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PREFAZIONE

Questo lavoro ¢ frutto di una stretta collaborazione tra
me e Giacomella Orofino. Da molto tempo — era ancora
vivente Giuseppe Tucci — avevo intenzione di dedicarmi
a questo testo, ma la mia scarsa consuetudine con la lin-
gua tibetana me ne aveva dissuaso. Il karma benigno vol-
Ie tuttavia che 10 incontrassi Giacomella Orofino e che es-
sa condiscendesse di buon grado a collaborare con me.
Nell’antico Tibet, alla traduzione di testi dal sanscrito
cooperavano solitamente due studiosi, un pandit india-
no e un dotto tibetano, chiamato loisdva. 1l metodo da
noi tenuto ¢ stato lo stesso, io il pandit e lei il lotsava.

Con questo metodo, seguendo, per quanto possibile,
I'originale sanscrito e le traduzioni tibetane, abbiamo let-
to e discusso tutto il testo del Sekoddesa (« 11 riassunto del-
I'iniziazione »), del commento di Naropa, del commento
di Sridharananda, della Pafijika, di molti passi della Vi-
malaprabha e di altre opere ancora, in gran parte mano-
scritte.

Inestimabile ¢ stato il contributo dato a quest’opera da
Roberto Donatoni, della Casa Editrice Adelphi. Egli ha
avuto la pazienza di leggere la nostra traduzione, compa-
randola con I'originale sanscrito e con la traduzione tibe-
tana, eliminando numerose sviste, dando utili suggeri-
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menti e consigli, unificando la resa, per necessita con-
venzionale, di termini dottrinali e tecnicl.

I miei allievi Claudio Cicuzza e Francesco Sferra ci
hanno pazientemente assistito, preparando I'Indice ana-
litico e rivedendo varie parti dell’opera.

A costoro vanno tutti i nostri ringraziamenti.

Castel Giuliano, 1994
RANIERO GNOLI
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Naropa (Nadapada), uno dei piu venerati santi del
buddhismo indo-tibetano, nacque in Bengala nel 956
d.C. Poco piu che decenne fu mandato in Kashmir a
completare la sua educazione. Il Kashmir, fino al XIV
secolo, quando fu invaso dai musulmani, era forse la re-
gione piu dotta dell'India e soggiornarvi pill 0 meno a
lungo era quasi d’obbligo per gl uomini di cultura, sia
laica, sia religiosa. Non solo vi fiorivano i monasteri e gli
studi buddhisti, ma, accanto ad essi e forse piu di essi,
erano numerosi 1 dotti §ivaiti e visnuiti, i poeti e gli stu-
diosi di retorica, 1 cultori di logica e gli esegeti del Veda.
Lo $ivaita Utpaladeva, il suo successore Abhinavagupta, il
visnuita Vamanadatta, il poeta Ksemendra, vissero tutti
intorno al X-XI secolo.

Sebbene giovanissimo ancora, Naropa si trovo immer-
so per tre anni in una temperie culturale e spirituale di
una straordinaria varieta, che certamente influi non po-
co sul suo precoce sviluppo. Tornato nel 969 in patria, vi
continuo gli studi, insieme con numerosi coetanei, e tre
anni dopo, per volonta della famiglia, si sposo. Il matri-
monio durd otto anni, dopo di che fu sciolto per mutuo
consenso. Separatosi dalla moglie e libero dalle incom-
benze familiari, Naropa si reco di nuovo in Kashmir (sia-
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mo nel 980) dove si trattenne per altri tre anni. Nel 983
si recd a Pullahari/Puspahari, famoso centro di studi
buddhisti, e quindi, trascorsi sei anni, ando nella grande
Universita di Nalanda, dove di li a poco fu eletto abate,
ed occupd questa carica per otto anni. Gli anni trascorsi a
Pullahari e a Nalanda furono probabilmente i1 piti fecon-
di della sua attivita di esegeta e ad essi risale la maggior
parte delle sue opere. Gli anni seguenti furono intera-
mente consacrati alla ricerca spirituale e alla meditazio-
ne. I1 997 fu per Naropa un anno di profonda crisi spiri-
tuale: insoddisfatto di sé, dopo una serie di visioni decise
che era ormai venuto il tempo di abbandonare Nalanda,
i suoi libri, i suoi studi, 1 suoil averi € di mettersi alla ricer-
ca del maestro che gli era apparso in visione o in sogno, il
misterioso Tilopa. La ricerca fu lunga e difficile, tanto
che egli fu quasi per suicidarsi, ma il suo ardente deside-
rio fu finalmente esaudito e I'elusivo Tilopa fu raggiunto
e fedelmente assistito da Naropa fino alla sua morte, nel
1009. Naropa gli sopravvisse per piu di trent’anni: mori
nel 1040. Le sue spoglie furono raccolte nel monastero
di Kanika (Kaniska) nello Zanskar, sulla strada che dal
Kashmir conduce verso il Ladakh.

Tale, in poche parole, la vita di Naropa cosi come ci ¢
raccontata da una delle fonti tibetane piu antiche.!

In realtd, le cose non sono cosi semplici e le fonti so-
no alquanto discordanti.’ Secondo il testo tradotto dal
Guenther, Naropa nacque in Bengala, mentre alcuni
(Taranatha, ecc.) ritengono che egli fosse kashmiro, nato
in una famiglia di brahmani oppure (cosi altri) apparte-
nente alla casta dei venditori di alcolici. La sua connes-

1. 11 lettore che volesse saperne di piu puo ricorrere a Guenther,
1963, da cui le notizie precedenti sono perlopiu attinte. 11 Guenther
postpone di un ciclo di sessant’anni la nascita di Naropa (1016-1100).
Questa datazione ¢ stata criticata con fondamento da D. Snellgrove
che io ho seguito anticipando quindi di sessant’anni (956-1040) le date
indicate dal Guenther. Si veda Snellgrove - Skorupski, 1979-1980, vol.
I1, pp. 90 sgg. Naropa fu maestro di Atisa (982 ca-1054) e di Marpa
(1012-1096). In base a diverse fonti tibetane, altre date sulla sua morte
sono proposte da Hoffmann (1026) e Tucci (1053, ma anche 1027). Si
vedano Hoffmann, 1951 e Tucci, 1949, pp. 90, 214, 232.

2. Diverse notizie su Naropa e i suoi contemporanei sono nel volume
di Naudou, 1968, cui rimando il lettore. Si veda anche I'articolo di De,
1938.
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sione con il Kashmir, che vi fosse nato o no, & tuttavia si-
cura. Secondo altri ancora, Naropa non fu né bengale-
se né kashmiro, ma originario dell'Uddiyana (I'attuale
Swat), paese famoso nella tradizione tantrica che ne fa
sede prediletta di maghi, maestri e ddkini, una specie di
fate dagli straordinari e misteriosi poteri, venerate e te-
mute. Questa ubicazione ¢, in fin dei conti, la pit proba-
bile, essendo avvalorata da quanto ci dice un suo diretto
discepolo, il kashmiro Bhadrabodhi, nel colophon di
un’opera da lui tradotta in tibetano, la cosiddetta Kalaca-
kragarbhavrttivimalaprabhd (da non confondere col gran-
de commento di Pundarika al Laghukdlacakratanira).
Bhadrabodhi afferma di aver avuto come maestro il
brahmano Naropa, nato nell'Uddiyana e, per quanto ri-
guarda il Kalacakra, discepolo a sua volta di Kalacakra-
pada il vecchio.! Bhadrabodhi fu forse il primo tradut-
tore di testi del Kalacakra in tibetano.”? Di Kalacakrapa-
da il vecchio e il giovane parleremo piti in 13, a proposito
della successione dei primi maestri indiani della scuola.
Incerta & anche l'ubicazione del celebre monastero di
Pullahari, che secondo alcuni era nel Magadha occiden-
tale, a un centinaic di chilometri da Nalanda, e secondo
ahiri a pochi chilometri dalla capitale del Kashmir, vicino
a Srinagar.’ Dubbia ¢ anche la connessione di Naropa
con Nalanda, che viene sostituita da altri con Vikramasi-
la, dove sarebbe succeduto a Jetari come pandit della
porta settentrionale, per lasciare a settant’anni la sua ca-
rica ad Ati$a Dipamkara e diventare successivamente il
capo religioso di Vajrasana (Bodhi-Gaya). In ogni caso,
I'ambiente in cui visse ¢ quello che conosciamo, le in-
fluenze religiose e culturali pure e la data — anno piu,
anno meno — se non altro ¢ confermata da quella dei suoi
discepoli, di cui parleremo tra poco. Naropa, da questo
punto di vista, si trova dunque in una situazione privile-
giata rispetto a tanti altri maestri e yogin dell'India.
Elusiva e sfuggente ¢ invece la figura del suo maestro
Tilopa. Di lui non sappiamo in pratica nulla, se non che,

1. Newman, 1987, p. 73.
2. Naudou, 1968, p. 151.
3. Ibid., p. 146.
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probabilmente, era originario dellOdivisa (Orissa).' Sot-
to il nome di Tilopa ci & stata trasmessa una raccolta di
brevi stanze in apabhramsa (dohd).?

Tra i numerosi discepoli di Naropa, il pitt noto ¢ il ti-
betano Marpa (1012-1096), laico e yogin itinerante, tra-
duttore famoso di opere tantriche,’ che volse dal san-
scrito al tibetano con la collaborazione di Naropa. Mae-
stri di Marpa furono anche altri due siddha: Maitripa
(Advayavajra) e Kukkuripa.* Marpa ¢ un personaggio
non comune, che, sebbene in fama di grande maestro
tantrico, non disdegno tuttavia i piaceri e le ricchezze del
secolo. Secondo la tradizione egli fu l'ultimo a praticare
con successo la tecnica del parapurapravesa, cioe il trasfe-
rimento del proprio principio vitale nel corpo di altri es-
seri non pitt in vita.® Gli insegnamenti di Marpa furono
trasmessi al famoso yogin Milarepa (Mi la ras pa, 1040-
1123), anch’egli alieno dai voti monastici. Dall'insegna-
mento di Marpa e di Milarepa e quindi da quello di Na-
ropa derivano (retrospettivamente considerati) 1 vari or-
dini della scuola tibetana dei Kaghiupa (bka’ brgyud pa).
Altro suo discepolo fu, come s’¢ visto, il kashmiro Bha-
drabodhi (intorno all’anno mille), che fu iniziato da Na-
ropa a piu cicli tantrici (Cakrasamvara, Kalacakra, ecc.).
Insieme con diversi traduttori tibetani Bhadrabodhi col-
laboro alla versione in tibetano di testi del Kalacakra.®
Altri suoi discepoli furono il kashmiro Vinaya$rimitra,

1. « Il Kalacakra e il suo commento, la Vimalaprabha, scritto da Padma
dkar po (Pundarika), furono poi portati in India da un pandita dell’'O-
divisa (Orissa) di nome Cilupa (Tilopa) che, dopo lunghi viaggi per
terra e per mare, arrivo a Sambhala e, divenuto un esperto della dot-
trina tantrica, ne diffuse I'esoterismo in India, sotto la protezione del
re di Kataka, e trasmise le loro dottrine a Pito carya del Bengalae a
Kalapada di Varendra », Tucci, 1949, p. 212. L’identita di Tilopa (Ti-
lo) con Cilupa (Cilu) & messa ragionevolmente in dubbio da Newman,
1987, p. 95.

2. Si veda P.Ch. Bagchi, in Dohdkosa, pp. 61-67.

8. Sulla vita di Marpa si veda The Life of Marpa the Translator, tradu-
zione a cura del Nalandi Translation Committee, Shambhala, Bos-
ton - London, 1986.

4. Snellgrove, 1987, p. 493.

‘5. Sivedano Snellgrove, 1987, pp. 497-98; Bacot, 1937, pp. 55-57.

6. Naudou, 1968, pp. 151-52.
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cui Naropa espose il Hevajraianira,' Prajnaraksita, che
per mezzo di mantra arresto un esercito di mleccha che si
avvicinava al Kashmir,? ed altri ancora, che cito qui (col
beneficio del dubbio) con le stesse parole dell'autore ti-
betano della biografia di Naropa tradotta dal Guenther:
« Naropa ebbe sette famosi discepoli che furono simili a
lui nello spiegare i satra e i mantra: Maitripa, Sti Santi-
bhadra, il mahdsiddha Dombipa, il grande pandit Santipa,
Spyi ther ba del Nepal, il novizio Prajnasimha e Akara-
siddhi del Kashmir. Ebbe molte centinaia di pandit di-
scepoli, buddhisti € non buddhisti, come il grande saggio
Smrti, il pandit Santivarman, Jfidnakara, Sumatikirti,
Devacandra, Nagakirti e altri. Egli inoltre ebbe ottocento
discepoli siddha, sia buddhisti sia non buddhisti, come
Pham thing pa e altri. Ebbe poi cinquantaquattro yogin
che osservavano certi voti, come Ben da pa (Paindapati-
ka) del Nepal e altri, e anche cento yoginZ, tutte con i se-
gni dell'ottenimento spirituale. Tutti costoro furono da
lui portati a piena maturita spirituale ».*

Un posto speciale, se non tra i discepoli, tra i maestri
suoi contemporanei, lo merita Atisa (982 ca-1054), mona-
co di santa vita ed eruditissimo, d’origine bengalese.* Ati-
$a, dopo aver frequentato i principali seminari buddhisti
dell'India orientale, fu invitato dalla casa cola regnante
nel Tibet occidentale, dove giunse nel 1042 e dove si trat-
tenne fino alla morte (intorno al 1054), avvenuta nel Tibet
centrale, a Snye thang. Il prestigio e I'autorita di Atisa si
rendevano necessari in un momento in cul il buddhismo
tibetano era particolarmente confuso e la moralita di mol-
ti monasteri lasciava assai a desiderare. Non sempre le
dottrine dei Tantra erano interpretate in modo corretto e
lo yoga sessuale insegnato secondo la tradizione della
Mahamudra e secondo i cicli tantrici del Hevajra, del Ka-
lacakra, ecc., dava luogo a non pochi abusi, che preoccu-
pavano autorita civili e religiose. Molto discusso fu, per

L. Ibid., p. 149.
2. Ibid., p. 130.
3. Guenther, 1963, p. 99.

4.. La vita e le opere di AtiSa sono ben conosciute: rimando, per un
riassunto degli eventi principali della sua storia, a Snellgrove, 1987, p.
479. Si veda inoltre per ulteriori particolari Eimer, 1977 ¢ 1978.
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esempio, l'insegnamento del monaco kashmiro Guhya-
prajiia, detto il Maestro Rosso (Atsarya dmar po), che se-
condo alcuni praticava sia il gior wa (sbyor ba), cioe i riti di
unione sessuale predicati in molti Tantra, sia il drol wa
(sgrol ba), l'uccisione rituale. Quest'ultima, piu che a
Guhyaprajiia, ¢ tuttavia da imputare a taluni suoi sedicen-
ti discepoli, che avevano la cattiva abitudine di depredare
e immolare viaggiatori innocenti.’

Da alcuni Tantra 'uccisione rituale, 1n via teorica, era
ammessa quando, sopprimendo una o pill persone, si ri-
teneva con questo di favorire l'integrita e la salute della
comunita. Un’amputazione dunque dolorosa, ma indi-
spensabile, dettata da una compassione (karund) speciale,
tanto piu che cosi facendo si favoriva anche l'ucciso, cui
veniva impedito di commettere altre iniquita. In realta la
valutazione e il giudizio di esseri veramente dannosi a se
stessi € ad altri (leggiamo nel Kalacakra) non sono cosa fa-
cile e semmai spettano solo a un Buddha, a uno cioe¢ che
abbia completamente superato le passioni: in generale, ¢
bene astenersene. Afoka, per esempio (leggiamo nella
Vimalaprabha), fu dapprima sfavorevole e crudele verso
la buona Legge, ma in seguito divenne un pilastro della
fede buddhista.? Solo a un Buddha che vede il futuro
spetta dunque il giudizio e nessun altro se lo puo arroga-
re. Sia come sia, casi di uccisione rituale, vuoi con rit
magici (abhicara, marana), vuoi anche con veleno o altro
non mancarono, come sta a dimostrare, per esempio,
l'uccisione, da parte di un compassionevole religioso, del
re Glang Dar ma, che, essendo sfavorevole al potere del-
le istituzioni monastiche buddhiste, si riteneva fosse pos-
seduto da un demonio.?

Lo yoga sessuale forma, da parte sua, 'essenza stessa e
la dottrina centrale del tantrismo buddhista, né, come ta-
le, poteva essere eliminato. Anche in questo campo abusi
non dovettero mancare e quando negl Annali azzurri leg-

1. Si vedano Naudou, 1968, p. 143 e Ruegg, 1981, p. 223.

2. Si veda sotto, p. 182.

3. Questo racconto si ritrova quasi dappertutto nella letteratura sto-
riografica tibetana; per un’interpretazione critica dei fatti che sono al-
le origini della caduta della monarchia tibetana e della conseguente

ascesa delle istituzioni monastiche, st veda Karmay, 1988, pp. 8-10,
88-89.
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giamo di un certo yogin che in una cappelletta, da dietro
una cortina dipinta, faceva uscire varie giovinette nude,
ornate di ossa umane, con cui celebrava riti sessuall insie-
me con i suoi discepoli, sorge legittimamente qualche so-
spetto.! Questi presumibili abusi non erano, del resto,
propri del tantrismo tibetano soltanto. Verso la fine del
IX secolo Sankaravarman, re del Kashmir (883-902 ca),
bandi (racconta il logico Jayanta) una setta buddhista,
quella dei « Vestiti di azzurro», i cul membri si univano
sessualmente sotto un manto di questo colore.? Un altro
sovrano kashmiro, Yasaskara (939-948 ca), dimostro cosi
scarsa simpatia per i culti tantrici da far imprimere sulla
fronte di un loro seguace, Cakrabhanu — che pure era
un importante maestro della scuola Sivaita Krama —, il
marchio a fuoco di un piede di cane. I falsi maestri tan-
trici, poco tempo dopo, furono, in Kashmir, facile bersa-
glio della satira di Ksemendra, di poco posteriore ad
Abhinavagupta. Trighantika, personaggio di una delle
sue operette satiriche, ¢ un maestro della scuola del Ku-
la, cialirone, avido, sozzo, ubriacone e lussurioso.® Difet-
ti analoghi sono attribuiti, nel suo Lokaprakasa, a un mo-
naco buddhista* e, nella Samayamairka, a una falsa mo-
naca, sempre buddhista, che si vantava di avere piu di
mille anni, di conoscere I'alchimia, 1 mandala e 1 manira.
La dottrina della vacuita — e con essa ogni altra forma
di monismo —, se non ¢ temperata di continuo dalla con-
sapevolezza della verita relativa e dalle norme etiche che
essa comporta, puo essere cattiva consigliera e, come gia
disse Nagarjuna, suole ritorcersi come un serpente con-
tro coloro che 'hanno male afferrata. Questo equilibrio
vigile e continuo tra le due verita non ¢ tuttavia cosa da
tutti e quindi i discepoli atti a praticare le dottrine tantri-
che — siano esse buddhiste o induiste — sono di necessita
pochissimi, uno su centomila, come dice Abhinavagupta.
In esse, per vincere le passioni, si mettono in moto le for-
ze psichiche e le emozioni piu violente, e, se non si ¢ piu
che vigili e attenti, si puo facilmente soccombere. Il titolo

Roerich, 1949, p. 853.
Ruegg, 1981, pp. 223-24.
Gnoli, 1989, pp. 31-32.
Naudou, 1968, p. 209.

00 DO

19




di eroe (vira) che 1 maestri induisti danno ai seguaci di
certe scuole tantriche come, per esempio, quella del Ku-
la & piu che giustificato.

Tra l'ideale monacale del buddhismo dei Sttra, che
esigeva innanzi tutto la castita (brahmacarya), e 1 riti dei
Tantra, basati largamente sullo yoga sessuale (che taluni
certamente travisavano), non poteva non sorgere un
conflitto, e appunto per dirimerlo e indicare il retto sen-
tiero Ati$a fu chiamato in Tibet. Questc contrasto fra l'i-
deale ascetico e i riti tantrici fu percepito da Abhinava-
gupta, che, tuttavia, sulla scorta dello Yogasamcaratantra,
lo supera, affermando semplicemente che la vera castita
(brahmacarya) nel senso piu alto non & altro che la pratica
o Vossequio al brahman, che si presenta nel corpo in tre
forme diverse, rappresentate dai tre M: carne (mdmsa),
vino (madya) e congiunzione carnale (mithuna). « La disci-
plina brahmica [cio¢ la castita] deve essere osservata. [Ma
che cos’e il brahman?]. Il brahman ¢ il sommo piacere e nel
corpo si presenta in tre forme, delle quali due hanno va-
lore strumentale [la carne e il vino] e la terza rappresenta
il frutto, essenziato di piacere [la congiunzione]. Fedele
osservante della castita (brahmacarin) € dunque chi osser-
vaitre M».!

