Spera che tutti voi segui-
rete le mie orme e farete lo stesso augurio”. Una notte del ventiset-
tesimo giorno della dodicesima luna [668 d.C.], senza un visibile
cambiamento di espressione, Chih Yen giacque sdraiato e trapasso...

FA TSANG (643-712)

Tra i quattro maestri Hwa Yen, lo scrittore piit prolifico fu Fa Tsang.
Si diceva che avesse scritto cento volumi (chiian) di libri e saggi. Grazie
ai suoi infaticabili sforzi nel predicare e nello scrivere sulla Dottrina
Hwa Yen, linsegnamento Hwa Yen si guadagnd grande stima e consi-
derazione. Egli pertanto venne considerato da molti il vero fondatore
di questa scuola. Mossa da grande ammirazione e rispetto per lui, la
gente lo chiamd Hsien Shou (Capo dei Saggi). Anche Pimperatore
Cinese gli dette un titolo onorifico: il Maestro-del-Dharma Kuo-I (Uni-
co nello Stato). II cognome di Fa Tsang era K'ang. La sua famiglia era
originaria di Samarcanda, e suo padre era un alto ufficiale del governo
cinese. Nell'anno 643 d.C. sua madre fece un sogno. Sognd che inghiot-
tiva i corpi interi del sole e della luna e poi rimase incinta.
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Quando Fa Tsang aveva sedici anni, si brucid un dito come offerta
alle reliquie del Buddha in uno stupa. All’eta di diciassette anni, viag-
gid per ogni dove alla ricerca di un buon maestro, ma nessuno degli
insegnanti a lui contemporanei riuscl a soddisfarlo. Allora se ne andd
di casa e stette in eremitaggio sulla Montagna T’ai Pei, nutrendosi di
erbacce, vivendo una vita ascetica per molti anni, e soltanto a causa
di una malattia dei suoi genitori Fa Tsang ritornd a casa. In quel tempo
il Maestro Chih Yen predicava il Sazra Hwa Yen nel Monastero di
Hiin Hwa nella capitale. Una notte Fa Tsang sognd che raggi di luce
celestiale brillavano dal cielo illuminando tutta la casa; egli penso,
“Ci deve essere qualcuno che sta predicando il grande Dharma”. La
mattina successiva si reco dal Maestro Chih Yen. Enormemente impres-
sionato dalla sua predicazione, Fa Tsang divenne discepolo di Chih Yen.

Fa Tsang era ancora un laico a venticinque anni, e Chih Yen era
ansioso di ordinarlo. A ventotto, I'Imperatrice Wu Tsé-Tien, in memo-
ria di Jung Kuo, fece erigere un monastero chiamato T’ai Yuan e no-
mind Fa Tsang abate. Egli era in tal modo formalmente ordinato. Per
richiesta dell'Imperatrice Wu, Fa Tsang tenne numerose conferenze
su vari Sitra. Durante la sua vita, Fa Tsang commentd lintero Sitra
Hrwa Yen pit di trenta volte! Si diceva anche che durante le sue predi-
cazioni apparissero segni miracolosi. Una volta, nel Monastero di Jiin
Hwa, la gente vide fasci di luce emanare dalla sua bocca e innalzarsi
al cielo formando un enorme baldacchino. Un’altra volta quando Fa
Tsang stava spiegando I'argomento dell’ “agitarsi dell’Oceano Hwa Yen’,
anche la terra ebbe un sussulto durante il sermone come augurio d’au-
spicio celeste. Una volta assistette Hsilang-Tsang nella sua seconda
opera di traduzione; comunque, a causa di ‘punti di vista differenti’,
Fa Tsang abbandond Hsiian-Tsang. Fa Tsang scrisse numerosi saggi
importanti e commenti; tra essi il pilt popolare del suo tempo fu il
Commento al Sitra del Cuore. Esso era ovunque studiato da tutte le
classi sociali in tutta la nazione. Quando morl all’etd di settant’anni,
in suo onore si fece un eccezionale funerale di stato.?