Nel Kalacakra e in gran parte del tantrismo buddhista,
lo scopo finale del rito iniziatico €, come vedremo, quello
di abilitare i discepoli yogin agli esercizi yogici diretti al-
Parresto del seme e alla sua risalita verso I'alto. L’emissio-
ne, presente e prescritta nel rito iniziatico, come vedre-
mo leggendo i passi del Laghutantra e della Vimalaprabha
citati da Naropa, ha un valore propedeutico e sacrale.
L’emissione seminale, dice Pundarika, ¢ di due specie,
nel senso che mentre l'una, quella ordinaria, obbedisce
alle leggi del karma, l'altra ¢ controllata dalla mente:
« L’emissione dovuta al karma serve a perpetuare la tra-
smigrazione e l'altra, quella dovuta al controllo mentale,
serve ad indicare il retto cammino a coloro che 'hanno
smarrito nella trasmigrazione ».> Nella celebrazione del
rito, 'emissione volontaria compiuta dai santi, dai Bo-
dhisattva, non €, in questo senso, contraddittoria rispetto
all'ideale della castita.

1. TA, XXIX, 97-98.
2. VP, V, 127, f. 2015, 11. 2 sgg.
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AtiSa non ¢ altrettanto disinvolto e interpreta le cose
differentemente, sostenendo che lo yoga sessuale non
puo essere praticato da chi ha preso 1 voti monacali senza
incorrere in un grave peccato. Le dottrine dei Tantra —
egh sostiene — non devono essere né accettate, né negate
in toto e, comunque sia, meglio rifiutarle che accettarle
indiscriminatamente. Le iniziazioni superiori del Kalaca-
kra, che egli ben conosce e menziona nel suo Bodhipatha-
pradipa,’ NON poSSONO essere celebrate dai monaci, che
devono contentarsi di quelle inferiori.

Quando nelle scuole religiose dell'India si parla di mae-
stri e discepoli non bisogna pensare a una relazione esclu-
siva. In realta ogni devoto aveva piu maestri e soleva anzi
menar vanto del loro numero. Molti di essi erano veri e
propri pandit, che insegnavano le discipline secolari co-
me la grammatica, la logica, la poetica e via dicendo. Ad
altri si ricorreva per apprendere determinati testi (Spesso
religiosi) tramandati di padre in figlio o tecniche speciali
(spesso yogiche). Molti di questi maestri erano operatori
(karmin) dotati solo di una conoscenza tecnica, limitata a
determinati riti, né pretendevano di pit. V’erano poi i
maestri che avevano solo una conoscenza teorica e infine —
ma, come solitamente accade, certamente non comuni —
quelli che univano la conoscenza pratica e la tecnica dei
mezzi alla conoscenza spirituale. Alcuni maestri facevano
mostra di magistero unicamente per ragioni economiche
o di vanto personale, senza sapere, come dice Abhinava-
gupta, della parola verita (tattva) neanche le due sillabe
che la compongono; e se prestiamo fede a Ksemendra, il
grande poligrafo kashmiro, questi ultimi non erano po-
chi. Tutte e tre le opere che formano il cosiddetto triplice
corpus dei Bodhisattva,” che mette capo al Kalacakra, rac-
comandano, con parole quasi identiche, di stare in guar-
dia dai cattivi e falsi maestri.

Questa molteplicita di maestri — tanto per restare in
Kashmir — la troviamo nello stesso torno di tempo anche
nelle numerose scuole e conventicole §ivaite. Abhinava-
gupta elenca, alla fine del Tantraloka, 1 nomi di almeno
una trentina di maestri, cui & debitore di indicazioni tec-

1. Siveda la stanza 65 in Eimer, 1978, p. 138.
2. Si veda sotto, p. 65.
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niche, spiegazioni e conoscenza. Il siddha Kallata, prima
di lui, dichiara alla fine del suo commento alla Spandaka-
7ikd che non ha avuto indigenza (daridratd) di maestri.
Rin chen bzang po, il grande traduttore, che visse trail X
e I'’X1 secolo e studio in Kashmir per molti anni, ebbe, se-
condo la tradizione, ben 75 maestri.'

La compresenza di piti maestri faceva si che lo stesso di-
scepolo, secondo le varie discendenze e trasmissioni spiri-
tuali, fosse solitamente iniziato a piu cicli tantrici come, in
ambito buddhista, quello del Cakrasamvara, del Guhya-
samaja, del Hevajra, del Kalacakra e via dicendo, e assu-
messe nomi iniziatici diversi, conferitigli nelle diverse ini-
ziazioni. Questa proliferazione di nomi nei riguardi di un
solo individuo, come si pud immaginare, ¢ fonte di note-
vole confusione non solo per noi, ma per gli indiani e 1
tibetani stessi che spesso e volentieri moltiplicavano o
unificavano, secondo 1 casi, discepoli e maestri delle piu
disparate linee spirituali. A questa adesione a piu scuole
e devozione a piu maestri non mancarono obiezioni: ba-
sti qui ricordare la ben nota critica mossa da Atisa al dot-
tissimo Rin chen bzang po che, secondo le ore del giorno
e della notte, meditava su tre cicli tantrici. Il tempietto
destinato a questa attivita era diviso in tre piani. Le medi-
tazioni svolte nel piano terra erano dedicate al Guhyasa-
majatantra, quelle del piano superiore al ciclo del Heva-
jra, e quelle del terzo piano al ciclo del Cakrasamvara.
Ad Atisa che gli domando perché meditasse su tre piani
diversi, Rin chen bzang po rispose che cosi facendo pote-
va creare e riassorbire differenti gruppi di divinita. Atisa
si oscuro in volto e gli disse che non era affatto d’accor-
do. 1l risultato finale della meditazione, correttamente
eseguita, su di un singolo ciclo tantrico non era diverso,
secondo lui, da quello di meditazioni su piu cicli. Non
v'era quindi bisogno — rilevo — di andare da un piano al-
Paltro, essendo piu che sufficiente sperimentare in un
singolo posto tutte le produzioni e i riassorbimenti.?

Per tornare dunque a Naropa e ad Atia, ambedue eb-
bero numerosi maestri, anche se per il primo Tilopa fu
quello di gran lunga piu importante, cosi come Sambhu-

1. Snellgrove, 1957, p. 180.
2. Snellgrove, 1987, p. 484.
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natha per Abhinavagupta. Fra i maestri dello stesso Atisa
si ricordano yogin o siddha famosi come Jetari, Kanha,
Avadhiuitipa, Dombipa e Naropa.' Suo maestro in scuole
tantriche fu anche il misterioso bhiksu Paindapatika di
Yavadvipa o Suvarpadvipa (Giava e Sumatra rispettiva-
mente), su cui torneremo piu in la. Paindapatika, sia det-
to qui per inciso, ¢ un epiteto piuttosto comune dato ai
monaci itineranti che vivono di elemosina. Secondo
Paindapatika — di cui Atisa stesso si dichiara discepolo
nel suo autocommento al Bodhipathapradipa —, le due ini-
ziazioni superiori guhyabhiseka e prajidbhiseka, che richie-
dono la presenza di una donna e la pratica dello yoga
sessuale, sono severamente interdette ai monaci.?

Non ¢’¢ bisogno di ricordare che per tutte queste scuo-
le — induiste o buddhiste — il maestro ¢ la personificazio-
ne stessa della divinita. Il maestro e la relazione col mae-
stro sono indispensabili: «Quando Siva ¢ irato, il mae-
stro lo puo placare. Ma quando il maestro ¢ irato, chi lo
puo placare?».* «Non la madre ¢ uguale al maestro,
non il padre ¢ uguale al maestro. Egli solo ci porta sul-
I'altra riva del terrificante oceano della trasmigrazione
cosi difficile da traversare ».*

Un giorno Naropa (cosi un aneddoto famoso) manife-
std0 magicamente lintero mandala di Hevajra, insieme
con la divinita, e chiamo quindi il suo discepolo Marpa,
dicendo: «Orsu Marpa, alzati, vieni: qui c’¢ una visione
di Hevajra ». Marpa si alzo e rimase esterrefatto. Naropa
quindi domando a Marpa: « A chi tu ti inchini? Ti inchi-
neral a Hevajra o a me, il tuo maestro? ». Marpa penso
che quello fosse un evento singolare e che, mentre il
maestro 'avrebbe avuto sempre con sé, non cosi sarebbe
accaduto della divinita apparsa, e pertanto decise di in-
chinarsi a lei. Naropa allora fece schioccare le dita e He-
vajra, e con lui I'intero mandala, si dissolse nel suo cuore.
Cio fatto, si rivolse a Marpa: « Tu, Marpa, hai commesso
un errore e per questo la tua discendenza sara breve! ».

1. Ibid., p. 480.

2. Sui problemi di esegesi delle opere tantriche sorti in Tibet dopo
Tanno mille si veda linteressante lavoro di Ruegg, 1981, pp. 212 sgg.

3. Tucci, 1946, p. 72.
4. VP, V, {. 2005b.
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La predizione si avvero e la discendenza di Marpa, seb-
bene avesse nove figli, rimase interrotta.’'

Questo episodio trova un curioso ma comprensibile ri-
scontro nella tradizione cattolica. Il santo curato D’Ars
(1786-1859) ebbe una volta a dire: « Andate a confessarvi
alla Santa Vergine o a un angelo: vi assolveranno? No. Vi
daranno il corpo e il sangue di Nostro Signore? No. La
Santa Vergine non puo far scendere suo Figlio nell'ostia.
Anche se aveste 12 duecento angeli, non potrebbero as-
solvervi. Un prete, per quanto semplice, puo farlo. Puo
dirvi: “Andate in pace, io vi perdono”. Se incontrassi un
prete e un angelo, saluterei il prete prima di salutare
l'angelo. Questo ¢ I'amico di Dio, ma il prete ne fa le
veci ».?

Un personaggio curioso, connesso con Naropa, ¢ Ni-
guma, la sua «saggezza» o ditl, « messaggera », come si
sarebbe detto nelle scuole tantriche induiste. Secondo
una tradizione, essa fu maritata a Naropa col titolo di
«sorella» e operatrice (karmakarini), assistente cioe del
maestro nei suoi riti. In altre parole, fu la sua mudra. Es-
sa fu uno dei primi interpreti di un'opera di Naropa,
breve ma famosissima in Tibet, conosciuta come Na 7o
pa’t chos drug («1 sei yoga di Naropa »),’ che ¢ — ripeto le
parole di Giuseppe Tucci — «una sorta di manuale di
prassi yogica per 1 Sgom chen, cioé per gli asceti, special-
mente, ma non soltanto, per quelli della scuola Bka’ br-
gyud pa».* Di Nigumai ci sono pervenute diverse ope-
rette assai brevi, perlopiu sadhana, cio¢ liturgie, ricette di
evocazione di divinita, ecc., che tradusse essa stessa in ti-
betano con l'aiuto di Marpa.® Niguma era reputata, an-
cora in vita, una yogini o dakini dagli straordinari poteri.

Queste figure femminili sono di grande rilievo, sia nel-
le scuole buddhiste sia in quelle induiste. Probabilmente
esse nascono come divinita locali di minore importanza,

1. L’aneddoto ¢ raccontato dal Lama Geshe Ngawang Dhargyey,
1985, p. 123. Si veda anche The Life of Marpa the Translator, cit., pp.
92-93.

2. Bertholet, 1963, pp. 236-37.

3. Garma Chang, 1977.

4. Tucc, 19352, p. 678.

5. Si trovano elencate in Naudou, 1968, p. 151.
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le cui radici sono da ritrovarsi nel folklore dell’India,
dalle regioni nord-occidentali, quali lo Swat, al Bengala,
e, verosimilmente, anche nelle tradizioni prebuddhiste
tibetane. Ma nei Tantra la loro concezione viene svilup-
pata esotericamente, cosi da assumere un’interpretazio-
ne radicalmente diversa dall'idea primitiva. Non ci ritro-
viamo pit dunque di fronte a streghe volanti o mostruo-
si geni proteiformi, propri di antichi culti ctonii locali,
ma a un raffinato simbolismo che assunse, man mano,
nelle scuole tantriche buddhiste, un ruolo centrale. Nel-
l'esoterismo Vajrayana le dakin? (tibetano: mkha’ gro ma,
« colei che vaga nell’etere ») sono suddivise in varie cate-
gorie, seguendo la classificazione, comune nella filosofia
buddhista, di verita assoluta e verita relativa. A un livello
pit esoterico esse rappresentano l'essenza stessa dell'illu-
minazione, mentre, in riferimento alla verita relativa del
mondo, esistono diverse categorie di dakini, suddivise a
seconda delle varie azioni previste dai Tantra. Le dakini
terrene dunque, pur appartenendo a una categoria di
esseri non umani, prendono sembianza di comuni don-
ne, con il compito di aiutare gli yogin nel progresso della
loro pratica e di diffondere la conoscenza e la saggezza
sulla terra. Queste karmaddkini non sono comungue con-
siderate perfette: molte di loro, stando ai trattati tantrici,
sono esseri 1 cui ottenimenti spirituali non sono maturati
completamente; e dunque sono costrette ancora a soffri-
re nella rete del samsara.!

Nello §ivaismo kashmiro queste misteriose figure fem-
minili sono ipostasi minori della grande Dea, sovente di-
vise in quattro categorie di ordine decrescente: khecari,
«vaganti nell'etere»; gocari, «vaganti nei piani della
mente »; dikcarl, « vaganti nello spazio »; bhiicari, « vagan-
ti nella terra».*> La conoscenza, dice Abhinavagupta, ¢
trasmessa al discepolo attraverso la bocca delle yogini.
Chi nasce da un’unione sessuale presieduta dalle khecar?
sara dotato di una conoscenza in pieno risveglio e consi-

L. Sulle dakin? e il resto, si vedano Tucci, 1930, 1936, pp. 68 sgg. ¢
Snellgrove, 1957, p. 175.

2. L’esposizione pil chiara e sistematica & quella di Ksemarija nello
Spandasamdoha, tradotta in Gnoli, 1985, pp. 287-89.
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derato come «figlio di yogini»."! La meditazione e la pra-
tica delle yoginiz, dice Pundarika nella sua introduzione
alla Vimalaprabha, dilungandosi sullargomento per ben
diciassette stanze, ¢ indispensabile per accedere al Kala-
cakra. La venerazione delle yogini, che cambiano di posto
secondo le varie congiunzioni astronomiche, in una rota-
zione incessante, diventando ciascuna a turno la capofa-
miglia, cio¢ la Dea stessa (kulikd), sta alla base delle com-
plicate liturgie del Cakrasamvaratanira. Uno det test tan-
trici pitt frequentemente citati da Naropa ha il atolo
Dakintvajraparijara, « La gabbia adamantina delle dakini ».

Chi volesse vedere quanto fosse diffusa la credenza in
queste proteiformi divinita femminili, ipostasi della po-
tenza e della prajiig, non ha che da leggere il resoconto
del pellegrinaggio compiuto da O rgyan pa, alla fine del
XIII secolo, appunto a Orgyan, cio¢ nellUddiyana o
Swat, una delle regioni piti importanti per la diffusione e
la frequenza delle dakin? nelle scuole tantriche, sia bud-
dhiste sia induiste. « Non dobbiamo dimenticare » osser-
va Giuseppe Tucci, che ha tradotto appunto il resoconto
di questo pellegrinaggio «la speciale atmosfera spiritua-
le in cui vivono questi yogin: i confini tra la realta e la pu-
ra immaginazione spariscono. Tutto quello che accade in
questo universo non ¢ dovuto ad eventi naturali fissati da
leggi sicure, ma ¢ il prodotto di forze molteplici che rea-
giscono l'una all’altra. Noi possiamo sorridere quando
leggiamo che ogni donna che incontra gli appare come
una dakini; ma non dobbiamo dimenticare la psicologia
di questo pellegrino che ¢ andato nella terra delle dakini
per qui sperimentare quelle realizzazioni cui 1 Tantra co-
s1 spesso alludono ».?

CENNI DOTTRINALI

I1 buddhismo che si insegnava nell’XI secolo nei gran-
di centri di Vikramaéila, di Nalanda, di Pullahari € molto
diverso da quello antico. I testi del Vinaya (il pii impor-

1. Gnoli, 1972, P 879 e TA, XXIX, 40-45, 162b-163.
2. Tuccl, 1940, p. 374.
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tante ¢ quello dei Mulasarvastivadin, i cui dettati gover-
neranno tutti 1 monasteri tibetani), dell’ Abhidharma, de-
gli antichi Sutra venivano sempre letti e studiati, ma, ac-
canto e insieme ad essi, largo posto era occupato dalla
sterminata letteratura del Grande Veicolo, dalla Prajia-
paramita a Nagarjuna, dallAbhisamayalamkara all' Uttara-
tantra, da Asanga alla logica buddhista di Dharmakirti e
dei suoi commentatori. Né questi erano gl unici. Gia
prima del VII secolo accanto al Mahayana o Prajhiapara-
mitayana assistiamo alla nascita dei testi del tantrismo
buddhista, cioé del Veicolo del Diamante o dei mantra
(vajrayana, mantrayana), che prende il nome vuoi dalla
natura inscindibile, incorrutibile e indistruttbile del
diamante, che si identifica con la vacuita, vuoi dalle for-
mule sacre o mantra, che tanta importanza hanno in que-
ste scuole.

Ma che cosa sono i1 Tantra e il tantrismo, cui abbiamo
ripetutamente accennato? I Tantra (la parola ¢ fatta de-
rivare dagli indiani dal tema fan-, « estendere », nel senso
che essi estendono, dilatano la conoscenza) sono una ca-
tegoria di testi religiosi, magici e rituali, generalmente
scritta in versi, elaborata in India dal IV-V secolo d.C.
fin quasi ai giorni nostri. Il tantrismo (che ¢ termine occi-
dentale) € costituito dalla dottrina e dalle discipline espo-
ste in queste scritture. Dal VII-VIII secolo in poi, i testi
in cui si esprime la religiosita concreta dell'India, con le
sue infinite figure divine, I'importanza accordata allo yo-
ga nelle sue varie accezioni, le regole per la costruzione
dei templi, per la celebrazione di cerimonie e feste e via
dicendo sono i1 Tantra, i quali, nell’ambito dell'induismo,
si possono dividere in due grandi categorie, a seconda
che la figura divina centrale sia Siva o Vispu. Si hanno
cosi da un lato gli Agama (letteralmente: «testi tradizio-
nali ») §ivaiti e dall’altro quelli visnuiti, chiamati general-
mente Samhita o raccolte.

Questo movimento o sommovimento generale, che ab-
braccia I'India intera, determinato non tanto da esigenze
speculative, quanto dal diffuso desiderio di emanciparsi
dal formalismo brahmanico e dall’esigenza di un pid
sciolto e immediato contatto con il sacro (quasi tutte le
correnti tantriche, almeno in linea teorica, rigettano le
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caste), investl ben presto anche il buddhismo, dove prese
una connotazione essenzialmente yogica e gnostica. Nei
Tantra buddhisti forse pit che in quelli induisti (sebbe-
ne, come vedremo, anche qui non manchino eccezioni,
dovute probabilmente proprio all'influsso di quelli bud-
dhisti) & specialmente evidente l'interpretazione e tra-
sformazione dei culti e delle tradizioni popolari dell'In-
dia in termini di yoga e di gnosi. Questa interpretazione
e trasformazione si compie su piani diversi. Oggetto di
essa sono innanzi tutto le molteplici figure divine, ma-
schili e femminili, di varia origine — perlopiu collegate
con culd agrari, ctonii e anche tribali — che vengono as-
sunte a simboleggiare concetti e momenti dell’ascesi
buddhista. Le dakini o yogini, cui si ¢ gia accennato, sono
solo un caso fra tanti. Accanto ad esse troviamo moltepli-
ci altre divinita, come per esempio Vajravarahi, la «Scro-
fa adamantina», la divinita principale, insieme col suo
consorte Heruka, del ciclo di Cakrasamvara, Kurukulla,
Bhiitadamara, Khandaroha, Lama e via dicendo, che da
divinita di origine rurale e locale, non di rado di frontie-
ra, diventano rappresentazioni simboliche della prajiia,
della vacuita, o figure minori delliter religioso. Per la
maggior parte, queste divinita hanno due aspetti: uno
terrifico, giustificato dalla necessita di impaurire e scon-
giurare le forze maligne, sempre pronte a irrompere nei
luoghi frequentati dai devoti e di conseguenza nella loro
psiche, e l'altro calmo e pacifico, che, convenientemente
meditato, & di indispensabile ausilio al progresso dello
yogin nel suo difficile cammino.

Trasformate e trasfigurate sono anche molteplici pra-
tiche e costumanze degli innumerevoli asceti che hanno
da sempre popolato il paese indiano. Queste stravaganti
e talvolta repellenti figure, alla ricerca di poteri magici e
di mistiche esaltazioni, le troviamo gia allepoca della
predicazione del Buddha. Basti qui pensare all’asceta ca-
ne, all’asceta vacca e a tanti altri contro cui gia si appun-
tava la predicazione del Risvegliato. Pratiche diffuse e
specialmente disgustose, atte piu di alire a provocare sia-
t1 allucinatori, erano quelle che si svolgevano in cimiteri
e campi di cremazione, che l'immaginazione popolare
fingeva frequentati da piu specie di spiriti famelici e ter-
rifici. Taluni di questi asceti, sovente emarginati dal con-
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testo sociale e culturale dell'India ma pur sempre tollera-
ti e guardati talvolta con timoroso rispetto, si spingevano
perﬁno a cibarsi di carni corrotte, di viscere e cervella
decomposte e a spalmarsi di escrementi e di sangue. An-
che queste pratiche ripugnanti trovano senso e giu-
stificazione agli occhi delle nuove concezioni, che, senza
negarle, le traspongono a nuova significazione. Il vero
yogin deve innanzi tutto superare il bene e il male, il bello
e 1l brutto, il repellente e il gradevole e per arrivare a
questo stato di eguaglianza o equanimita deve tutto do-
minare e assuefarsi alle pratiche e ai cibi piu disgustosi.

Ma la trasformazione piu importante tocca la nostra
psiche. Grazie a una vera e propria trasmutazione alche-
mica (e d’alchimia in molti testi espressamente si parla),
sia le tendenze o gli istinti pit ordinari dell'uvomo — la ge-
losia, I'invidia, i desideri, la spinta sessuale, ecc. —, sia an-
che le passioni piu basse possono essere utilizzate, con
opportuni insegnamenti, come forze positive nei riguar-
di del progresso spirituale.

Le origini di questa concezione sono piu complesse e,
mentre nel caso precedente si ¢ trattato di una trasfigu-
razione di credenze e costumi popolari, in questo caso si
ha piuttosto il contrario, cioé un’estensione e un corolla-
rio delle dottrine della Prajhaparamita e di quella, di ori-
gine nagarjuniana, dell'identita tra samsdra, «trasmigra-
zione », e nirvana. Se il nirvana non & diverso dalla tra-
smigrazione, ma ¢ la trasmigrazione stessa vista in altro
modo, ne consegue che tutti i vari aspetti della trasmi-
grazione, anche quelli apparentemente piu vili e abietti,
possono essere visti come nirvana. Nulla vieta dunque
che lo yogin si studi di scoprire questa nuova dimensione
della realta anche nelle cose e nei moti dell’'animo appa-
rentemente meno consoni, nell’'opinione comune, a una
vita spirituale. Anch’essi, correttamente dominati e per-
seguiti, riveleranno la loro sostanziale identita con la ia-
thatd o dharmatd e potranno anzi essere efficace strumen-
to per la sua realizzazione. 1l nirvana dev’essere ricercato
nel samsara. « La famiglia del Tathagata e la famiglia del-
Iignoranza e della sete dell’esistenza, la famigha dell’a-
more, dell’'odio e dell’'errore, la famiglia delle sessanta-
due specie di false opinioni, la famiglia delle passioni ...
Figlio di famiglia, senza entrare nel grande mare & im-
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possibile trovare le gemme e le pietre preziose; e simil-
mente, senza entrare nel mare delle passioni ¢ impossi-
bile produrre il pensiero onnisciente ».! Queste parole
non sono di un Tantra, ma di un Satra famoso del Gran-
de Veicolo, il Vimalakirtinirdesa, « L'insegnamento di Vi-
malakirti », che risale al I o II secolo della nostra éra, as-
sal prima dunque delle prime formulazioni scritte delle
opere di cui ci stiamo occupando, che risalgono al massi-
mo al V o VI secolo.

Dell’apparente paradossalita di questa concezione, gli
ignoti autori dei Tantra furono ben consapevoli. In certe
opere (mi riferisco qui soprattutto al Guhyasamaja, dove
sono prescritti il furto, la menzogna, 'uccisione e I'adul-
terio) sembra di cogliere, nelle affermazioni o negazioni
pit scandalose o paradossali, lo stesso divertito e sereno
sorriso che anima tante stanze di Nagarjuna. Il linguag-
gio di questi Tantra (soprattutto quelli dell'anuttarayoga
0 «yoga senza superiore ») ¢ certo sorprendente e, una
volta escluso, per ovvie ragioni, che simili prescrizioni
siano da prendere alla lettera, ci si domanda perché gl
ignoti autori di queste opere abbiano creduto opportuno
esprimersi in un modo cosi crudo e paradossale. La ra-
gione principale, io credo, ¢ quella di indicare, con que-
ste prescrizioni, che lo yogin ¢ di la dal bene e di la dal
male e che, come tale, potrebbe, in linea teorica e per as-
surdo, commettere qualsiasi azione. Si aggiunga la con-
sapevolezza che talune pratiche proprie di questi culti
(l'uso dei «segreti», samaya, della carne, le pratiche dello
yoga sessuale, di cui parleremo tra poco) erano proibite
dalla morale comune o comunque fonte di perplessita e
di scandalo. A questo gusto del paradosso deve aver con-
tribuito non poco anche la consuetudine con il linguag-
gio di Nagarjuna. Stanze, per esempio, come quella in
cui si dice che « nessun dharma relativo a persona o luogo
¢ stato mai insegnato dal Buddha »* suonavano (e suona-
no tuttora), se avulse dal loro contesto e non corretta-
mente interpretate, blasfeme e scandalose. Sia come sia,
questi Tantra furono certamente accompagnati, alla loro
stessa origine e nell'intenzione dei loro autori, da un’in-

1. Lamotte, 1962, pp. 289-91; si veda anche p. 429.
2. MK, XXV, 24.
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terpretazione che, trasmessa prima da maestro a disce-
polo, si tradusse, in progresso di tempo, in varie opere o
Tantra esplicativi, affiliati a questo o quel Tantra princi-
pale. Nel caso del Gulyasamdja i1 Tantra ermeneutici era-
no ben sei, cui bisogna aggiungere 1 commenti in prosa
ad opera di vari autori. In vari Tantra posteriori, come
appunto nel Kalacakra, la prescrizione di questi atti cri-
minosi ha tutta I'aria di essere diventata una specie di
topos letterario (il prototipo resta sempre il Guhyasama-
ja), di cui si dava per scontato il vero significato o che
comunque veniva immediatamente corretto dall’autore
stesso 0 dai suoi piu vicini seguaci. Nell'ermeneutica tan-
trica queste asserzioni potevano essere intese essenzial-
mente in due modi, cioé in un senso secondario (inter-
pretabile, inferibile, derivato, provvisorio) e in un senso
primario (definitivo, finale).! Taluni passi del Kalacakra
e del commento di Pundarika citati nel corso di quest’o-
pera da Naropa ne danno, ritengo, un esempio piuttosto
chiaro. Piu complicato & il metodo ermeneutico adottato
da opere afferenti il Guhyasamaja, dove si parla di sei me-
todi o principi interpretativi. Altri commentatori (per
esempio Bhavyakirti) fanno loro, almeno in linea teori-
ca, la divisione tra senso espresso (storico o letterale) e
senso suggerito, che sta alla base di una delle opere pin
famose della poetica indiana, lo Dhvanyaloka del kashmi-
ro Anandavardhana (IX secolo). Che poi taluni abbiano
preso alla lettera queste prescrizioni criminose € piu che
probabile, ma cio concerne, per dir cosi, la patologia del-
la religione e in questa sede non ci riguarda.

Il tantrismo, in conclusione, ci appare da un lato come
Iirruzione, nell’orizzonte culturale dell’'India, di molte-
plici culti, costumanze e tradizioni religiose popolari e
tribali prima esclusi dalla rigida ortodossia brahmanica o
dall’'organizzazione monacale buddhista, e la loro rivalu-
tazione e reinterpretazione in termini di yoga e di gnosi;
e, dall’altro lato, come una nuova e audace interpretazio-
ne della dottrina buddhista dell'identita tra samsara e nir-

1. Sullermeneutica buddhista si veda il volume Buddhist Hermeneu-
tics, a cura di Donald S. Lopez Jr, Motilal Banarsidass, Delhi, 1993, e in
particolare Particolo di Michael E. Broido, Killing, Lying, Stealing and
Aduliery: A Problem of Interpretation in the Tantras, pp. 71-118.
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vana, che viene portata alle sue estreme, piu paradossali
ma non ingiustificate conseguenze.

Mentre nel tantrismo §ivaita o visnuita 1 Tantra ci si
configurano come testi rivelati da Siva o da Visnu, nel tan-
trismo buddhista essi, con pia menzogna, sono fatti ri-
salire al Buddha, che, si afferma nei Tantra, mise in mo-
to la ruota della legge per tre volte: la prima rivoluzio-
ne, che corrisponde al Piccolo Veicolo, ebbe luogo nei
pressi di Benares, la seconda, corrispondente ai testi del-
la Prajhiaparamita e al Grande Veicolo, sul Picco degli
Avvoltoi, presso Rajagrha e la terza, quella del Mantra-
yana o Vajrayana, nel grande santuario di Dhanyakataka
presso Amaravati, nellIndia meridionale. I testi corri-
spondenti a questi tre diversi veicoli venivano letti e stu-
diati promiscuamente, quale piui, quale meno, secondo
le propensioni dei discenti, che i Tantra dividono solita-
mente in tre categorie: piu elevati, mezzani e inferiori,
attribuendo ai loro seguaci ovviamente la prima di esse.
Questa divisione tripartita ricorre sovente all'interno di
uno stesso Tantra, nel senso che la celebrazione del rit1 e
I'interpretazione delle dottrine si rivela e rifrange in di-
verse dimensioni, secondo il grado di elevazione spiri-
tuale dei devoti. L'insegnamento di questi testi era in li-
nea di massima segreto, riservato teoricamente a pochi.
Pochi i seguaci di questi tuttavia non erano, se conside-
riamo P'enorme quantita di Tantra elaborati in uno spa-
zio di tempo relativamente breve e diffusi in tutti o quasi
i centri di insegnamento buddhisti.

Al successo e alla diffusione dei Tantra deve aver con-
tribuito non poco la promessa di una possibile liberazio-
ne in questa stessa vita. Mentre per i testi del Grande
Veicolo il devoto che aveva fatto il voto, cioe formulato la
decisione di diventare un giorno un Buddha, aveva da-
vanti a sé la prospettiva di dover rinascere milioni e mi-
lioni di volte prima di raggiungere lo scopo, i Tantra
parlano spesso di una liberazione in vita, lusingando i lo-
ro seguaci con l'idea di aver gia accumulato meriti spiri-
tuali in infinite nascite precedenti, prima di rinascere co-
me vomini nella vita presente (ricordiamoci della para-
bola della tartaruga cieca)' e di avere per di piu accesso a
scritture cosi preziose.

1. La rinascita come uomini & un evento rarissimo, che puo capitare
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11 tantrismo buddhista, come del resto quello induista,
non & una dottrina coerente, gerarchicamente ordinata
intorno a un definito numero di testi canonici, ma ¢ co-
stituito da una congerie di scuole e linee spirituali diver-
se, che facevano capo clascuna a un testo considerato co-
me principale, senza pero escludersi a vicenda. La frase
«un Tantra dev'essere inteso giovandosi di un altro
Tantra » ricorre sovente nei commenti di queste opere. I
Tantra maschili, come, per esempio, il Guhyasamaja (af-
ferma Vajrapani)' debbono essere interpretati alla luce
di quelli femminili, quali il Cakrasamvara, e viceversa. La
stragrande maggioranza di questi testi ha tuttavia due
punti in comune, I'uno pratico, 'altro teorico.

Il primo & costituito dalla grande importanza che in
essi assume lo yoga (anche nella forma di hathayoga), la
recitazione mentale o fonica dei mantra, le meditazioni
ed evocazioni di innumerevoli divinita, le iniziazioni —
che conferivano ai novizi la potesta necessaria per acce-
dere allo studio dei testi e delle pratiche religiose —, I'ela-
borazione di mandala e mudra.

Il secondo punto ¢ costituito dalla dottrina della vacui-
ta, propria della Prajidparamita e codificata da Nagarju-
na. La vacuita, 'assenza di natura propria, su cui insiste
il pensiero nagarjuniano e, con essa, la concezione delle
due verita, quella assoluta e quella relativa, ¢ general-
mente condivisa da tutti i testi del tantrismo buddhista,
di cui forma la base teorica e dotirinale. La vacuita, di cui
a rigore non si puo parlare se non tradendola e iposta-
tandola in una realta positiva, € la gran madre di tutte
le cose, dotata delle infinite qualita dei Buddha,? la ge-
neratrice dei Buddha, la madre universale (Visvamartr),

solo dopo miliardi e miliardi di anni. « Si supponga che un uomo getti
nell'oceano un giogo con una singola apertura. Esso ¢ trascinato a
ovest dal vento dell’est, a est dal vento dell'ovest; e poi ancora a nord
dal vento del sud e a sud dal vento del nord. Si supponga adesso che vi
sia nell'oceano una tartaruga cieca, che venga alla superficie ogni cen-
to anni. Che cosa pensate, o monaci? Infilera questa tartaruga cieca la
testa nella singola apertura del giogo?... In verita, piu facilmente que-
sta tartaruga cieca infilera la testa nel giogo, piuttosto che uno sventu-
rato, nella sua miseria, possa rinascere di nuovo come uomo ». La let-
teratura in Dayal, 1932, pp. 59, 60 e nota 70.

1. Vajrapani, in Cicuzza, 1994, p. 155.
2. Takasaki, 1966, p. 263.
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sposa di Kalacakra, il quale, a sua volta, rappresenta i
mezzi salvifici, la compassione universale, che, come la
vacuita, tutto abbraccia e include, pur nella consapevo-
lezza che tutte queste creature infinite sono vuote di real-
ta. « Come un pesce guizza rapido fuori dall’acqua di un
fiume, » dice il deutero-Nagarjuna «cosi dalla limpida
vacuita di tutte le cose emerge la rete di mdya».! La va-
cuita, da questo punto di vista, & salamba, « dotata di base
o di oggetto », trasfigurazione misteriosa di tutte le cose,
perché altrimenti, se fosse priva di oggetto (niralamba), si
cadrebbe nel nichilismo; e la compassione & niralamba,
perché se le creature, pur oggetto di attiva ed instancabi-
le compassione, fossero considerate come cosa reale e
positivisticamente discriminate, si cadrebbe nel materia-
lismo. In una stanza del commento di Vajragarbha al He-
vajratanira leggiamo: « La vacuita, dotata di tutti gli otti-
mi aspetti, €, in principio, la causa, e la compassione pri-
va di oggetto, che fa il bene del mondo, &, susseguente-
mente, il frutto ».* I Buddha non risiedono né nel samsa-
ra, n€ nel nirvana. Se, pervasi dalla grande compassione,
essi continuano a stare nella trasmigrazione fino a che
tutte le creature non abbiano trovato la salvezza, I'acqui-
sita consapevolezza della vacuita universale e il supera-
mento di tutte le passioni e di tutti gli errori fa si che essi
siano estranei alla trasmigrazione, non risiedano in essa.
« D’altra parte » continuo qui con Kamalaéila «essi non
entrano nella citta del nirvana, sebbene perfettamente
tranquilla, come vogliono i seguaci del Piccolo Veicolo.
Essi guardano compassionevolmente alle creature e que-
sta tranquilla citta del nirvana la considerano né piu né
meno che una casa di ferro rovente e fiammeggiante e,
come tale, se ne discostano quanto piu possibile. La cau-
sa del nirvana senza base non ¢ dunque altro che la gran-
de compassione ».* Il nirvana senza base (che ritrovere-
mo nel corso di quest’opera), contrapposto al nirvana do-
tato di base del Piccolo Veicolo, ¢, in questo senso, il mi-
sterioso stato di equilibrio mantenuto dai Buddha tra il

1. Paicakrama, V, 31.

2. La stanza figura con lievi varianti nella parte introduttiva del com-
mento di Vajragarbha e, nella forma da me adottata, ¢ citata nella Tip-
pani di Sadhuputra Sridharananda al Sekoddesa, stanza 153.

8. Kamalaéila, Bhavandkrama, p. 202; si veda anche p. 175.
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samsara e il nirvana, i quali, in realta, come gia voleva Na-
géjrjuna, sono la stessa cosa. -

« Fra la trasmigrazione e il nirvdna non c'¢ la minima
differenza. Fra il nirvana e la trasmigrazione non c’e la
minima differenza.

«Quello che ¢ il confine del nirvana, questo ¢ anche il
confine della trasmigrazione. Tra essi non c’¢ la minima
diversita ».'

« Esistenza fenomenica e nirvana — queste due cose [se-
parate] non esistono. Il nirvana puo essere definito come
la conoscenza perfetta dell’esistenza fenomenica ».*

Davanti agli occhi dei Buddha, la trasmigrazione e il
nirvana sono identici, cosi come la stessa cosa sono impli-
citamente la verita assoluta e la verita relativa. Lo stato
corrispondente all'unificazione di queste due verita e
quindi del samsara e del nirvana ¢ chiamato col nome di
yuganaddha, la condizione del «due m uno », dove} com-
ponenti della coppia sono indissolubilmente legati.’

Le due verita, la verita assoluta e quella relativa, prov-
visoria e prammatica, ma tuttavia indispensabile per rag-
giungere la prima, sono ipostatate nel tantrismo buddhi-
sta nei due concetti di prajid, « saggezza », € updya, « mez-
zo». La prajid, femminile, corrisponde alla vacuita, alla
verita assoluta, riposata in se stessa, «estinta»; il «mez-
zo », maschile, & la compassione (karuna), cio¢ tutta la va-
rieta dei mezzi salvifici messi in opera dai Buddha e dai
Bodhisattva per favorire la realizzazione della prima. La
via che conduce verso lo stato di Buddha richiede la coo-
perazione, 'unione indivisibile di entrambi questi mo-
menti, che si riflettono in forma diversa in tutti i piani
dell’essere. « Colui che rifiuta la compassione » leggiamo
nei Canti adamantini «e si attacca alla vacuita, non ha ac-
cesso al cammino supremo. Colui d’altro canto che medi-
ta sulla compassione soltanto, non ¢ liberato neanche in
migliaia di nascite. Colui invece che combina vacuita e

1. MK, XXV, 19-20.
2. Nagarjuna, Yuktisastika, 6.
3. Dasgupta, 1950, pp. 113 sgg. L’espressione significa «legato a un

giogo » e, come dice Snellgrove, deriva dalla vista di due animali da ti-
ro legatl a un giogo (Snellgrove, 1987, p. 285).
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compassione, non rimane né nella trasmigrazione né nel
nirvana ».!

L'unione di saggezza e mezzo ¢ rappresentata e con-
cretamente vissuta nell'unione sessuale. Le infinite im-
magini del Dio che abbraccia la Dea, nei vari mandala e
nelle tanka tibetane (ma prima indiane), ripetono, con
variazioni innumerevoli, questo stesso concetto. Se i testi
della Prajhaparamita e la sistemazione nagarjuniana so-
no il fondamento dei complicati mitologhemi e delle co-
smogonie tantriche, il concetto nagarjuniano di nirvana,
caratterizzato con termini perlopiti negativi — innato,
non originato, increato, non prodotto, non arrestato, pa-
cificazione dello spiegamento discorsivo, benigno, ecc. —,
si arricchisce in quest'opera di una connotazione nuova.
Contrapposto alla trasmigrazione, all’esistenza fenome-
nica, che ¢ dolore, il nirvana, come suo contrario, ¢ il pia-
cere sommo, supremo. Questa concezione del nirvana in
termini positivi di piacere, anzi del sommo piacere, non
estranea ai testi del Piccolo Veicolo, ¢ qui strettamente
connessa con le pratiche di yoga sessuale esposte in nu-
merosi Tantra (pensiamo al Hevajra e al Cakrasamvara) e
nelle doha dei siddha. 11 piacere supremo &, come vedre-
mo, determinato dal trattenimento del seme nell’atto
amoroso e nella sua immaginata risalita attraverso il
canale centrale fino a raggiungere la cima della testa,’
donde ¢ via via calato nell’eccitazione erotica, dovuta alla
presenza della donna.? Queste pratiche, che non sono
patrimonio dei soli buddhisti, ma sono diffuse anche nel
tantrismo induista, benché descritte qui in termini me-
no evidenti, affondano le loro radici nella tradizione re-
ligiosa dell'India. L'idea, apparentemente paradossale,
dell’asceta itifallico e quella del seme non emesso che ri-
torna verso l'alto sono ben note nella mitologia e nei rac-
conti religiosi dell'India. Nel buddhismo tantrico, il som-
mo piacere o piacere non mosso, non defluente — che
non ha esito cio¢ nell'emissione — ¢ personificato nella

1. Subhdasita-Samgraha, p. 4 (Dohdkosa, p. 48).

2. Su ardhvaretas, stabdhalinga, ecc., si veda Doniger O’Flaherty,
1973, passim.

3. L’atto sessuale senza emissione seminale ¢ con emissione seguita

dal riassorbimento del seme & ben conosciuto al kathayoga. Si veda Fil-
liozat, 1952.
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figura dell’Essere adamantino stesso — che rappresenta a
sua volta la vacuita, il nmirvana. In una stanza famosa, Sa-
raha, maestro del deutero-Nagarjuna, dichiara:

« Viva quel re del piacere, unico, privo di causa, sem-
pre levato sullorizzonte [per tutte] le creature: al mo-
mento di volerlo spiegare, lo stesso Onnisciente ¢ povero
di parole! ».!

Il piacere non mosso (aksara) si identifica, per i bud-
dhisti, con la vacuita, trascende la stessa unione di sag-
gezza € mezzo, ¢ il corpo dei dharma del Buddha o addi-
rittura trascendente ad esso, il «due in uno», il piano
neutro, il corpo innato (sahaja, svabhdvika).