CH’ENG KUAN (738-840)

Il cognome di Ch’éng Kuan era Hsia-Hou; era nativo dello Yueh
Chou. Divenne monaco a quattordici anni d’etd. Per un periodo studid
i Tre Sastra della Scuola Madhyamika con il Maestro Hsuan Pi di Chin
Ling. Si diceva che il rigoglioso successo della Scuola di San Lun nelle

%6 11 materiale per questo brano & da The Biography of Monk Fa Tsang di
T’sui Chih Yuan, Taisho 2054.
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vallate dello Yangtze fosse in parte dovuto ai suoi sforzi. Sembra ci
sla una certa confusione intorno alla data di nascita di Ch'éng Kuan
e sull'anno esatto in cui morl. In una versione, secondo Sung Kao
Shéng Chuan, Ch’éng Kuan mon quando aveva circa settant’anni al
tempo di Yuan Ho — che potrebbe andare dall’806 all’820. Takakusu
indicd gli anni della sua vita, come 760-820.% Ma secondo la tradi-
zione, di cui non abbiamo ragione di dubitare, Ch’éng Kuan nacque
nel 738 e mori nell’840. Visse, pertanto, per centodue anni ed era ben
noto poiché fu il Maestro Imperiale di sei Imperatori T’ang successivi
(Te Tsung, Shun Tsung, Hsien Tsung, Mou Tsung, Chin Tsung e
Wen Tsung). Studio sotto la direzione di mol insegnanti e di ecce-
zionali maestri Zen.

Un giorno egli si osservd e disse, “I Bodhisattva del Quinto Stadio
sono in grado di realizzare la Tathatd e assorbire le menti loro nella
stera della natura-di-Buddha. Tuttavia, nello Stato di Dopo-Samatha
[Hou Te Chib Weil, tutti loro si sono assunti il compito di appren-
dere le abilita e il sapere mondano allo scopo di recar beneficio agli
esseri senzienti e di rendere piti profondo il loro discernimento. Anch’io
dovrei seguire i loro passi e studiare le varie scienze e discipline”.
E allor Ch’eng Kuan studid intensamente e sj impadronl della cono-
scenza di tutte le branche del sapere, incluse discipline quali i classici
cinesi, le storie, la letteratura, la filologia, il sanscrito, le dottrine
pagane, gli incantesimi, la magia, la retorica, la logica, la medicina, e
mestieri di vario genere. Sembra sia stata una persona estremamente
versatile e assai dotta, Nella sua celebrata opera, Un Prologo al Hwa
Yen, abbiamo la testimonianza della sua eccezionale cultura che abbrac-
ciava quasi tutte le branche del sapere del suo tempo.

Visse per molti anni nel grande monastero Hwa Yen sulla Monta-
gna Wu Tai, e I portd a termine il suo magnum opus, La Grande
Esegesi del Satra Hwa Yen, che contiene circa un milione di parole;
[{n Prologo al Hwa Yen venne scritto come introduzione alla Grande
Esegesi. Si diceva che quando Ch'éng Kuan stava per dare inizio a
questo gigantesco compito, timase in preghiera per molti giorni e im-
plord il Buddha di dargli un segno. Allora ebbe un sogno in cui un
uomo d’oro stava in piedi diffondendo irradiazioni come una montagna
che si erge davanti al sole, Egli dette il benvenuto all'uomo d’oro e lo
abbraccid, poi inizid a inghiottire I'vomo d’oro fino a inghiottire il suo
intero corpo. Quando si destd, Ch’éng Kuan era raggiante. Per com-
pletare questa Grande Esegesi gli occorsero cinque anni interi, Quando
Pebbe completata, offri cibo a un migliaio di monaci come ringrazia-

¥ Vedi The Essentials of Buddhbist Philosophy, p. 112.
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mento ai Buddha; si diceva anche che spesso segni d’auspicio appari-
vano quando Ch’éng Kuan predicava i Siitra in pubblico. Egli aveva
pitt di cento discepoli che erano in grado di trasmettere il Dharma,
e pit di mille studenti che sapevano commentare i Siitra.
Ch’éng Kuan una volta propose i seguenti voti:
1. Vivrd sempre in un monastero e terrd soltanto tre capi di vestia-
rio come un bhiksu.

2. Rinuncerd a tutti i guadagni e alla fama terrena come se fossero
rifiuti.

3. Non guarderd mai una donna.

4. La mia ombra non indugerd mai su una famiglia.

5. Reciterd sempre il Sitra del Loto fino a che non mi sard liberato
da ogni attaccamento.

6. Leggerd sempre i Stitra Mahdyana per recare beneficio a tutd gli

esserl senzienti.

7. Continuamente commenterd il Sitra Hwa Yen in ogni momento
della vita.

8. Non mi metterd a giacere mai nella mia vita, né di glorno né
di notte.

9. Giammai confonderd gli altri, per gloriarmi o per orgoglio.

10. Giammai abbandonerd la grande compassionevolezza e la gentilezza
nei confronti di tutti gli esseri senzienti dell'universo, ma mi sfor-
zerd per la salvezza e il bene loro.