Il concetto del nirvana come sommo piacere € insepa-
rabile da quello di bodhicitta. Il bodhicitta, che, nel Maha-
yana, ¢ il pensiero, la risoluzione (citia) di raggiungere il
risveglio (bodhi) e, come tale, il seme del risveglio stesso,
diventa, nel tantrismo — senza peraltro divorziare con cio
dal suo originale valore semantico —, il punto luminoso
(bindu) in cui € contenuto germinalmente I'universo stes-
so e insieme il seme, il presupposto della futura illumi-
nazione. Da questo punto di vista esso ¢ il seme — che si
presenta a sua volta in due forme: relativa, fisica, bianca,
come il fiore del gelsomino, e assoluta, come piacere — da
cui dipende la realizzazione del sommo piacere, quindi
della vacuita o nzrvana. Il bodhicitia luminoso che va e vie-
ne, secondo la varia ricorrenza delle occasioni che lo de-
terminano, ¢ a sua volta associato con la luna, che an-
ch’essa va e viene, cresce e decresce. Questi brevi accenni
sono sufficienti, credo, a far intendere la complessita del
linguaggio dei Tantra, dove tanti termini tradizionali del
buddhismo si caricano di nuove valenze, senza per que-
sto perdere il significato originario o supposto come tale.

Strumento fondamentale di progresso spirituale, ac-
cettato e promosso da tutte le scuole tantriche, €, come si
¢ accennato, lo yoga. « Da parte mia, del Detentore del
vajra, » leggiamo nel Sekoddesa, che ripete in altre parole
quanto gia aveva detto Nagarjuna «l'insegnamento dei
dharma si svolge in base a due verita: la verita relativa del

1. Vyaktabhdvanugatatativasiddhi, 1, in Guhyddyastasiddhisamgraha, p.
169.
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mondo e la verita assoluta».! Queste due verita nel Sa-
mdjottara sono significativamente sostituite da due termi-
ni e concetti chiave dello yoga buddhista, il processo di
generazione o emanazione (utpatitkrama) e il processo di
adempimento (utpannakrama) o realizzazione. «L’inse-
gnamento dei Detentori del vajra si svolge qui in base a
due processi: quello di generazione e quello di adempi-
mento».? Il primo momento, quello della generazione,
messo qui implicitamente in rapporto con la verita relati-
va, consiste nella formazione immaginaria, da parte del-
lo yogin, delle figure divine che trovano materiale rap-
presentazione nei vari mandala di questa o quella tradi-
zione, fantasmagoria ordinata alla realizzazione finale,
utile e indispensabile in un primo momento, ma priva in
sé di vera realta. Lo yogin le crea nella sua mente, attra-
verso un elaboratissimo processo di visualizzazione — per
cui esse si presentano alla mente perfette in tutti i parti-
colari — e, immaginandole e recitando i manira ad esse re-
lativi, le fa nascere.

Le persone ordinarie, secondo Pundarika, per virtu
del seme, generano figli e figlie. Gli yogm per virtu della
meditazione, generano invece divinita.’ Queste due di-
verse gemerazioni sono, come vedremo, messe aperta-
mente in rapporto I'una con l'altra.*

Queste divinita nascono dal vuoto, dall’etere, e nel
vuoto si risolvono, e questa vacuita da cui tutto nasce e
tutto ritorna viene identificata con la pit intima essenza
dello yogin e quindi con la figura divina da lui pit vene-
rata, sia essa Heruka, Hevajra o Kalacakra. L’evocazione,
la realizzazione, il sadhana di queste immagini (cito qui
Giuseppe Tucci) «¢ di fatto un’unita organica che som-
muove tutto quanto il sottosuclo psichico dell'individuo,
ne suscita, guida e convoglia quasi le visioni; esso & capa-
ce di imporre un governo alle fluttuanti immagini di cui
la fede riempie lo spirito, evocandone i fantasmi in for-
me vive e luminose, fino ad esteriorizzarle di fronte al-

Si veda MK, XX1V, 8; tradotto in Gnoli, 1961, p. 121.
GSU, 83a.

VP, 1V, 111.

Si veda sotto, pp. 242-43.
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I'occhio dell'iniziato, soggiogato quasi e dominato dalla
tremenda presenza del Dio in se medesimo. Cosi si com-
piva il rito dellutpaiiikrama o dell'evocazione, il quale
traeva dal sottosuolo del miste le forme degli déi e poi in
quello le riassorbiva, dandogli cosi la certezza che anche
gli déi non sono realta di per sé esistenti, ma pmiezmm
della nostra coscienza religiosa, colorazioni improvvise di
quella lucentezza immacolata che &1l tutto, simboli in-
somma, non enti. Nel rito infatti il mandala dipinto e visi-
bile doveva in un secondo e piu alto momento essere tra-
sportato nel corpo del meditante; nel suo corpo ideal-
mente identificato nel cosmo, questi, come ho gia detto,
vedeva riflesso l'incessante processo dell’emanazione e
del riassorbimento dei mondi e percio la vanita e la va-
cuitd del fluire delle manifestazioni effimere da quel
fondo che sempre ¢, pur restando la causa di ogni dive-
nire ».'

Il carattere puramente mentale di queste immagini —
allucinazioni volontariamente provocate dagli yogin — era
ben conosciuto ai devoti stessi, ma in base al principio
che tutto ¢ mente, esse non erano considerate meno reali
delle apparenze del mondo ordinario, ritenute anch’esse
parto di un determinato stadio della mente o coscienza,
non necessariamente piu reale di quelle. Tutto quello
che esiste si basa sulla mente (citfa). Come nei Satra del-
I'antico buddhismo, la mente ¢ per natura chiarolucente
(prabhdsvara) ma inquinata da maculazioni che vanno e
vengono, le quali non hanno principio nel tempo. Libe-
rata da queste maculazioni, per opera di una purificazio-
ne etica e delle meditazioni predicate dalle varie scuole,
essa ritorna infine alla sua naturale luminosita e brillan-
tezza.? Questa mente, a differenza di quanto sosteneva-
no le coeve scuole §ivaite o vedantiche, € tuttavia vuota a
sua volta, priva di sostanza, irreale, ¢ una mente-non
mente di cui (com’e detto in un passo famoso della Pra-
jRaparamitd) non si pud dire né che esista né che non esi-

1. Tucci, 1936, p. 47.

2. Sul fotismo nel Vajrayana si veda quanto scrive Tucci, 1936, pp.
146-51.
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sta.! «Quanto chiamiamo Mara [il demonio tentatore] »
scrive Pundarika «¢ la mente degli esseri immersi nella
trasmigrazione, la maculazione dovuta alle impressioni
[che portano verso la trasmigrazione]; e quanto chiamia-
mo lo stato di Buddha ¢ la mente priva delle dette im-
pressioni. Appunto per questo il Beato nella Prajiapara-
mitd ha dettor “La mente esiste ma questa mente ¢ una
non mente”. [Questa mente-non mente] priva delle im-
pressioni che portano verso la trasmigrazione & chiarolu-
cente (prabhdsvara) di sua propria natura, sicché in con-
clusione Mara ¢ la mente dotata di macchie e il Buddha
la mente priva di macchie ».?

Il processo di adempimento si basa essenzialmente sul-
I'esercizio di varie forme di yoga (cui accenneremo pit in
l2), tra cui — importantissime — il controllo della respira-
zione e la visualizzazione dei canali mistici (nadr). Questo
secondo momento, quello dell'adempimento, messo in
rapporto con la verita assoluta, « perfettamente pacifica-
ta, estinta, di la da ogni spiegamento discorsivo », non &
tuttavia un superamento del primo. Lo yogin deve saper
contemperare le visualizzazioni delle varie divinita con
ascesi yogica e solo cosi raggiungera la meta desiderata.

La buddhologia del Vajrayana ¢ essenzialmente doce-
tistica. I1 Buddha, dice Pundarika, non ha un corpo ma-
teriale soggetto a nascita e a morte, ma, né pit né meno
degli altri Buddha senza numero che hanno predicato
e predicheranno nei mondi infiniti, nella trasmigrazio-
ne senza principio, ¢ un’'immagine in cui si fenomeniz-
za I'Essere adamantino, il Detentore del vajra, concepito
nella Namasamgiti e nel Kalacakra come il Buddha pri-
mordiale, primevo (adibuddha), senza principio e senza fi-
ne. L'immagine del Buddha si configura diversamente se-
condo il nostro grado di maturazione spirituale e quin-
di secondo le nostre impressioni mentali e, indipenden-
temente da esse, non esiste. Come tutte le altre cose, an-
ch’esso € maya. «1 figli degli dei» leggiamo gia in un pas-
so famoso della Prajiaparamiid « interrogarono il venera-

bile Subhati: “Tu dici dunque, o nobile Subhiiti, che il

perfetto risvegliato & simile a mdya, a un sogno, e che si-

1. Siveda su tutto cio Lamotte, 1962, pp. 52-58.
2. VP, 1, p. 23.
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mile a mdyd, a un sogno, ¢ anche la condizione di perfet-
to risvegliato?”. Subhuti disse: “Io dico, o figli degli déi,
che anche il nirvana ¢ simile a mayd, a un sogno, e a mag-
gior ragione ogni altro dharma”. I figli degli déi dissero:
“Tu dici, o nobile Subhti, che anche il nirvana & simile a
mdya, a un sogno?”. Subhuti disse: “Anche se, o figli de-
gli déi, ci fosse un altro dharma superiore pure al nrvana,
1o direi che anch’esso ¢ simile a mdyd, a un sogno. Maya e
il nirvana sono dunque una non dualita, tra essi non ¢’
rapporto di dualita” ».!

Le imprese e le vicende tradizionalmente attribuite al
Buddha storico non sono negate, ma si ripetono all'in-
finito, paradigmaticamente attribuite a tutti i Buddha
di tutti 1 mondi e di tutti gli evi. Come in talune scuole
del Grande Veicolo, 1l Buddha si manifesta in tre (o an-
che in quattro) corpi diversi: il dharmakaya o corpo degli
elementi, unico, consistente nella totalita e compresenza
degli elementi purlﬁcati il sambhogakaya o corpo di frui-
zione o di gloria, molteplice e rivelantesi nelle infinite
parole con cui il Buddha insegna la Legge negli univer-
si infiniti, e il nirmanakaya o corpo di trasformazione o
creazione, anch’esso molteplice, consistente nelle forme
infinite che il Buddha assume via via nell’esistenza feno-
menica, per soccorrere e salvare gli esseri viventi. A que-
sti tre corpi sovente associati con le tre forme dell’essere
— mente, parola e corpo — se ne aggiunge solitamente un
altro gia presente in talune scritture del Mahayana (per
esempio nellAbhisamayalamkara), il corpo innato (svabha-
vika, sahaja) trascendente 1 tre anzidetti e associato con
un quarto superiore momento o piano dell’essere, la co-
noscenza o gnosi. Questi corpi del Buddha sono, come
vedremo, descritti in vn inno famoso del deutero-Na-
garjuna, citato per intero nel commento di Naropa.?

Questa concezione docetistica del Buddha favori, nella
mente dei devoti, una proliferazione di figure divine, di
Buddha e di Bodhisattva pronti a soccorrere dai rispetti-
vi cieli le creature nelle loro difficolta e aspirazioni. Tra
queste figure divine cinque almeno, gia menzionate nel
Guhyasamdja, meritano speciale menzione: Vairocana,

1. ASP, p. 39.
2. Si veda sotto, pp. 317-18.
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Ratnasambhava, Amitabha, Amoghasiddhi e Aksobhya.
Questi Tathagata angelici (messi di volta in volta in rela-
zione con le cinque principali passioni, con i cinque ele-
menti, con i cinque organi di senso, con simboli, colori,
mudra e manira speciali) sono associati ognuno a una fa-
miglia (kula). Nel rito iniziatico il discepolo, con gli occhi
bendati, getta un fiore o una bacchettina di legno (usata
per nettarsi i denti) nel mandala e, secondo dove essi ca-
dono, il maestro accerta la famiglia, cioe la speciale di-
sposizione caratteriale, la passione che predomina nel
discepolo. Queste passioni sono cinque: offuscamento
(moha), orgoglio (abhimana), passione (raga) gelosia (irsya)
e ira (krodha), rispettivamente correlate coi cinque Bud-
dha anzidetti: Vairocana, Ratnasambhava, Amitabha, A-
moghasiddhi e Aksobhya.

I discepoli con la guida del maestro debbono studiarsi
di trasformare queste diverse passioni predominanti in
ciascuno di loro in una forza positiva, nel senso che esse,
se interpretate e sviluppate col mezzo appropriato (sopa-
yena), da fattore di oscuramento possono diventare stru-
mento di salvezza. « Quelle stesse azioni riprovevoli, at-
traverso le quali le creature sono legate, sono per esse
fonte di liberazione dalla trasmigrazione, se eseguite col
metodo appropriato. La gente del mondo ¢ legata dalla
passione (rdga) e per virtu di questa stessa passione & li-
berata. Questa pratica paradossale (viparitabhdvana) non
¢ conosciuta dai buddhisti eretici».!

La donna, la piu possente e pericolosa di tutte le appa-
rizioni magiche, di tutte le maya, come dice Sakyamitra,’
¢ anche il principale strumento di salvezza. «La spinta
verso l'emissione » dice Pundarika nel quinto capitolo
della Vimalaprabha « si deve a una maculazione avventizia
che non ha principio nel tempo. Da essa deriva la trasmi-
grazione. Questa stessa spinta che viene attivata dal con-
tatto con la donna si pud convertire grazie a quUesto stesso
contatto nella spinta opposta, cosi come accade del fuoco
e del mercurio ... Il mercurio che, al contatto col fuoco,
fugge via, viene, con l'applicazione di mezzi adeguati,
proprio dal fuoco fissato. Come il mercurio fissato dal

1. HT, I1, 2, 50-51.
2. Sékyamitra, nell' Anuttarasamdhi (st veda Paficakrama, 111, 36ab).
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fuoco converte tuttl 1 metalli in oro, cosi il seme, fissato
grazie al contatto con I'organo femminile, rende privi di
ostacoli gli aggregati, gli elementi, le basi,' ecc. Questo
potere straordinario del mercurio e del seme non puo
essere ovviamente inteso e discusso dagli sprovveduti».?

Queste passioni, cosi trasfigurate, ricevono nella Na-
masamgit € nel Kalacakra l'epiteto di grande (mahat), nel
senso che il grande offuscamento, la grande passione, &
I'energia che distrugge le varie specie di offuscamento e
le varie passioni della trasmigrazione e via dicendo. A
queste cinque famiglie determinate dalla disposizione
mentale del discepolo se ne aggiunge, nel Kilacakra (ma
non in esso soltanto), una sesta, la famiglia del vajra o
diamante, presieduta da Vajrasattva.

Vajrasattva, I'Essere adamantino, nei Tantra buddhisti
¢ il Signore supremo, Pessenza stessa della vacuita e com-
passione, il Beato, senza principio e senza fine, trascen-
dente l'esistenza e la non esistenza: «II vajra» cosi nel
Hevajratantra «¢& inscindibile e I'essere (saftva) ¢ I'unita
dei tre mondi»,® o piani di esistenza, desiderio, forma,
non forma, corpo, parola e mente, ecc. Esso Vajrasattva
(leggiamo nel Kalacakra) ¢ 'unione indissolubile dei due
principi maschile e femminile. Vajra ¢ il mezzo salvifico
(upaya), cio che & sostenuto (adheya), € sattva & la saggezza
(prajiig), il loto, la natura universale (dharmodaya), il so-
stegno (ddhdra).* L'unione, la fusione di queste due real-
ta ¢ lo yoga adamantino, senza dualita, immoto. Questa
concezione si riflette nell'interpretazione simbolica della
parola evam («cosi») che si trova all'inizio della maggior
parte dei Tantra dello yoga senza superiore a partire dal
Guhyasamaja: « Cosi (evam) ho udito. Il Beato si diportava
una volta nelle matrici delle donne adamantine...». La
prima sillaba di evam, £ (che, nell’antica grafia sanscrita, ¢
perlopiu rappresentata come un triangolo rovesciato), ¢
cosi 1l principio femminile, espresso di volta in volta con
le parole segreto, loto, origine dei dharma, elemento ete-

[

. In altre parole trasfigura il mondo fisico in tutti i suoi componenti.
. VP, V, 127, ff. 196a-b.
. HT, L, 1, 4a.

. Siveda VP, V, 127, f. 2060, 1. 5; 1, p. 42, 1. 25 sgg. Si veda anche
P, I, p. 49 n fine.
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reo, dimora del grande piacere, trono leonino, matrice,
parti segrete, saggezza; e la sillaba vam, con il vajra, il
grande piacere dell'unione, la grande concupiscenza,
I'innato, il supremo immoto, 'essenza dei bindu, la cono-
scenza, la mente nella sua purezza, la compassione.’

« Tutti 1 vari Buddha divini — Heruka,? Vairocana,
Ratnasambhava — non sono che diversi aspetti o figure
assunte da questo Essere adamantino per aiutare e con-
durre a maturazione le creature immerse nella trasfor-
mazione. Per sovvenire alle creature di temperamento
teroce e irascibile, egli diventa cosi Heruka, per matura-
re gli offuscati, Vairocana, per consolare i poveri e gli
afflitti, Ratnasambhava, per aiutare le creature d’indole
passionale e trasformare questa passione in un mezzo
salvifico, Amitabha, per distruggere le forze maligne
pronte a insidiare e a distrarre lo yogin, Amoghasid-
dhi».?

Analogamente al purusa, a Visnu, al brahman, I'Essere
adamantino pervade tutte le cose, immanente in tutto e
trascendente il tutto allo stesso tempo. Pundarika, di-
scorrendone, cita nella Vimalaprabha* una stanza che ri-
troviamo, praticamente uguale, nella Bhagavadgita: « Egli
ha mani, piedi, ecc., dovunque, dovunque occhi, testa e
facce, dovunque orecchie, e abbraccia, in questo mondo,
tutto quello che esiste ».> Stanze come questa (ma molte
altre se ne potrebbero addurre) mostrano chiaramente
quanto, nonostante la conclamata differenza, il tardo
buddhismo dell’India e le coeve scuole visnuite e $ivaite
siano dottrinalmente vicine.

Si ¢ precedentemente accennato all'importanza che in
tutte queste scuole (ma non solo in queste) assume la

1. VP, L, p. 34, Il. 20 sgg.; si veda su evam Snellgrove, 1987, pp. 248,
290.

2. «Heruka non ¢ una divinita particolare ma una categoria ... egli
adempie all'ufficio di manifestazione irata dei Buddha delle cinque fa-
miglie mutando semplicemente di colore e di simboli» (Snellgrove,
1957, p. 205).

3. VP, V, 90.

4. VP, V, 91.

5. XIII, 13. La stanza & citata e discussa da Kvaerne, 1977, pp. 63-
64. Nel commento di Vajragarbha al Hevajratantra la stanza e citata
per ben tre volte.
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figura del maestro. La relazione fra maestro e discepoli
non era limitata all'insegnamento. Sia buddhisti sia in-
duisti insistono sulla necessita di raduni o feste da cele-
brare tra i discepoli di una determinata scuola in occasio-
ne di speciali congiunzioni astronomiche, nella ricorren-
za della fondazione della scuola, del giorno di nascita o
di morte del maestro, nei riti iniziatici e via dicendo.
Maestro e discepoli formano una famiglia spirituale in-
dissolubile, unita da vincoli piu saldi di quelli del sangue.
Questi raduni sono considerati dagli §ivaiti un rito indi-
spensabile (chiamato Sacrificio Ulteriore, anuyaga) cui
debbono partecipare tutti i discepoli della scuola. «Nei
giorni d’adempimento » cosi Abhinavagupta nell’Essenza
dei Tantra «bisogna soprattutto stabilire, con ogni atten-
zione, il momento adatto alla celebrazione del Sacrificio
Ulteriore, che & quello piu importante di tutti. Sacrificio
Ulteriore, Sacrificio delle Immagini, Sacrificio della Ruo-
ta sono sinonimi. In questo sacrificio, 1 principali oggetti
di adorazione sono il Maestro, la sua famiglia insieme
con la linea spirituale, i conoscitori della realta e, olire
costoro, anche le donne presenti, che, secondo 1 casi,
pOSsoNOo essere vergini, donne di bassa casta, cortigiane,
passionali, e conoscitrici della realta. Tutti costoro deb-
bono essere adorati sia ciascuno per sé sia tutti insieme.
In mezzo a loro deve stare il Maestro e, disposti in forma
di recinzioni intorno a lui, tutti gli altri, fino ai Regolari,
alternandosi 1 Forti e le Potenze, ecc. Tutti costoro pos-
sono essere disposti o in forma di ruota o in linea retta.
Essi debbono essere quindi adorati, in ordine di succes-
sione, mediante aromi, incensi, fiori e via dicendo. Poi si
dovra meditare su questo: il recipiente sacrificale ¢ Sada-
§iva e le bevande con le quali viene riempito sono I'am-
brosia della Potenza; la Potenza che ne fruisce dev’esse-
re, da parte sua, meditata e adorata in identita con Siva.
A questo punto, dopo aver soddisfatto e propiziato, con
queste bevande, la ruota delle divinita e aver visualizzato
il reciproco mischiarsi dei tre piani, Uomo, Potenza e Si-
va, debbono eseguirsi 1 riti di soddisfazione e di propizia-
zione, esterni ed interni, nei riguardi di ogni recinzione,
in ordine di successione. L’esecuzione di questi riti € un
elemento d’essenziale importanza per I'ottenimento del-
la liberazione o delle fruizioni. Queste recinzioni, costi-
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tuite dai membri del sacrificio, debbono essere poi riper-
corse e adorate di nuovo, a ritroso, dait Regolari fino al
Maestro. Un giro cosi fatto € un giro completo e, come ta-
le, alimenta ed esalta la ruota ».!

Queste feste tantriche sono chiamate dai buddhisti ga-
nacakra, «ruote [o riunioni] del gruppo ». Ad esse, come
nel caso degh $ivaiti, partecipavano promiscuamente uo-
mini e donne (yogin e yogini), che, favoriti dai luoghi de-
serti e spesso orrifici — come cimiteri, ecc., sparsi di cada-
veri mezzo bruciacchiati e corrotti e, com’era credenza
comune, frequentati da spiriti famelici, streghe e vampi-
r1 —, dall’'oscurita della notte, dall'uso di carni proibite e
disgustose, di bevande inebrianti attinte dal cavo di te-
schi, dovevano entrare in uno stato di allucinata esalta-
zione. « Queste feste » leggiamo nel Hevajratantra « deb-
bono essere tenute in cimiteri, in boschi montani, in luo-
ghi deserti o frequentati da esseri non umani. I sedili do-
vranno essere nove, formati da cadaveri, da pelli di tigri
o da stracci presi da cimiteri. Nel mezzo stara il maestro,
che rappresenta Hevajra, e intorno saranno disposte le
yoginZ nelle regioni principali e intermedie. Assisi su pelli
di tigri ci si dovra cibare dei cibi speziati, dei “segret1”, e
nutrirsi con gusto del “riso regale”. Quando s’avra man-
giato e rimangiato, dovranno essere onorate le dee-ma-
dri — madre, sorella, nipote o suocera — e si realizzera co-
si, nel gruppo sacro, la perfezione desiderata. La donna
piu importante dovra offrire al maestro un teschio pieno
di liquore e, inchinatasi davanti a lui, dovra poi bere an-
ch’essa».? Alle spese, spesso non indifferenti, dei gana-
cakra erano tenuti a provvedere i discepoli pit abbienti.

La paradossalita dell'insegnamento tantrico si rivela
specialmente nei samaya o «impegni». A confortare e
sviluppare I'idea che non esiste né bene né male, né buo-
no né cattivo e che occorre raggiungere nei riguardi di
tutte le cose uno stato di samata, di assoluta eguaglianza o
indifferenza, si insiste in diversi testi sull'opportunita di
abituarsi alle cose pit immonde, come cibarsi di carne
putrida, reperita in luoghi di cremazione, cibarsi e spal-

1. Gnoli, 1979 (2* ediz., 1990), pp. 215-16.

2. HT, 11, 7, 7-13. 11 passo & citato anche in Snellgrove, 1987, Pp-
160-61.

46

marsi di feci, bere urina e seme, assaggiare carne umana,
di cane, di cavallo e di elefante, bere bevande alcoliche in
teschi umani, meglio se di brahmani. Queste sostanze di-
sgustose di cui il devoto deve cibarsi sono solitamente
fissate al numero di cinque. Tali nel Kalacakra le cosid-
dette cinque ambrosie (amria), escrementi, sangue, seme,
carne umana, urina (simboleggiate con le sillabe vi rU SU
mA MU, dalle iniziali in sanscrito delle parole che le desi-
gnano) e i cinque stimolanti (pradipa), carne di vacca, dil
cane, di elefante, di cavallo e di uvomo (simboleggiati,
analogamente, con le sillabe co kU pA HA NA).' Tuttl e
cinque sono, a loro volta, messi in relazione coi cinque
Buddha che presiedono ciascuno a una famiglia. Non
solo. Messe in rapporto con le cinque (o sei) famiglie spi-
rituali (Vairocana, Amitabha, ecc.) cui questo o quel de-
vyoto appartengono sono anche le azioni criminose alle
quali s’¢ precedentemente accennato. Dei seguaci del
Tantra si dice percio che, appartenendo alla famiglia del
vajra, potranno o dovranno uccidere esseri viventi, a
quella di Amoghasiddhi, dire menzogne, a qudla di Rat-
nasambhava, impadronirsi della donna d’altri, a quella
di Vairocana, cibarsi di cibi disgustosi. I «segreti» furo-
no certamente praticati da taluni yogin. Pensiamo, per
esempio, ai Kapalika e agli Aghorapanthin, le cul prati-
che disgustose sono ben note e frequentemente descrit-
te nei testi-religiosi e letterari dell'India. Presto in alcuni
ambienti, senza peraltro rifiutarli, si senti tuttavia la ne-
cessita di interpretarli, di scoprirne il senso profondo
(gia implicito in alcuni Tantra ma non necessariamente
in tutti) e di cio il Kalacakra ci da un buon esempio, come
vedremo leggendo il commento di Naropa. Ma ascoltia-
mo quanto dice Pundarika: '

« Alcuni, sedotti dall'insegnamento di cattivi maestri,
dicono qui che le cinque ambrosie, pure per intrinseca
natura, sono da mangiare per espressa intenzione del
Tathagata. Il cibarsi di esse rendera il corpo immune da
vecchiezza e da morte e Vajrasattva favorevole verso co-
loro che cosi fanno. Inoltre dicono che, stando nella fa-

1. Queste sostanze erano sovente confezionate in piccole pillole da
mangiarsi secondo le prescrizioni. i veda VP, I, p. 16 e Vajrapani, in
Cicuzza, 1994, p. 27.
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miglia del vajra, bisogna uccidere esseri viventi, concen-
trandosi sul Re dell'ira (Aksobhya); stando nella famiglia
della Spada, dire menzogne, concentrandosi su Amo-
ghasiddhi; stando nella famiglia della Gemma, rubare i
beni altrui, concentrandosi su Ratnasambhava; stando
nella famiglia del Loto, impadronirsi della donna altrui,
concentrandosi su Amitabha; stando nella famiglia del
Disco, cibarsi delle cinque ambrosie, concentrandosi su
Vairocana ... In tal modo, fondandosi sulle parole di cat-
tivi maestri, compiono le dieci azioni proibite. Cosi que-
sti escrementi, ecc., di cui essi si cibano, senza essere stati
prima purificati, attivati, ravvivati e resi ambrosia, non
conferiscono pero loro certamente le qualita di un Bud-
dha ed essi, cosi facendo, non intendono le parole del
Beato. “Ma (dira qui alcuno) in tutti i Tantra regali il
Beato ha detto che lo yogin deve cibarsi delle cinque am-
brosie, sicché perché tu lo neghi?”. E vero, io ti rispondo,
¢ vero che in tutti i Tantra regali il Beato ha detto che
giova cibarsi delle cinque ambrosie, ma & anche vero che
cio si riferisce agli yogin e non alla gente ordinaria. Gli yo-
gin, grazie alla forza dei mantra e della contemplazione,
le hanno purificate, attivate, ravvivate e rese ambrosia.
Per gli yogin, 1 veleni diventano non veleni, le bevande al-
coliche latte, i veleni forieri di morte salutari medicine,
le ossa fiori, i denti perle, il teschio un loto, la carne un-
guento, il sangue olibano, 'urina muschio, il seme canfo-
ra, gli escrementi un’essenza profumata, i capelli stami
di zafferano. Il Beato ha in realta detto che queste so-
stanze immonde devono essere usate dopo che, purifica-
te e divenute ambrosia, mangiate dallo yogin, diventano
per lui fonte di nutrimento e di forza. Gli escrementi,
spalmati sul corpo, emanano odore divino. Tutte queste
cose sono state prescritte dal Tathagata in riferimento
agli yogin e non a gente impura e ignorante. Per costoro,
tali sostanze ignobili, cioé¢ le cinque ambrosie, non pu-
rificate, attivate, ravvivate e rese ambrosia, non abbando-
nano la loro natura immonda neanche in migliaia d’an-
ni, né diventeranno mai pure. Ai devoti, dunque, mona-
ci o monache, discepoli laici o discepole laiche, il maestro
dovra ben guardarsi dal prescrivere di mangiare le cin-
‘que ambrosie e di spalmarsi con esse, fintanto che essi
non saranno riusciti a eliminarne la natura immonda per
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opera di manira e di contemplazione. Cibandosi di veleni
non purificati essi infatti ne morrebbero e spalmandosi
di sostanze impure scandalizzerebbero e dispregerebbe-
o ﬂ mondo ».1

LA LETTERATURA TANTRICA BUDDHISTA

L’elaborazione di alcuni Tantra risale, come si & detto,
ia al VI-VII secolo. Il pit importante di tutti i Tantra
buddhisti e forse il primo in ordine di tempo ¢ il Gulya-
samdja, diviso in diciassette capitoli, cui fu aggiunto po-
steriormente un diciottesimo capitolo, considerato tal-
volta come un’opera a sé stante: il Guhyasamdjottara. 11
Guhyasamaja fu pit volte commentato. L'unico commen-
to che ci rimane nell’originale sanscrito € quello del deu-
tero-Candrakirti: il Pradipoddyotana. Altri Tantra antichi
e importanti sono: 11 DurgatipariSodhanatanira, tradotto ri-
petutamente in tibetano, che tratta soprattutto di ritua-
listica (riti funerari, magici, ecc.), e il Sawami,‘hdgatasqt—
tvasamgraha, che, fuori dall'India, conobbe straordinaria
diffusione in Cina, Corea, Tibet ¢ Mongolia. Di ambe-
due ci ¢ pervenuto l'originale sanscrito. Taluni Tantra
(probabilmente del gruppo degli anuttara- o prajia-tan-
tra) erano gia conosciuti a Dharmakirt (VI secolo), che
nel suo autocommento al primo capitolo del Pramana-
varttika fa cenno a dakini- € bhagini-tantra, a mudrd e man-
dala.? Dell'VIII secolo circa ¢ il Hevajratantra, frequente-
mente citato da Naropa ed elaborato probabilmente in
Bengala; e cosi pure il Herukatantra o Cakrasamvara.
Grande rilievo nel Hevajratanira ¢ dato a forme di yoga
sessuale che, essenzialmente immutate, ritroveremao an-
che in Tantra posteriori.
La produzione di queste opere anonime si accrebbe
straordinariamente nei secoli successivi. A numerosissi-

1. VP, Paramaksarajfianasiddhi (V, 127), ff. 192a-b. 1l passo & stato in
pochi punti abbreviato.

2. Gnoli, 1960, pp. 163 (commento alla stanza 308), 124 (commento

alla stanza 243). In un recente articolo, C. Lindtner ha convincente-

mente proposto, per Dharmakirti, la data 530-600: si veda Lindtner,
2.
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mi nuovi Tantra incentrati intorno a divinita speciali si
aggiunsero anche vari Tantra esplicativi — sempre in ver-
si € anonimi — di Tantra fondamentali, come, per esem-
pio, il Guhyasamaja.'

Tutta questa sterminata letteratura ¢ stata classificata
dagli indiani, e con maggior rigore dalle tradizioni tibe-
tane delle nuove scuole, in quattro grandi categorie: ri-
tualistica (kriya), condotta o pratica (caryd), yoga e yoga
superiore, e cosi divisa ci si presenta nelle raccolte del
Kangiur (bka’ ‘gyur) e del Tangiur (bstan ‘gyur). L'ultima
di queste categorie era nota, in periodo piu antico, col
nome di yoginitanira, o anche di prajidtantra, dovuto al
fatto che le pratiche yogiche in essi predicate esigevano
la presenza di una concelebrante (yogini o prajid). Del
Kalacakratantra Pundarika parla costantemente come di
uno yoginitantra € mai come di un anuttarayogatanira.

Il luogo di nascita di queste opere non ¢ facilmente di-
scernibile. Due sono, in ogni modo, i luoghi ove piu si af-
fermarono i complicati mitologhemi del tantrismo bud-
dhista, cioe il Bengala a est e I'Uddiyana a nord-ovest.
Con I'Uddiyana ¢ connesso, per unanime tradizione, il
Guhyasamdjatantra.’

Perlopiti bengalesi e coevi agli anonimi redattori dei
testl tantrici sono i siddha, i perfetti o adepti, sorta di yo-
gin itineranti le cui intuizioni e insegnamenti, non scevri
da influssi induisti, sia $ivaiti, sia ancor piu visnuiti, non
sono di norma espressi in sanscrito, ma nelle lingue po-
polari dell’epoca (apabhramsa), in brevi stanze che dove-
vano essere cantate in occasione di feste e raduni religio-
si. L’affiorare delle lingue parlate (apabhramsa orientale,
ecc.) dimostra come queste esperienze religiose non era-
no solo patrimonio di pochi dotti — perlopitt brahmani
per casta — ma riflettevano le ansie e le aspettazioni di un
piu largo strato di gente, non necessariamente di casta
elevata, ma anche di gruppi sociali inferiori o infimi.

Le raccolte dei detti memorabili dei siddha (conosciute
con il nome di Vajragiti o « Canti adamantini ») non sono,
d’altra parte, gli unici documenti di queste lingue parla-
te. Passi in apabhramsa si trovano anche in vari Tantra,

1. 8i vedano Wayman, 1977, pp. 84 sgg.; Newman, 1987a, p. 98.
2. Tucci, 1949, p. 212.
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nel Hevajra, nel Heruka, nel Daka e via dicendo, a testi-
moniare l'identica temperie culturale da cui ebbero ori-
gine questi testi. N€ T'uso dellapabhramsa & prerogativa
delle scritture buddhiste. Brevi riassunti versificati in lin-

ua parlata si trovano nel Kashmir perfino in varie ope-
re del dottissimo Abhinavagupta, come il Tantrasara, il
Taniroccaya e il ParatrimsSikauivarana.

La consistenza e il valore dell'insegnamento dei siddha,
gente non sempre colta e che anzi dell'incultura menava
talora vanto, non sta ovviamente nell’'originalita e siste-
maticita filosofica, ma nella spontaneita e ricchezza delle
immagini e dei simboli che pervade le loro stanze. Teori-
camente, fa da sfondo la dottrina nagarjuniana della va-
cuita, la quale, praticamente, si traduce in varie forme di
yoga — specialmente, come vedremo, quello sessuale —,
intese tutte a superare su diversi piani le dicotomie del
samsara e del nirvana, il sole e la luna, il prana e Uapana, la
luce e le tenebre, le vocali e le consonanti, lalana e rasana
e via dicendo.

Molte di queste stanze sono scritte in un linguaggio vo-
lutamente criptico, chiamato sandha-bhdsa o linguaggio
intenzionale (abhisandhaya-bhasa). Questo linguaggio, sim-
bolico e ambiguo, serviva probabilmente a due scopi: na-
scondere il vero senso della dottrina ai non iniziati e sug-
gerire, con la mobilita e convertibilita delle immagini, I'1-
nadeguatezza del linguaggio logico e convenzionale ad
esprimere una realta trascendente per defimizione il lin-
guaggio stesso. _ ‘

Figure importanti di siddha — fissati dalla tradizione ti-
betana al numero di ottantaquattro — sono: Saraha, che
sta in testa alla maggior parte degli elenchi (VIII secolo),
Sabarapa, Luipa, Bhusuku, Darikapa, Kanhapa, Tilopa,
Santipa.! Tra gli ottantaquattro siddha ¢ annoverato an-
che Naropa.

I Tantra e, implicitamente, gli insegnamenti dei siddha
diedero luogo, come si ¢ detto, a una vasta letteratura
esegetica, cui si affiancano opere e riassunti dottrinali
originali di vari autori, dal VII fino a tutto il XIII secolo.

1. Per una traduzione italiana delle agiografie degli ottantaquattro
siddha si veda Abhayadatta, Le Vite degli ottantaquatiro Mahdsiddha (Gua-
risco, 1986).

51




Due nomi sono, tra questi, specialmente importanti,
quello di Indrabhati,' che fu, secondo la tradizione, re
dell'Uddiyana, e quello di Padmavajra. Le loro due opere
principali, la JAdnasiddhi e la Guhyasiddhi rispettivamente,
sono in larga parte un’interpretazione di intuizioni e
concezioni che risalgono al Guhyasamdja.? Indrabhiti fu,
secondo la tradizione, maestro di Padmasambhava, il
leggendario taumaturgo indiano che tanta parte ebbe
nella conversione del Tibet al buddhismo. Discepolo di
Padmavajra fu Anangavajra, autore anch’egli di un’ope-
retta che conobbe grande diffusione.®

Due altri maestri antichi e importanti furono Nagarju-
na e Aryadeva, forse cosi chiamati proprio per avvalora-
re il prestigio e I'antichita delle loro opere. Questi due
maestri, che noi chiameremo d’ora in poi il deutero-Na-
garjuna e il deutero-Aryadeva, non debbono essere ov-
viamente confusi coi due famosi fondatori della dottrina
Madhyamaka, anche se per la coeva tradizione indiana e
tutta la posteriore speculazione tibetana I'identita coi lo-
ro piu antichi omonimi non era messa in dubbio. Sotto il
nome di Nagarjuna, ritenuto discepolo del siddha Sara-
ha, vanno diverse opere frequentemente citate, tra cui

1. Su Indrabhiti si veda Tucci, 1949, vol. 11, pp. 212-13 ¢ Wayman,
1977, pp. 90-96. Di Indrabhiiti ve ne furono forse due.

2. La jAianasiddhi ¢ stata edita per la prima volta da B. Bhattacharyya
nel 1929, in Two Vajrayana Works. La Guhyasiddhi & edita in Guhyadya-
stasiddhisamgraha.

3. La Prajfiopayaviniscayasiddhi, edita da B. Bhattacharyya nell'opera
citata. Le date di questi due autori sono in realtd estremamente incer-
te. L’anonimo autore del Subhdsitasamgraha, edito da Bendall, il quale
€ sicuramente posteriore a Pundarika, di cui cita la Paramdrthaseva (£.
69), gratifica per due volte (ff. 3, 56) Anangavajra con l'epiteto di nita-
na, «contemporaneo » € «recente ». Padmavajra, autore della Guhya-
siddhi (GuS) e dell' Advayavivaranaprajhiopayaviniscayasiddhi, cita in que-
st'ultima opera la Prajfiopayaviniscayasiddhi (PUVS) di Anangavajra (p.
214: il passo citato ricorre neila PUVS, 1, 16 sgg.). Si aggiunga che nella
GusS di Padmavajra compaiono stanze che ricorrevano uguali nel Mi-
lakalacakratantra (si veda per esempio GuS, VIII, 38). Vajrapani, uno
dei tre Bodhisattva del Kalacakra, autore del Laghvabhidhanapindartha-
vivarana, precisa che una di queste stanze (GuS, VIII, 38) occorreva
nel Samayapariccheda del Malakalacakratantra (trascrizione in Cicuzza,
1994, p. 165). Contro la tradizione tibetana sembra quindi che Anan-
gavajra e Padmavajra siano vissuti non prima dell’XI secolo. Evidente-
mente nulla esclude che ci possa essere stato pit di un Padmavajra.
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spiccano i_l Paiicakrama, il Kayatrayastava e il Dharmadhaiu-
stava; di Aryadeva opere sovente citate sono il Cittavisud-
dhiprakarana, lo Svadhisthanakrama e, pit di tutti, P'impor-
tante Caryamelapakapradipa, detto anche Saiaka, perduto
in sanscrito. Nel Sdiaka viene menzionato come maestro
importante e leggendario Indrabhiiti. Contemporaneo
di Naropa fu Advayavajra, detto anche Maitripa, autore
di brevi e numerose operette che ci sono pervenute an-
che in sanscrito.

Un testo a sé stante, elaborato probabilmente nella pri-
ma meta dell'VIII secolo, ¢ la Namasamgiti o Mafijusring-
masamgiti, un'eulogia della natura del Buddha, composta
con vari epiteti ad essa attribuiti, sul modello degli elen-
chi di epiteti e nomi di Siva e Visnu, della coeva tradizio-
ne induista.’ Gli ottocento epiteti di cui essa ¢ tradizio-
nalmente formata non si riferiscono a Mafjusri come
Bodhisattva, ma a Mafjuéri come Essere di conoscenza
(jAdanasattva). « Il nome di Essere di conoscenza » cosi Vi-
lasavajra, uno dei piti importanti e antichi commentatori
della Namasamgitt «si riferisce a cio che inside nel cuore
di tutti i Tathagata. L'essere di cui ci occupiamo ¢ Maii-
jusri e Jhanasattva a un tempo, € percio appunto Mai-
jusrijianasattva, € non 'omonimo Bodhisattva, signore
della decima terra. Esso, in altre parole, ¢ la conoscenza
non duale, la perfezione della saggezza (prajiiaparamita),
ché, come ha detto Dinnaga, “la perfezione della saggez-
za ¢ la conoscenza non duale, ¢ il Tathagata”.? La Nama-
samgiti quindi si riferisce a Mafnjusri come Essere di co-
noscenza, essenziato delle cinque conoscenze superio-
ri».* La tesi di Lokesh Chandra, secondo cui Manjusri
non sarebbe colui cui sono riferiti i nomi, ma semplice-
mente il Bodhisattva che espone I'intera rivelazione (sam-
giit), ¢ si seducente, ma non mi sembra né suffragata dal-
la tradizione, né resa necessaria da ragioni testuali o con-

1. I testo della Namasamgit: fu pubblicato per la prima volta da Mi-
naev, 1887, vol. I, pp. 137-59. Altre edizioni sono quelle di Mukherji,
1963; di Raghuvira e Lokesh Chandra, in Kdalacakratanira and other
Texts, 1966 (testo sanscrito, tibetano ¢ mongolo); di Davidson, 1981
(con trad. e commento) e di Wayman, 1985 (con trad. e commento).
2. Prajiaparamitapindartha, 1.