E stato detto che Ch'éng Kuan mantenne davvero questi voti e
agl di conseguenza in tutta la sua vita.?®

Sebbene Ch’éng Kuan, che era nato ventisette anni dopo la morte
di Fa Tsang, non avesse mai potuto studiare sotto la guida di Fa Tsang
(il terzo patriarca), cionondimeno venne considerato dai buddhisti Hwa
Yen ‘ortodossi’ il quarto patriarca della Scuola Hwa Yen. La ragione
di questa strana successione era che Ch’éng Kuan veniva considerato
un vero ortodosso che aveva restaurato gli insegnamenti originari di
Fa Tsang dopo che il secondo discepolo Hui Yuan li aveva male inter-
pretati inserendovi alcuni suoi punti di vista ‘eretici’. Ch’éng Kuan fu
pertanto considerato I ‘erede indiretto’ di Fa Tsang che egli aveva vera-
mente capito ed era quindi in grado di parlare per Fa Tsang. Tuttavia
io sono dell’opinione che le divergenze di Ch’éng Kuan e Hui Yuan
sulla Dottrina Hwa Yen, soprattutto sui dieci misteri, sono di impor-

% T materiale per questo brano & da Sung Kao Shéng Chuan, Taisho 2061, p. 737.
T’sui Chih Yuan, Taisho 2054,
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tanza minima e non andrebbe dato a esse un significato troppo im-
portante. '

‘ Tsung Mi (780-841), il presunto quinto patriarca, era un esponente
sia del Hwa Yen che dello Zen, ma dal momento che il suo contributo
al Hwa Yen fu all'altezza di quello degli altri quattro patriarchi, non
riportiamo qui la storia della sua vita, S



EPILOGO

Nelle pagine precedenti ho tentato di esporre I'essenza della filosofia
Hwa Yen presentando i tre elementi essenziali di tale sistema: vale
a dire, la Filosofia della Vacuita, la Filosofia della Totalits e la Dottrina
della Mente Unica; I'assenza di uno dei tre elementi renderebbe infatti
il pensiero Hwa Yen incompleto e perfino fuorviante, Il prologo e la
prima parte di questo libro, Il Regno della Totalita, dovevano creare
un retroterra necessario alla comprensione di tale sistema filosofico, ma
possono inoltre servire a presentare la fondamentale visione Mahiyina
del cosmo, della vita, dei vari stadi di Hluminazione, e dell’inconcepi-
bile regno della Buddhita come appate nel Sizra Hwa Yen. 1 buddhisti
cinesi amano definire il Sitra Hwa Yen il ‘Re di tutti i Siitra’, affer-
mazione decisamente comprensibile a tutti i lettori di quella notevole
opera; in essa, infatti, non si pud evitare di cogliere una fugace visione
di un imponente panorama di totaliti nel quale sono rivelati con vivida
freschezza la vastitd e profondit del discernimento del Buddha, la Sua
prospettiva e il Suo amore e i Suoi atti. Per chi si interessa al Bud-
dhismo Zen, i Dieci Stadi dell’Illuminazione di un Bodhisattva pos-
sono essere estremamente utili, consentono infatti di confrontare
Pesperienza Zen con quelle descritte nel Sitra e controllare quale sia
stato il progresso nel Sentiero.

Per quanto riguarda la filosofia, credo che la gran maggioranza dei
principi e argomenti significativi sia stata inclusa nelle ultime due
parti di quest’opera. L’importantissimo saggio Fa Chieh Kuan, Sulla
Meditazione del Dharmadhatu, di Tu Shun, ¢ stato riportato per intero
con commenti di differenti pensatori. Sebbene un altro suo importante
saggio, Wu Chiao Chih Kuan, La Pratica Samatha-Vipasyana delle
Cingue Dottrine, non sia stato tradotto per intero, nella discussione
della Totalith e della Dottrina Circolare ne sono stati inclusi nume-
rosi passi.

Ovviamente tutto cid che ho detto in questo libro pud servire sol-
tanto da frammentaria introduzione al Sitra Hwa Yen. Una compren-
sione assoluta del suo insegnamento esige uno studio completo — e
quindi una traduzione — del voluminoso testo stesso. Spero con tutta
sinceritd che presto qualche coraggioso studioso di Hwa Yen si dedi-
cherd a questa impresa cosl altamente significativa,
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