3. Vilasavajra, commento alla Namasamgiti, £. 7b.
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cettuali.’ La stretta associazione di quest’opera col Kala-
cakra — di cui parleremo tra poco — ¢ stata certamente fa-
vorita da questa figura divina. Il re Sriyasag (Yasas),
espositore del Laghukdlacakratanira, ¢ un’incarnazione di
Mafijusri, cosi come di Avalokite$vara il figlio suo Pun-
darika, autore della Vimalaprabha.

Come nel Kalacakra, specialmente rilevante ¢ nella
Namasamgiti I'influsso visnuita. Un centinaio e piu degli
oltre ottocento epiteti attribuiti al Buddha sono copia o
travestimento di epiteti attribuiti dagli induisti a Visnu.

Secondo una tradizione comunemente accettata, la
Namasamgiti era inclusa in un Tantra ora perduto, il Ma-
yajalamahatantra di sedicimila stanze, di cui costituiva in
tutto o in parte il capitolo sul samadhi.

La Namasamgiti diede luogo a una vastissima letteratu-
ra esegetica che occupa migliaia di pagine. Il piu antico
commentatore di essa fu probabilmente Mafijusrimitra,
discepolo di Surativajra, vissuto nella meta dell'VIII se-
colo. Un altro commento importante (preservatoci anche
in sanscrito) € quello, cui s’¢ gia accennato, di Vilasavaj-
ra, discepolo del precedente. Questi due maestri e in se-
guito un terzo commentatore, Vimalamitra, sono spe-
cialmente riveriti dai Ninmapa (rnying ma pa), la scuola
tibetana degli « Antichi», che vedono in essi prestigiosi
rappresentanti della corrente nota col nome Dzog cen
(rdzogs chen, la « grande perfezione »).?

Sia come sia, nel X secolo la Namasamgiti divenne il te-
sto piu venerato dai compilatori del Kalacakra, che in un
certo modo se ne appropriarono per conferire maggiore
autorita alle loro dottrine, le quah in larga parte ci ven-
gono presentate proprio come un’interpretazione e uno
sviluppo delle stanze di quest'inno devozionale.

Pundarika nella Vimalaprabha dichiara che il Buddha,
insegnando a Vajrapani-Sucandra, mitico autore del M-
lakalacakratantra, prese come precipua autorita la Nama-
samgiti (namasamgitim pramanikriya): « Coloro che non co-
noscono il Paramadibuddha [il Kalacakra] non conosco-
no la Namasamgiti, coloro che non conoscono la Nama-

1. Chandra, 1987.
2. Su questa tradizione si veda Namkhai Norbu, 1986 e 1989.
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samgiti noN CONOSCONo il corpo di conoscenza del Deten-
tore del vajra; coloro che non conoscono il corpo di co-
noscenza del Detentore del vajra non conoscono il Veico-
lo dei manira, coloro che non conoscono il Veicolo dei
manira, COStoro, senza eccezione, sono wmmersi nella tra-
smigrazione, esclusi dal cammino del Beato Detentore
del vajra».!

Tutte o quast le stanze della Namasamg?iz sono citate (e
spesso piu volte) nella Vimalaprabha con Iindicazione del
capitolo cui appartengono (le 162 stanze della Namasam-
giti sono divise in dieci capitoli) e il numero d’ordine del-
la stanza nell’ambito del capitolo. Alla Namasamgiii Pun-
darika stesso dedico un lungo commento, la Mafijusring-
masamgitivimalaprabha.’ Tra i commenti alla Namasamgiti
ispirati alla scuola del Kalacakra, quello piti conosciuto si
deve a Ravisrijfiana, vissuto nel XIII secolo. Di esso esi-
stono vari manoscritti anche nell’originale sanscrito e un
commento, probabilmente mai tradotto in tibetano, per
mano di Vibhiticandra (XIII secolo). In molti Kangiur
la Namasamgit, significativamente, ¢ collocata in testa a
tutta la letteratura tantrica, immediatamente seguita dal-
le opere del Kalacakra. La Namasamgiti ¢ curiosamente
poco citata nelle altre opere del Vajrayana preservateci
in sanscrito.

Uno speciale genere letterario proprio del tantrismo,
cui contribuirono in qualche modo tutti i maestri, com-
preso Naropa, ¢ quello dei sadhana, una specie di brevi
prontuari di evocazione delle varie divinita. «Non c’¢
quasi grande maestro» cosi Giuseppe Tucci «che non
abbia composto dei sadhana [qui: modi o metodi di come
rendere visibile una divinita], non abbia cio¢ posto per
iscritto le visioni apparse al suo spiritc nel momento del-
la concentrazione; per il fatto stesso che quelle gli erano
apparse, che si erano quindi materializzate, egli giusta-
mente le considerava reali. Avevano preso forma; non
tumultuavano piu oscure nel fondo dell'inconscio, ma
erano salite alla luce, una nuova possibilita di incorpora-
mento dell'inconscio si era configurata e bisognava regi-

1. VP, 1, p. 52.
2. Sde dge Bstan 'gyur, Rgyud, pHa, ff. 1845-232b.
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strarla attentamente, perché in altri esse si potevano ri-
petere ».!

I sadhana tradotti nel Kangiur, da quelli di poche righe
ad altri che possono estendersi per piu pagine, sono in-
numerevoli. Molti di essi ci sono pervenuti anche in san-
scrito, raccolti gia in antico in un’antologia chiamata Sa-
dhanamald o Ia « Ghirlanda dei sadhana ».*.

IL KALACAKRATANTRA

Questi pochi accenni bastano, credo, a fare intendere
la vastita della letteratura tantrica buddhista tra la fine
del IX secolo e i primi anni dell’XI.

In quest’epoca assistiamo a un fenomeno curioso, cioe
allapparire quasi improvviso di un numeroso gruppo di
testi di un nuovo ciclo tantrico, chiamato Kalacakra, cioe
«Ruota del Tempo ». Questi testi, come vedremo, sono
stati elaborati quasi contemporaneamente in qualche lo-
calita dell’'India del Nord-Ovest, fortemente islamizzata,
fra la meta del X secolo e il primo quarto dell’XI. La mo-
le e la complessita di queste opere fa pensare che siano
state concepite e scritte da una conventicola segreta di yo-
gin buddhisti e da loro, con pia menzogna, attribuiti a so-
vrani di una misteriosa dinastia regnante in un’altrettan-
to misteriosa regione del Nord, fuori dai confini dell'In-
dia, chiamata Sambhala.

Sambhala ¢ un nome non ignoto alla tradizione indui-
sta, specialmente visnuita. Sambhala, secondo vari Pura-
na, sara il luogo di nascita del decimo e ultimo avatara di
Visnu, chiamato, com’¢ noto, Kalkin, figlio di Vispuya-
Sas, che si incarnera sulla terra per distruggere i barbari.
Kalkin sara, come vedremo, il titolo di cui si fregiano i
sovrani nel Kalacakra. L’ultimo di essi sara Raudraca-
krin, figlio di Manjuériyasas,’ che alla testa di un im-
menso esercito distruggera i barbari — nella fattispecie i

1. Tucci, 1969, p. 89.
2. Si veda, sotto, I'Elenco dei testi citati.
3. VP, V, 127, f. 203b.
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musulmani ~ e ristabilira la legge del Buddha.! Questa
distruzione, secondo Yasas e Pundarika, non devessere

resa alla lettera, ma in ossequio ai principi umanitari
del buddhismo sara piuttosto una conversione senza
spargimento di sangue. La grande battaglia, coi suoi di-
versi € opposti schieramenti di fanti, carri, cavalli ed ele-
fanti, guidati dai loro generali, si svolgera in realta (e tut-
tavia si svolge) dentro di noi, tra le diverse specie di vizi,
simboleggiati dai barbari, e le virtl, che personificano le
verita fondamentali del buddhismo. L'immane conflitto
ci appare insomma come una sorta di psicomachia, del
tipo di quella di Prudenzio, che tanta fortuna ebbe nel
nostro Medioevo.?

Ma qual ¢, innanzi tutto, il senso di Kalacakra o « Ruota
del Tempo »? Kalacakra ¢ un termine ben conosciuto in
India e designa usualmente vari grafici astrologici che il-
lustrano la posizione dei pianeti, la ruota della fortuna,
delle vicissitudini della vita, ecc. In un senso filosofico lo
troviamo per la prima volta in scritture visnuite (nel Kala-
cakra buddhista gli influssi vispuiti sono evidenti) e parti-
colarmente nella Paramasamhita, elaborata in epoca incer-
ta, ma sicuramente prima del Kalacakra buddhista. Nel
secondo capitolo di tale opera troviamo una spiegazione
di questo termine che vale la pena di citare. Chi interroga
¢ Brahma e chi risponde ¢ Parama, un’ipostasi di Visnu:®

63. « Per I'eccellenza delle qualita e per le loro azioni
buone o cattive, gli esseri corporei raggiungono condi-
zioni alte, medie o cattive.

64. «Quelli in cui prevale la qualita buona (saitva) di-
ventano déi, se a prevalere ¢ la qualitd mezzana (rajas) di-
ventano uomini, e se prevale quella oscura (famas) ani-
mali.

65. « In tal modo tutti gli esseri corporei raggiungono i
loro destini. Montati sulla Ruota del Tempo, essi vanno
in giro ruotando, spinti dalla maya dell'ignoranza ».

Brahma:

66. « O Dio degli deéi, che cosa intendi tu per Ruota del

L. Reigle, 1986, passim.

2. 1l tema della psicomachia nel mondo islamico con riferimento a
Prudenzio & stato recentemente trattato da Radtke, 1992.

3. Su di essa si veda Smith, 1975, pp. 166-80.
57




Tempo? Lo desidero, se ¢ possibile, udirne la vera natu-
ra».

Parama:

67. «1Il tempo crea gli elementi, il tempo riassorbe in
sé tutte le creature, il tempo sopraintende a tutto, il tem-
po non pud essere trasgredito.

68. «Il terhpo distribuisce [distingue] tutti i vari fini
dell’'uomo, infimi o sommi. Il passato, il presente e il fu-
turo dipendono tutti dal tempo,

69. «[e cosi pure] 1 movimenti ricorrenti dei pianeti e
delle costellazioni. La divisione del tempo, in rapporto
ad essi, si svolge in molteplici modi.

70-71. «Del tempo si dice che abbia dodici divisioni,
cioeé ayana (semestre), riu (stagioni di due mesi), mesi,
quindicine, tithi (giorni lunari), savana (terza parte di un
giorno), yama (sesta parte di un giorno), muhirta (sedice-
sima parte di un giorno), nadl (un sessantesimo di un
giorno pari a 24 minuti), kald (48 secondi), vinad? (un ses-
santesimo di nadi pari a 24 secondi) e prana (4 secondi).

72. «Il signore di queste divisioni ¢ l'anno, perso-
nificazione del tempo, figlio della luce. I due semestri co-
stituiscono i due cerchi.

73. « Le tre stagioni sono i tre mozzi, i mesi sono i rag-
gi, le quindicine gli elementi.

74. « Le stagioni sono sei, come i sei organi d’azione,
piedi, ecc. I muhiria sono’le dita delle mani e dei piedi.

75. « Le nadi sono i canali, le kald sono 1 capelli, le vina-
di sono le radici dei peli, i prana sono gli atti respiratori.

76. « In tal modo, montato su questa ruota, tutto I'uni-
verso, con gli esseri mobili ed immobili, sorge e tramonta
e cosl pure i pianeti e le stelle.

77. « L’Essere supremo, o Brahma, nella condizione di
tempo, fa girare di continuo la ruota, per consentire
Pandamento del mondo ».

Nella formulazione del concetto e vocabolo di Kalaca-
kra gli autori di questa scuola ebbero certamente presen-
ti analoghe concezioni. La Ruota del Tempo ¢, per essi, il
Buddha primevo, primordiale. L’idea di un Buddha ori-
ginario, senza principio € senza fine, implicita nelle spe-
culazioni del Mahayana sull'infinitd dei Buddha nel-
Vinfinita del tempo e dello spazio, la troviamo, in forma
esplicita, in un altro testo di forte influenza visnuita, la
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Namasamgiti, di cui abbiamo gia avuto occasione di parla-
re.! In essa si parla apertamente di un Buddha primevo,
senza principio e senza fine, trascendente ogni associa-
zione (miranvaya).® A questo Buddha senza principio vie-
ne qui dato il nome di Kalacakra. Il Kalacakra rappre-
senta 'unita della vacuita e della compassione, della sag-
gezza e del mezzo. Kala, il tempo, ¢ la conoscenza, il mez-
zo, la compassione, e cakra, la ruota, il conoscibile, la sag-
gezza, la vacuita. Di la da questa spiegazione filosofica, la
natura originaria di Kilacakra, come Ruota del Tempo,
concepita in un senso affine a quello esposto nella Para-
masamhitd, traspare chiaramente nell'importanza che in
questo Tantra viene data alle varie ripartizioni del tempo
esterno, al movimento dei pianeti e delle costellazioni, in
rapporto col tempo interno, scandito dalla respirazione.

L’intuizione antichissima dell’analogia tra microcosmo
e macrocosmo ¢ portata dal tantrismo buddhista e §ivaita
alle sue estreme conseguenze. Tutte le cose del mondo
esterno, tutto quello che accade, trovano puntuale ri-
scontro nel mondo interno. Nel nostro corpo, dice Abhi-
navagupta, sono tuttl i mondi e gli esseri innumerevoli
che li popolano, e nel soffio vitale tutti gli evi infiniti. Nel
Kalacakra queste analogie ed equazioni sono, se & possi-
bile, ancora piu puntigliosamente sviluppate che nei coe-
vi (0 quasi) Tantra $ivaiti.

Il Kalacakratanira — I'ultima grande opera della tradi-
zione tantrica buddhista dell'India — si distingue dagli al-
tri Tantra non tanto per le sue concezioni ma per il suo
carattere enciclopedico, nel senso che ¢ una vera e pro-
pria summa del sapere religioso e mistico dell’'ultimo
buddhismo. Nello stesso torno di tempo, quasi a suggello
di un’epoca che volgeva verso la fine, veniva elaborato in
Kashmir il Tantraloka, «La luce dei Tantra», l'opus ma-
gnum di Abhinavagupta, che condensa e interpreta, alla
luce del monismo (advaya) kashmiro e della dottrina del
riconoscimento, formulata da Utpaladeva, gli sparsi inse-
gnamenti dei Tantra §ivaiti che, nonostante la professata
distanza, sono per molti aspetti vicini ai Tantra buddhi-

1. Sull'origine e lo sviluppo del concetto di Adibuddha si veda il re-
cente Gronbold, 1992a.

2. NS, 100 (= VIII, 24).
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sti. La complessita del Kalacakra riposa in larga parte
sulla molteplicita dei temi affrontati e riassunti — geo-
grafia, cronologia, astronomia, astrologia, medicina, em-
briologia, alchimia, ritualistica, yoga e via dicendo — oltre
che sul rigido schema metrico (stanze in sragdhara) adot-
tato dall’autore del Laghukalacakratantra, che lo obbliga a
un linguaggio e a giri di frasi non sempre comprensibili,
dove non sovvenga il commento. Il ciclo del Kalacakra
comprende due opere fondamentali, il Malakalacakra-
tantra, pit conosciuto col nome di Adibuddhatantra, di
12.000 versi, accompagnato da un Commento in prosa
pari a 60.000 versi — che forse tuttavia non ¢ mai esistito
— e il Laghukalacakratantra, che, scritto appunto in srag-
dhara, si dichiara un riassunto del primo, in 1030 stanze,
accompagnato da un commento di un’estensione equiva-
lente a 12.000 stanze, chiamato Vimalaprabhd, « Luce im-
macolata ».

Autori del Laghukalacakratanira e del commento Vima-
laprabha sono due yogin, chiamati Sriyasas e Pundarika,
incarnazioni rispettivamente di Mafjuéri e di Avalokite-
§vara.

11 Laghutantra (come il Mila) ¢ suddiviso in cinque ca-
pitoli, rispettivamente dedicati alla struttura del mondo
esterno (lokadhatu), al mondo interno (adhyatmadhdtu), ai
riti di consacrazione o iniziazione (abhiseka), al metodi di
realizzazione (sadhana) e alla conoscenza o gnosi (jiiana).
Il Malatantra, cui appartiene il Sekoddesa, « 11 riassunto
dell’iniziazione », & ripetutamente citato da Pundarika,
ma, a parte il Sekoddesa e alcuni passi di esso citati nella
Vimalaprabha e in opere di autori di poco posteriori a
Pundarika (tra cui Naropa), non fu mai tradotto in tibe-
tano. Non & da escludere che nella sua interezza esso non
sia mai esistito e che i frammenti superstiti siano stati ela-
borati dagli stessi yogin che composero le altre opere del-
la scuola. Da quel poco di esso che ci € pervenuto si rica-
va comunque che era un’opera assai tarda e composita e
che i suoi autori ben conoscevano il Guhyasamaja, la Na-
masamgiti, il Hevajra e il Dakintvajrapafijara, che risalgono
con ogni probabilita al VII-VIII secolo. Alcuni versi e
stanze ricorrenti nel Milakalacakratantra 1i ritroviamo in
Padmavajra (VII secolo), che pero forse li attinse da
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ualche Tantra preesistente.! Nelle stanze che trattano
della genealogia dei sovrani di Sambhala, citate nella Vi-
malaprabhd e tratte dal Milaiantra, sono presenti, in for-
ma di profezia, 1 nomi di Sriyasas e Pundarika come au-
tori del Laghutantra e della Vimalaprabha rispettivamente,
dal che si ricava che anche il M#laianira ¢ scritto da loro o
che, con pia frode, vi hanno inserito i loro nomi e forse
hanno anche elaborato tutte le stanze dove essi figurano.
Certo ¢ che Pundarika dichiara ripetutamente, riferen-
dosi appunto a queste stanze, che il suo nome e quello
del padre suo Sriyasas sono stati profetizzati dal Beato
nel Mulatanira, da lui dettato a Sucandra.? Il Laghukala-
cakratantra fu invece tradotto in tibetano, per opera di
Somanatha (XI secolo) e di altri, e cosi pure il commento
Vimalaprabha.

Secondo la tradizione tibetana, il Kalacakra fu intro-
dotto in India durante il ciclo sessagenario di Giove, che
precede il 1027, anno che segna l'inizio del riformato ca-
lendario tibetano. :

Nella controversa stanza 27 di LKC, I, st fa menzione
di un anno 403 calcolato a partire dall’Egira (622 d.C.) e
combinato con la fine di un ciclo sessagenario di Giove.
La stanza si limita semplicemente a constatare che il vec-
chio ciclo di Giove finira 403 anni dopo I'éra dei barbari.
Com’e stato dimostrato recentemente, questa data corri-
sponde con la fine del ciclo di Giove che va dal 967 al
1026 d.C. e gli anni sono calcolati secondo il calendario
indiano stabilizzato (lunisolare) del ciclo di Giove e non
secondo il calendario lunare musulmano.?

La data del Buddha* & calcolata 1500 anni prima del-
I'Egira. Nei primi seicento anni di questo periodo si han-
no sette re sacerdoti di Sambhala, cominciando da Su-
candra e, negli ottocento restanti, una successione di re
Kalkin, che inizia con Manjusriyasas. A Sambhala, 182
anni dopo I'Egira, cio¢ nell’'805 d.C., il Kalkin Aja ret-

1. Si veda per esempio Guhyasiddhi, 35b, 38b-39a in Guhyddyastasid-
dhisamgraha. h
2. VP, I, p. 12, 1l. 14-16; p. 22, 1. 1 sgg.; p. 24, 1. 14 sgg.

3. Si veda, per il calcolo secondo la cronologia Telinga (Telugu) del
Sud dell'India, lo studio di Orofino, 1994a.

4. Si tratta secondo la VP, 1, 26, p. 77, 1. 7, non dell’anno della nasci-
ta o della morte del Buddha, ma di quello in cui insegnoé il Kalacakra.
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tifico il calendario. Questo calcolo ci permette di inferire
che i compilatori del Kalacakra abbiano operato nei ses-
sant’anni che vanno dal 967 al 1026.!

Lo spostamento del periodo di elaborazione di queste
opere nel primo quarto dell’XI secolo e oltre rende, mi
sembra, troppo ristretti i tempi della diffusione e ap-
prendimento del Kalacakra. Anupamaraksita e Pindo
acarya (per non parlare dei precedenti Pundarika, Vaj-
rapani, Vajragarbha, e Kalacakrapada il vecchio), citati
da Naropa (956 ca-1040 ca) e Atisa (982 ca-1054) rispet-
tivamente, debbono essere, per forza di cose, pit anziani
dei loro discepoli, né & quindi possibile che le opere del
Kalacakra, da essi citate, siano state scritte dopo il 403
dell’Egira (1012/1018) come vuole il Newman? o addirit-
tura dopo il 1027, come vogliono altri.?

Ma chi sono, secondo la tradizione, gli autori di queste
due opere? La risposta ci ¢ data da Pundarika, lautore
del commento Vimalaprabha, che & I'unica fonte sulla sto-
ria leggendaria del Kalacakra e sui suoi autori. Secondo
Pundarika, il Malakalacakratanira o Paramadibuddhatanira
fu insegnato dal Buddha al re di Sambhala, Sucandra,
nel 776 a.C., in una grande assemblea tenuta a Dhanya-
kataka, stiipa e santuario famoso dellantico regno An-
dhra (distretto di Guntur), corrispondente all'attuale A-
maravati.*

Il re di Sambhala si trasporto magicamente fino a Dha-
nyakataka per ascoltare le parole del Buddha e tornato,
sempre magicamente, nel suo paese, trascrisse il Tantra,
aggiungendovi un commento di una lunghezza pari a
60.000 stanze, da lui composto. Da allora, insegnamen-
to del Kalacakra fu ininterrottamente trasmesso attra-
verso una serie di re maestri fino a Mafijuériyadas e al
figlio suo Pundarika. Dalla morte di Pundarika all’anno

1. Tale il succo delle linee iniziali del Kdlacakrdnusdriganita, conser-
vato manoscritto in Kathmandu. II primo foglio & purtroppo danneg-
giato, ma facilmente ricostruibile grazie alla traduzione tibetana. Si ve-
da, per altre interpretazioni, il volume, per me in gran parte incom-
prensibile di Schuh, 1973; inoltre Newman, 1985 e 1987, ¢ Grénbold,
1991.

2. Newman, 1985 ¢ 1987.

3. Matsunaga, 1965, p- 241.

4. Hoffmann, 1973.
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1 dell’'Egira intercorrono ottocento anmi, dumnte 1 cgugh
l'insegnamento fu trasme%p _dal re Kalkin. 11 Veg’mcm—
uesimo e ultimo di essi sara, in epoca futura, Raudraca-
krin che (secondo i calcoli dei tibetan) nel 2425, nel n?-
vantottesimo anno del suo regno (cioe 3304 anm dopo}_a
morte del Buddha) sconfiggera in una grande b:a:ttag ia
gli infedeli, dopo di che il buddhismo prosperera mcorli—
trastato ancora per 1800 anni, cioe sino al 5104 dopo dai
morte del Buddha. Tutti questi sovrani hanno il titolo di
Kalkin (da kalka, «glutine », « cemento ») perché cemefjl‘—
tano, legano in unita le 1(:mattlro caste, conferendo loro I'i-
iziazione adamantina. -
mz;lag:ese dove essi regnano ¢ Sambhala, diviso in ngl-_
vantasei province comprendenti ciascuna dieci mﬂ\lognl_l
villaggi, situato a nord del fiume Sita. La capitale ¢ Kala-
pa. A sud di Kalapa c’¢ il giardino Malaya, di dodici yoja-
na? di estensione, a est il lago Upamanasa, di dodici yoja-
na, a ovest, della stessa dimensione, il lago Pundarika. Ii
giardino Malaya sta in mezzo a questi due laghi ekne
mezzo del giardino c¢’¢ un grande mandala del Kalacakra,
costruito dal re Sucandra.’ ' .

Tali, in breve, i dati leggendari che fanno da cornice al
Kalacakra, esposti da Pur_ldarika/fn?ﬂa 'Vzma{apmbha, Da
essi si ricava ben poco. Il fiume Sita — identificato gene-
ralmente col Tarim — ¢ ben conosciuto alle scritture bud-
dhiste. I nomi di Sambhala, Kalk_m, V{sguya§a§ ﬁgumno,
come abbiamo visto, in vari testi puranici 'dl ispirazione
visnuita. Gli altri nomi appartengono al mito.

Tutto lascia insomma pensare che la storia di Sambha-
la e della discendenza dei re Kalkin sia una semplice leg-
genda, volta ad avvalorare l'antichita e il prestigio della
dottrina, che, come si ¢ detto, deve essere stat’a messa per
iscritto nella seconda meta del X secolo. All'origine del
Kalacakra ci sono, concludendo, due yogin chg dnghlara-
no di essere padre e figlio, di essere re Kalkin di Sam-

: & 1 senso di
1. VP, V, 127, f. 2035, 1. 7: «La parola kalka & usata nel o d
unificazione di caste e non caste », cio¢ delle caste superiori e inferiori.
Cfr. anche VP, I, p. 24, Il. 16-17. Su kalka e kalkin 1 veda Newman,
1988, pp. 132-33. . o
2. Secondo il Kilacakra, uno yojana misura approssimativamente
nove miglia (si veda Newman, 1987, p. 487).

3. Siveda su tutto cid Newman, 1985.
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bhala, coi nomi di Sriyaéas e Pundarika rispettivamente,
di essere vissuti ottocento anni prima dell’Egira, di aver
scritto il Laghutanira I'uno e la Vimalaprabha I'altro. Pro-
babilmente essi erano i rappresentanti piti cospicui di un
gruppo o scuola di yogin operanti intorno alla meta del X
secolo in una localita imprecisata dell'India del Nord-
Ovest, ma non tuttavia nel Kashmir. Somanitha, che, co-
me abbiamo visto, ¢ uno dei primi traduttori tibetani del
Kalacakra, ricevette e lesse in Kashmir una copia del Se-
koddesa, ma, per perfezionarsi nella dottrina, dovette an-
dare nel Madhyadesa.'

Non ¢ da escludere che, vivente ancora lo pseudo-
Pundarika, questa scuola di yogin, sotto la crescente pres-
sione dell'lslam, si sia poi trasferita piti a oriente, nel
Magadha, nel Bengala e nell'Orissa. Questa ipotesi giu-
stificherebbe sia la conoscenza evidente e particolareg-
giata che mostrano di avere Sriyasas e Pundarika dei co-
stumi dell'Islam e I'accettazione dell’Egira, di cui si parla
come data comunemente conosciuta (prasiddha), sia, se
dobbiamo stare alle fonti tibetane, I'origine centro-india-
na o bengalese di molti maestri e yogin connessi col Kala-
cakra, operanti nella generazione successiva a quella del-
lo pseudo-Pundarika.

Sotto quali altri nomi fossero poi conosciuti gli pseu-

do-Sriyasas e Pundarika e come potessero giustificare la
loro stessa presenza davanti ai loro seguaci — essendo vis-
suti ottocento anni prima ed essendo re di Sambhala,
quindi non in India — noi non sappiamo.
. Intorno al mille il Kalkin regnante sembra che fosse
Sripala.® Quando dunque si dice che i primi maestri di
questa scuola, come Kilacakra e Pindo, erano in contatto
diretto col Kalkin, bisogna pensare a qualche yogin che
impersonasse il Kalkin, professandosi come un’incarna-
zione o proiezione magica (nirmitakdya) di Sripala o, per-
ché no, di Pundarika stesso, che era a sua volta incarna-
zione di Avalokite§vara.

11 Malakalacakratantra, il Laghukalacakratantra e la Vi-
malaprabh@ non sono le uniche opere dei Kalkin. Sriyasas
¢, secondo la tradizione, Pautore di un addendum al La-

1. Roerich, 1949, p. 758.
2. Newman, 1985, p. 72.
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ghukdlacakmmntm intitolato Srikalacakratantrottaratanirah-

rdaya; questo testo, perd_uto in sanscrito, resta; tradot:to ip
tibetano. Pundarika scrisse da parte sua un’opera indi-

endente, la Paramarthaseva (di cui ci resta qualche fram-
mento in sanscrito) € un commento al Kdlacakmtantmgar—
bha — un’operetta di poche pagine dedicata allo yoga se-
stuplice — conservato in traduzmne t1b¢tana. Due opere
importanti, elaborate da yogin connessi con la scu.ola di
Sriyasas e Pundarika, 010 il commento del Bodhisattva
Vajrapani al Laghutantra (il Laksabhidhanoddhrtalaghuian-
trapindarthavivarana)' e il commento d(ﬂ Eiodh{safctza Vaj-
ragarbha al Hevajratantra (H. eva.]mpmqlarthazﬁfzka).' Am-
bedue sono preservati in sanscrito ma ancora inediti.
Queste due opere insieme con la Vimalaprabha di Punda-
rika (anch’egli ha il titolo di Bodhisattva) for_“mano, se-
condo la posteriore tradizione tibetana, la cosiddetta tri-
logia o triplice corpus dei Bodhisattva. .

Sia il commento di Vajrapani alla recensione breve del
Laksabhidhana (Laghutanira), sia quello di Vajragarbha al
Hevajratantra presentano gli stessi caratteri formali del
commento di Pundarika al Laghukdlacakra e dimostrano
chiaramente un’origine e un accordo comuni. Ambedue
non sono terminati € non si estendono oltre il primo ca-
pitolo dei Tantra da essi commentati. Negli Annali azzur-
3% si racconta che sia la Vimalaprabhd, sia i due commenti
di Vajrapani e Vajragarbha, in occasione dell'invasione
di un sovrano nemico furono nascosti, e che dopo la
guerra si torno a cercarli, ma, mentre la Vimalaprabha fu
ritrovata nella sua interezza, si vide che agli altri due
commenti mancava l'ultima parte, nascosta (riferisce
lautore degli Annali) dalle dakini. Pit probabilmente, es-
si non furono mai terminati proprio a causa di un’incur-
sione islamica che stravolse il paese e costrinse gli yogin a
emigrare altrove. Il commento di Vajragarbha ¢ infra-
mezzato da lunghe citazioni tratte da un supposto Mala-
tantra del Hevajratantra, diviso in trentadue parti € conte-
nente 500.000 stanze, contro le due parti (kalpa) e le 750

1. Siveda I'Elenco dei testi citati, s.v. « Vajrapani».
2. Siveda P'Elenco dei testi citati.
3. Roerich, 1949, pp. 762-63.
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stanze del Hevajratanira nella sua redazione breve, quella
che ci ¢ pervenuta. Tutte queste stanze, citate da Vajra-
garbha, si presentano come un’interpretazione e un
commento in versi (vdritika) al Tantra. Esse tradiscono
un’origine assai tarda ed eclettica e (tale mi sembra an-
che l'opinione di D.L. Snellgrove)' furono forse redatte
da Vajragarbha stesso per legittimare l'antichita della
sua interpretazione. Tutte le stanze da Naropa attribui-
te, nel suo commento al Sekoddesa, al « Hevajratantra di
500.000 stanze » (paficalaksabhidhanahevajra) ricorrono
nel commento di Vajragarbha.

Le dottrine del Kalacakra si diffusero con una rapidita
sorprendente. Gli yogin non erano, generalmente, seden-
tari, e gli insegnamenti del Kalacakra si imposero, per la
novita e il mistero stesso di cui erano circondati, alle co-
munita buddhiste dell'India centrale ed orientale, per
diffondersi di li a poco nel Tibet, dove conobbero straor-
dinaria fortuna. La successione dei maestri del Kalacakra,
dopo gli pseudo-Sriya$as e Pundarika, ¢ tutt’altro che
chiara e le fonti tibetane sono quanto mai discordanti.

Sulle origini e la diffusione del Kalacakra le tradizioni
tibetane sono due, quella di Rwa e quella di 'Bro, cosid-
dette dai traduttori tibetani Rwa Chos rab e 'Bro Shes
rab grags. Lo schema che segue ¢ stato tratto (con poche
varianti) da Newman (1985, p. 72).

2

RWA BRO

Un’emanazione di Mafjusri
o Avalokite$vara
Cilu (Cilupa, Tsilupa,

Celuka) )
Pindo (Pinda, Pindi, Pido) Kalkin Sripala (= Pindo?)
Kalacakrapada il vecchio Kalacakrapada il vecchio
Kalacakrapada il giovane Nalendrapada
(Kalacakrapada
il giovane [= Naropar])
Manjukirti
Samantasribhadra Somanatha
Rwa Chos rab ‘Bro Shes rab grags

1. Snellgrove, 1959, vol. I, p. 18.
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I nomi dei maestri citati nella genealogia Rwa sono
forse troppo numerosi e la genealogia di "Bro ¢ da que-
sto punto di vista piu verosimile. Non ¢ da escludere tut-
tavia che questi yogin potessero insegnare e scrivere quasi
contemporaneamente. In base alle due genealogie ci tro-
veremmo cosi di fronte a pit maestri, Cilupa, Pindo e
Kalacakrapada il vecchio, impegnati a redigere sotto vari
nomi e a diffondere i loro commenti.

I pitr importanti di questi sono i due commenti del Bo-
dhisattva Vajragarbha al Hevajratanira e quello del Bodhi-
sattva Vajrapani al Laghutanira, rimasti, come s'¢ visto,
ambedue incompiuti. Queste opere sono tutte quante ci-
tate dal quasi contemporaneo Naropa, da identificare
probabilmente, come propone John Newman, con Kala-
cakrapada il giovane. Un altro autore di poco precedente
Naropa € Anupamaraksita, autore di un trattato sullo yo-
ga a sei membri (sadangayoga), che, citato da Naropa, cita a
sua volta Vajrapani, Vajragarbha, il Laghukalacakratantra
e la Vimalaprabha. Discepolo di Anupamaraksita fu Sa-
dhuputra Sridharananda, autore di un commento breve
(tippani) al Sekoddesa che ci & pervenuto in sanscrito e che
abbiamo abbondantemente citato nelle note alla traduzione.

La figura di Pindo ¢ specialmente problematica. Secon-
do lo storico tibetano Taranatha (nato nel 1575) Pindo
acarya introdusse il Kalacakratanira durante la seconda
meta del lungo regno di Mahipala I (dal 988 al 1038)! e in
questo senso potrebbe essere identico al Pindo che Atisa,
il grande riformatore del buddhismo tibetano, menziona
come suo maestro del Kalacakra nell'autocommento al

Bodhipathapradipa. Pindo, Pito o Pitopa non ¢, d’altra par-.

te, nome raro, significando semplicemente un pamdapati-
ka, monaco che vive di elemosine. Comunque stiano le co-
se, resta il fatto che il paindapatika menzionato da Atisa era
un monaco proveniente da un paese nei mari del Sud (Ya-
vadvipa, Suvarnadvipa, ossia Giava, Sumatra, ecc.), disce-
polo, secondo gli Annali azzurri, di Gser gling pa, il Signo-
re di Suvarnadvipa.? Si aggiunga a questo che in una pre-
ghiera della tradizione Kalacakra di’Bro si fa menzione di

1. Chimpa - Chattopadhyaya, 1970, p. 289 (cfr. Newman, 1985, p.
72).

2. Si vedano Newman, 1985; Ruegg, 1981, p. 218 e Roerich, 1949,
p. 361.
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un Kalkin Sripéia, alla fine dell'oceano del Sud.! La pre-
senza di maestri provenienti dall' Indonesia tra i primi dif-
fusori del Kalacakra & uno dei tanti misteri della fase in-
diana di questa scuola.

LA DOTTRINA CENTRALE DEL KALACAKRA

Nella tradizione del Kalacakra il processo di adempi-
mento (utpannakrama) viene compiuto attraverso un si-
stema di yoga detto a sei membri (sadangayoga), in cui l'e-
nergia sessuale ha una parte assai rilevante. Come si & gia
accennato, lo yoga dei Tantra buddhisti non si basa su
una repressione, difficile e innaturale, dei nostri istinti
fondamentali, ma su di una loro trasformazione e subli-
mazione. « Questo beato yoga, saldo, eterno, supremo »
leggiamo in una stanza del Sampugikatanira «nasce dal
dio Amore (Kama). La nostra natura & difficilmente su-
perabile » .2

A questo punto conviene perd vedere brevemente
qual ¢ la costituzione, la « geografia », della nostra strut-
tura fisica secondo il Kalacakra, che a questo rispetto
non si discosta molto dalle coeve scuocle buddhiste e in-
duiste. Il corpo ¢ solcato da 72.000 canali (nadi) — il nu-
mero ricorre anche nello yoga induista — che conducono
1l soffio vitale (prana) sino alle parti pit periferiche. Di
questi canali di energia i piu importanti sono sei. Nel
mezzo del corpo, in corrispondenza pit o meno della co-
lonna vertebrale, sopra I'ombelico, ¢ immaginato un ca-
nale centrale chiamato avadhiiti o tamini (<la Tenebro-
sa») che va dalla cima della testa (usnisa)® fino all’ombeli-
co; Pavadhiti, secondo una dottrina propria del Kalaca-
kra, piegando sotto 'ombelico, come vedremo, a destra,
col nome di Sankhini, assolve alla funzione di emissione
del seme. Lungo questo canale centrale sono immaginati

1. Newman, 19853, p. 72.
2. MS, f. 7b. La stanza ¢ citata in Dasgupta, 1962, p. 52.

3. L'usnisa ¢ propriamente la protuberanza carnosa che il Buddha
ha sulla cima della testa. L'#rnd, che incontreremo sovente, & un ciuffo
di peli bianchi che cresce in mezzo alle sopracciglia del Buddha. Si ve-
da, su questi segni, Lamotte, 1944, pp. 279, 1345, 1347.
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sei centri o ruote (cakra) simili a fiori di loto, da cui si di-
ramano vari canali minori, chiamati petali (dala). Questi
centri o ruote sono situati: sulla cima della testa (usnisa)
(4 petali) verde, nella fronte sopra le sopracciglia (16 pe-
tali) bianca, nella gola (32 petali) rossa, nel cuore ‘(8 peta-
1i) nera, nell’'ombelico (64 petali) gialla, nella regione deg
genitali (32 petali) azzurra.' Alla destra e alla sinistra di
questo canale centrale, nella parte del corpo sovrastante
I'ombelico, ci sono due canali chiamati laland (a sinistra)
e rasand (a destra), corrispondenti alla ida e alla pingala
degli induisti, che si annodano variamente all’altezza del-
le ruote, per poi di nuovo separarsi. In questi due canali
assimilati al sole (rasand) e alla luna (lalana), circola il pra-
na o soffio vitale, attraverso i due movimenti di inspira-
zione ed espirazione. Questi tre canali si annodano nel
centro o loto dell’'ombelico e scendono verso il basso, per
presiedere all'escrezione dell'urina e delle feci e all’emus-
sione del seme. Il canale che in alto si trovava a sinistra
(laland), si trova in basso nel centro, dove presiede all’e-
screzione delle feci; il canale di destra in alto, diventa in
basso quello di sinistra e presiede all'escrezione dell'uri-
na; il canale centrale in alto, diventa in basso il canale di
destra col nome di sSankhini, e presiede all’emissione del
seme. Il soffio vitale, che in alto si chiama prana, prende,
quando spira in basso per 1 detti tre canali, il nome di
apana. Lo scopo dello yogin ¢ quello di arrestare (mmdh—‘)
le spirazioni di destra e di sinistra — il sole e la luna, il
fuoco e 'acqua — e di convogliare il soffio vitale nel cana-
le di mezzo (avadhiti, khagamukhd, tamin?),* giovandosi di
particolari esercizi respiratori, basati sull'inspirazione (pi-
raka), Uespirazione (recaka) e il trattenimento del soffio
vitale (kumbhaka). Questi tre momenti sonoc messi in rap-
porto con le sillabe om (inspirazione), Ax (trattenimento)
e HOM (espirazione) e la pratica di essi forma il cosiddet-
to vajrajapa, «recitazione adamantina », la quale si iden-
tifica col prandayama stesso, associato coi relativi manira. 11

1. In tutto si hanno quindi 156 petali (cfr. VP, II, p. 182).

2. 1l canale di mezzo & spesso chiamato nel Kalacakra col nome di ta-
mini (da tamas, tenebra) e associato con Rahu, il pianeta (in realta, il
nodo settentrionale della luna) che provoca le eclissi, oscurando il sole
e laluna, cioé, nel corpo, i due canali laterali, associati quello di sinistra
alla Juna e quello di destra al sole.
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controllo del soffio vitale porta con sé il controllo della
mente, di cui il soffio vitale é il veicolo.

Una concezione che nel Kalacakra assume connotazio-
ni particolari ¢ quella del bindu o dei bindu (tibetano thig
le). 11 bindu (identificato, come si & visto, col bodhicitia o
« pensiero del risveglio ») ¢ il seme, identificato a sua vol-
ta con la luna. Esso risiede nell’'usnisa, nella cima della te-
sta e, risvegliandosi la concupiscenza determinata dalla
donna, comincia a disciogliersi e a colare via via attraver-
so 1 centri o ruote immaginati, come abbiamo visto, lun-
go l'asse centrale del corpo, fino a raggiungere la parte
terminale dell'organo maschile (vajragra). In questa di-
scesa, esso assume qualita e nomi diversi, secondo 1 cen-
tri che raggiunge. Nella gola esso ¢ associato cosi con la
conoscenza (jiiana), nel cuore con la mente (citta), nel-
I'ombelico con la parola (vic) e nelle parti segrete o ruota
dei genitali col corpo (kdya). Di questi quattro aspetti del
seme si parla sovente nel Kalacakra come di quattro semi
o bindu,' che, come vedremo, nel membro dello yoga chia-
mato ritenzione o dharand, lo yogin deve arrestare, fissare
nei rispettivi centri.

Il risveglio del seme, che giace raccolto nella cima della
testa, ¢ provocato dal calore o fuoco del desiderio (kama-
gni), dalla concupiscenza suscitata dalla presenza o rap-
presentazione della donna. La forza della concupiscenza
ipostatata in una potenza femminile che giace nel centro
o ruota dell'ombelico & chiamata col nome di candal, che
1 tibetani, richiamandosi al senso dell’aggettivo sanscrito
canda, « fiero», «crudele », traducono col termine Gium
mo, cloé « Filera dama ».

La candali, come la dombi o Savari, € una donna di bassa
casta. La scelta di categorie sociali infime per simboleg-
giare 'energia femminile, la «saggezza » (prajiia), sottoli-
nea volutamente la trasgressivita dell'insegnamento tan-
trico. Le norme della rigida ortodossia brahmanica, ba-
sate sulle caste, qui non valgono piu e per lo yogin non
esistono differenze. Si aggiunga che sovente le donne
scelte per il rito appartenevano spesso e comprensibil-
mente a caste inferiori. La cosa non era tuttavia senza ec-
cezioni e, in molti testi, si insiste sulla profonda adesione

1. LKC, IV, 110-11; V, 75, f. 181a. Si veda sotto, p. 151, nota 4.
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emotiva e spirituale, sulla comunita di intenti e ideali che
debbono unire lo yogin e la sua partner. Talune di queste

yogini (pensiamo a Niguma o alle numerose figure di

sante del buddhismo tibetano, come Ye shes mtsho rgyal
oppure Ma gcig Lab sgron) non dovevano quindi essere
prive di sensibilita e conoscenza, di estro e cultura. La
forza femminile, chiamata candali, identificata sovente
sia col canale di mezzo (avadhutz), sia con la donna reale o
immaginata presente alla mente dello yogin, discioglie il
seme. «La candali» leggiamo in una stanza famosa del
Hevajratantra «sinflamma nell’'ombelico e brucia i cin-
que Tathagata, brucia Locana, ecc., e, bruciatili, la luna,
cioe il suono HAM, comincia a fluire».! I Tathagata di
cui si fa qui menzione, precisa Pundarika, sono i cinque
elementi e i cinque aggregati, e le dee Locana, ecc., i cin-
que sensi € i loro oggetti. Il verbo bruciare (dice ancora
Pundarika) dev’essere inteso nel senso di riduzione a
uno stato di non attivita, di paralisi.” Questo processo ¢
una trasfigurazione yogica di quanto accade nella vita or-
dinaria. Anche qui il seme ¢ disciolto dalla concupiscen-
za, defluisce verso il basso, fino a raggiungere la cima del
vagra. L'unica differenza sta in questo, che esso, raggiun-
ta la cima del vajra, viene emesso nell’'organo femminile,
perpetuando cosi la trasmigrazione. Lo yogin, come ve-
dremo, riesce invece ad arrestarlo e a farlo risalire verso
Palto.

Ma torniamo alla discesa del seme. Essa si compie at-
traverso quattro stadi caratterizzati ciascuno da una di-
versa sensazione di piacere o diletto (@nanda) sempre piu
intensa. Il primo di essi ¢ chiamato diletto iniziale (pra-
thamananda) e si verifica nello spazio che va dalla cima
della testa fino al centro delle sopracciglia (fronte). Di es-
so, come dei seguenti, vi sono quattro gradi, chiamati:
diletto-corpo, diletto-voce, diletto-mente e diletto-cono-
scenza. Il secondo diletto riceve I'epiteto di sommo (pa-
ramananda) e va dal centro della gola fino al centro del

1. I, 1, 31 riprodotta tale e quale in un frammento del perduto Kala-
cakratantra citato da Pundarika, VP, commento a LKC, IV, 109.

2. VP, 1V, 1 (MS A, f. 313a: si veda sotto, p. 101, nota 1): sarvesam
apravritir it dahanam. Su HT, 1, 1, 31 e per altre interpretazioni della
stessa strofa si veda Snellgrove, 1959, vol. 1, pp. 36-37, 50.
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cuore. Il terzo diletto ¢ il diletto « multiforme » (virama-
nanda)' e va dall'ombelico fino al centro dei genitali. Il
quarto, sperimentato sulla punta del vajra al momento
dell’emissione, ¢ il diletto innato (sahajananda).? Avvenu-
ta 'emissione, al termine cio¢ della fase di concupiscenza
(raga) che si estende per i citati quattro «diletti », segue
un periodo di sazieta o disgusto (virdga), diviso anch’esso
in quattro momenti, caratterizzati dagli stessi diletti in
ordine inverso. Nel primo momento si ha cosi il virama-
nanda, seguito dal paramananda e dal prathamananda. A
¢i6 segue un momento di assoluta privazione di concupi-
scenza, chiamato nastacandra, « assenza di luna », dovuto
a questo: il processo cui si € accennato & assimilato al cre-
scere e decrescere della luna — identificata a sua volta col
seme — nelle due quindicine, chiara e scura. Il seme che
sta nella cima della testa ¢ la luna nella sua prima fase,
che, sollecitata dalla concupiscenza, comincia via via a
riempirsi attraverso quindici momenti, chiamati kald,
per raggiungere la sua pienezza nel momento immedia-
tamente precedente I'emissione, che coincide col plenilu-
nio. Questi quindici momenti sono divisi in tre gruppi di
cinque momenti ciascuno, i quali, messi in rapporto coi
giorni lunari (#thi), prendono il nome di nanda, bhadra,
Jjaya, rikia e purnd. La quinta fithi, parna, rappresenta
quindi il momento culminante di ogni diletto nei cinque
giorni ad esso attribuiti in ogni quindicina, che viene cosi

1. L’espressione viramananda non significa, secondo Naropa (si veda
sotto, pp. 304-305), diletto di cessazione (virama), ma diletto multifor-
me, variforme (vividharamana). Questa interpretazione & confermata
dalla traduzione tibetana della Sekoddesatika (khyed par gyi dga’ ba), dove
il termine viene interpretato come diletto speciale (vifesaramana), a dif-
ferenza di altre interpretazioni, come ad esempio quella del H. evajra-
tantra, dove il significato di cessazione & reso anche nella traduzione ti-
betana. Cfr. HT, I, 10, 18.

2. Sahaja significa letteralmente «nato insieme », ciog, secondo lin-
terpretazione di Naropa, «nato insieme con la prajiia». Di piaceri
sahaja ne esistono due: quello ordinario durante I'orgasmo e quello
trascendente degli yogin. La parola «innato » funziona bene per la no-
stra lingua, ma copre solo parzialmente la valenza semantica del ter-
mine. Il termine & stato diffusamente discusso in Kvaerne, 1975, e pitt
brevemente in Kvaerne, 1977, cap. vi. Kvaerne propone la traduzio-
ne simultaneously-arisen, Guenther coemergent € Wayman co-natal. In
mancanza di meglio e confortato da Snellgrove, 1987 e Shahidullah,
1928 mi sono attenuto nella traduzione a «innato ».
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ad avere tre pirnd (iripirnaiva). Il sedicesimo momento
che conclude ognuna delle due quindicine ¢, rispetto a
quella chiara, il diletto innato e, rispetto a quella scura,
«l'assenza di luna». Il samsdara, la «trasmigrazione», &
dominato e perpetuato dall’alternarsi di questi due pe-
riodi di concupiscenza e non concupiscenza. Lo yogin de-
ve interrompere questo processo ed eliminare, per quan-
to & possibile, la fase di assenza di concupiscenza, la quin-
dicina scura.

« Non esiste peccato (papa)» leggiamo nel Sekoddesa
(stanza 135) «maggiore della mancanza di concupiscen-
za, non esiste merito maggiore del piacere, sicché, o Re,
devi applicare di continuo la mente al piacere immoto ».

Gli effetti negativi della mancanza di concupiscenza
sono descritti da Pundarika nella stanza seguente, citata
da Naropa nel suo commento:

« Il peccato (papa) nasce dalla distruzione della concu-
piscenza, in quanto da essa nasce avversione per la don-
na amata, dall’avversione offuscamento, e da questo, ca-
duto il proprio vajra, uno stato di confusione mentale
continua, € un’'attivita diretta esclusivamente verso aliri
meschini oggetti, come cibi, bevande, ecc. La mente, de-
lusa da tutto cio, diventa priva di piacere ed erra per le
sel nascite ».'

Lo scioglimento e la discesa del seme, distratto dauo
yogin dal suo esito naturale e volto a fine salvifico, ¢ chia-
mato nel Kalacakra col nome di yoga del bindu (o dei bin-
du), e la sua (o loro) risalita col nome di yoga sottile (si-
ksmayoga).” Il primo coincide con lo scioglimento del bin-
du (o dei bindu) per opera della candali e la sua (o loro) di-
scesa, accompagnata dai relativi diletti, fino all’estremita
del vajra, e il secondo con la risalita del bindu fino all’usni-
sa. Del seme, in tal senso e con trasparente riferimento al
termine fathdgata, si dice che cosi com’e venuto (tathd aga-

1. Siveda sotto, p. 344.

2. VP, IV, 109. Il binduyoga e il sitksmayoga, secondo la tradizione, so-
no gia coltivati nello stadio di generazione (uipatizkrama). « Questo pro-
cesso non € portato a maturazione e a conclusione fino a che non in-
traprendiamo gli yoga dello stadio di adempimento (utpannakrama),
ma 1 semi sono piantati dalle pratiche dello stadio della generazione »
(Mullin, 1991, p. 105, si veda anche p. 225).
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tam), cio¢ disceso, cosi anche va via (latha gatam), cioe ri-
sale.

La risalita del seme si compie, secondo il Kalacakra, at-
traverso quattro momenti, caratterizzati da una sua gra-
duale purificazione e chiamati tecnicamente coi nomi di
nthsyanda (« emanazione » o « derivazione » conforme, nel-
Pombelico), vipdka («maturazione», nel cuore), purusa-
kara («attivita», nella gola) e vaimalya (« purezza », nella
testa). I primi tre termini, qui trasferiti, per motivi che
non mi sono del tutto chiari, a nuova significazione, li
troviamo gia nei Sarvastivadin applicati ai vari stadi del
rapporto causale che intercorre tra gli elementi.! Nel-
I'ultimo stadio, quello della « purezza », il seme si espan-
de nella sua pienezza nella cima della testa, per diffon-
dersi poi per tutto il corpo, con una sensazione beatifica,
che, come dice Vajrapani, supera milioni ¢ milioni di
volte quella dell'emissione ordinaria. Il compito dello yo-
gin ¢ quello di consolidare e sviluppare questo momento
beatifico, che si identifica col nirvana «senza base » (apra-
tisthita) cui abbiamo poc’anzi accennato, in contrapposto
al nirvana «dotato di base» (pratisthita) del piacere del-
Porgasmo ordinario.

L’ascesa del seme ¢ accompagnata da «canti adamanti-
ni» delle dee. Lo yogin immagina che il seme sia risve-
gliato dalle dee Locana, Mamaki, Pandara e Tara, che ne
scandiscono cantando l'ascesa attraversoc i quattro mo-
menti anzidetti (« 10 sono Locana, la madre ... e oh ama-
mi Kalacakra ... io sono Mamaki, la sorella ... e ch amami
Kalacakra », ecc.). Questo canto interiore non deve esse-

1. Siveda su di essi La Vallée Poussin, 1923-1931, vol. I, pp. 287 sgg.
(IL, 56 sgg.). Cfr. anche Stcherbatsky, 1923, pp. 81-106. Essi ricorrono
gia in HT, 11, 4, 56-58, e sono ripetutamente menzionati nel LKC: si
veda soprattutto IV, 109; V, 89, 92 e passim. Secondo il commento di
Kanhapada al HT (Snellgrove, 1959, vol. I1, p. 149), il primo (nihsyan-
da) & cosi chiamato perché lo stato cui si allude, determinato dalla mu-
dra di azione, ¢ simile a quello che lo ha determinato (il frutto & simile
alla causa); nel secondo (vipdka) succede il contrario, nel senso che da
un’attivita limitata diretta verso la mudrd di conoscenza deriva un
grande risultato; il terzo (purusakdra) si riferisce alla grande mudra,
che puo essere raggiunta solo con uno sforzo eroico (pauruseyasadhyam
phalam); il quarto (vaimalya) consiste nell'unione con la grande mudra.
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re confuso con i «canti adamantini » delle feste tantri-
che.!

Lo yogin impegnato a sciogliere il seme, a trattenerlo
nella punta del vajra e a dirigerlo poi verso I'alto si trova
in uno stato d’erezione. Lo scopo della mudra (reale o im-
maginaria) ¢ il mantenimento di questa tensione erotica
(raga), che non trova il suo sfogo naturale, ma si prollun}—
ga nel tempo nella sua intensita originale, senza la di-
stensione e la conseguente caduta del vajra (vajrapata)
che si verifica dopo I'emissione del seme. Pundarika alla
fine della Paramaksarajiianasiddhi e sulle sue orme Anu-
pamaraksita citano quattro stanze tratte dal quinto capi-
tolo del perduto Malakalacakratantra, che descrivono
chiaramente questo processo e quindi l'essenza stessa
dello yoga sestuplice:

« Lo yogin che ha realizzato meditando i segni del fu-
mo, ecc., dovra, per realizzare meditando il supremo im-
moto, rendere la mente immobile e purificare il canale di
mezzo.

« Fissato che abbia il vajra nel loto, egli dovra applicare
il soffio vitale a1 bindu, 1 bindu nel varl centrl e arrestare il
movimento dei bindu nel vajra.

« Lo yogin dovra stare sempre in erezione, dovra avere
sempre il seme rivolto verso 'alto e, grazie all'unione con
la mudrd, sara visitato da invasamenti adamantini e, pie-
no, o gran Re, di 21.600 momenti del supremo immoto,
diventera I'Essere adamantino (vajrasativa) in persona».?

Quest'ultima frase necessita credo, di una qualche
chiarificazione. Secondo una concezione comune al pen-
siero religioso dell'India, ogni atto respiratorio (inspira-
zione ed espirazione) dura quattro secondi. Gli atti respi-
ratori contenuti in un giorno e una notte (ventiquattro
ore) sono quindi 21.600. Lo yogin deve, come abbiamo
visto, arrestare 1 due momenti di inspirazione ed espira-
zione, che si svolgono nei due canali laterali, laland e ra-

1. Si vedano, sul «canti adamantini» delle dee, LKC e VP, IV, 50 ¢
V, 110. I cand, cui ho solo accennato, sono menzionatiin VP, IV, 50 e
secondo Pundarika sono tratti dal Malatantra.

2. VP, V, 127, . 2060, 1l. 2 sgg. La Paramaksarajfianasiddhi ¢ il nome
della terza sezione del quinto capitolo della VP, la quale costituisce in
realta un’opera a sé stante, poi inclusa da Pundarika nel commento.
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sand, e immettere il soffio nel canale di mezzo, cercando
di prolungare il piu possibile questa sospensione della
respirazione (kumbhaka). Gli atti di respirazione divente-
ranno in tal modo sempre piu protratti, fino alla loro
completa eliminazione. Lo yogin — dice Abhinavagupta —
divora in questo modo il tempo, che si basa sulla respira-
zione.

« Frutto di chi riposa su queste pratiche, che si basano
sulla respirazione nelle sue due forme, grossa e sotti-
le, »' cosi Abhinavagupta nel Tantrasara «¢& la progressi-
va soppressione degli atti respiratori, il divoramento del
tempo: soppressi gli uni e divorato T'altro, la coscienza
splende, infine, in tutta la sua pienezza, nella sua assolu-
ta unicita gravida di tutte le sue molteplici potenze. Cio
che spezza l'unicita della coscienza sono, in effetto, sol-
tanto le diversita temporali e non quelle della realta co-
noscibile, com’¢, per via di esempio, provato dalla forma
di conoscenza di uno che sta sulla cima di una montagna.
Un istante non ¢ altro che la durata di un atto di cono-
scenza. Fino a quando non si produce un nuovo sorgere
di soffio vitale, la conoscenza inoltre € unica. Le cose, in
effetto, debbono stare per forza cosi, ché altrimenti non
ci sarebbe pit nessuna rappresentazione discorsiva uni-
taria, dato che esse sono impregnate di parole e queste
son successwe e che successive son financo le more. “Una
mezza mora” come ha detto infatti Panini® “al principio
dell’accento mediano ¢ acuta” ».*

Non ¢ chi non veda, leggendo queste righe, come in-
duisti e buddhisti appartengano allo stesso ambiente spi-
rituale. Secondo il Kalacakra questa eliminazione pro-
gressiva degli atti respiratori coincide con la realizzazio-
ne delle varie bhiami o terre spirituali, attraverso cui,
stando al Mahayana, trascorre il Bodhisattva, prima di
arrivare alla decima e ultima, chiamata dharmameghd,

1. II soffio vitale sottile & il soffio vitale considerato come supporto
del suono.
2. Panini, 1, 2, 32; se non st ammettesse dunque come unita di misu-
ra l'atto respiratorio, si incorrerebbe percio nell’errore di un regresso
all'infinito.

3. Gnoli, 1979, pp. 124-25.
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«nuvola dei dharma ». Queste terre per il Kalacakra non
sono piu diect ma dodici. I loro nomi, citati da Naropa,'
sono stati, ritengo, da Pundarika attinti al commento di
Vajravﬂaga (VIII secolo) alla Masijusrinamasamgiti, che a
sua volta cita, come fonte di esse, il Vajramandalalamkara-
tantra. La realizzazione di ogni terra comporta l'arresto
di 1800 att: respiratori Le terre, come vedremo, sono di-
sposte a due a due, in cornspondenza dei vari cakm Se-
condo una concezione propria del Kalacakra, agli atti re-
5pirator1 soppressi si sostituiscono altrettanti istanti di
piacere immoto, 1 quali si accrescono fino a raggiungere
il numero di 21.600, quanti sono cio¢ gli atti respirato-
ri. « Il momento immoto » dice Pundarika «si accresce fi-
no a raggiungere il numero di 21.600 atti respiratori.
Cominciando dalla cima della gemma del vajra, nella
parte segreta, si accresce per 3600 momenti e, previa
soppressione di altrettanti atti respiratori, perviene al
loto segreto, sicché si hanno quivi due terre. Analoga-
mente, nell'ombelico, nel cuore, nella gola e nella fron-
te si verificano quattro, sei, otto, dieci terre, e nella cima
della testa dodici, grazie all’estinzione di tutti gli atti respi-
ratori».

E ancora: «Queste terre del Tathagata si raggiungono
in virtt dei momenti del grande piacere immoto, nati
dalla concupiscenza per la saggezza. La prima terra ¢ ot-
tenuta grazie a 1800 momenti di immoto. In base a que-
sto numero, si otterranno in 21.600 momenti di immoto
tutte le dodict terre, sino cioe all’arresto dei dodici mo-
menti della coproduzione condizionata.® Arrestati i do-
dici asterismi si avra Parresto dei dodici mesi. Arrestati i
dodici mesi, si avra l'arresto dei 360 giorni. Arrestati i
360 giorni, si avra arresto delle 21.600 ghatika [una gha-
ftha = 24 minuti].! In tal modo, come nel mondo di fuo-
ri cosi nel corpo si avra Parresto di tanti atti respiratori
quante sono le ghatikd, per cui, arrestati gli atti respirato-
ri, si avra un arresto [soppressione] del corpo, dovuto

Si veda sotto, p. 335.

VP, V, 112, f. 185a.

Si veda anche VP, [, p. 20, 1. 22.

24 ore = 60 ghatika; 60 X 360 = 21.600.
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appunto, come si & detto, ai momenti immoti del bodhicii-
ta».!

I trentasei elementi del corpo fisico — i sei aggregati, i
sei elementl, 1 sei organi di senso, 1 sei oggetti dei sensi, i
sei sensi d’azione e le sei azioni —, materiali € impuri, so-
no, alla fine di questo processo, completamente purifica-
ti, resi senza ostacoli, « intimamente fusi» (ekalolibhiiia),
e, in questa nuova condizione, si identificano ad uno ad
uno con trentasei corrispondenti divinita, divise in sei fa-
miglie, purificati ad uno ad uno da esse.

L’arresto dei 21.600 atti respiratori e la loro sostituzio-
ne con altrettanti momenti di piacere immoto arrestano,
sopprimono il corpo fisico.

« Il mercurio, assimilato, divora gemme e metalli, e
fatto cio, ne assume l'essenza (mahdragae) e non la mate-
rialita; e i metalli con cui esso, fornito di quest’essenza,
entra in contatto, divorziano da ogni impurita e i sassi di-
ventano gemme. In modo analogo, il bodhicitta, meditato
e realizzato, divora gli aggregati, gli elementi e le basi in-
sieme coi soffi vitali e assume di essi I'essenza, non la ma-
terialita; e per i meriti di questa essenza di cui s’¢ fornito,
tutte le creature che esso potenzia ricevono poteri cono-
scitivi straordinari: non per questo pero lo stato di per-
fetto risvegliato. Infatti, nei metalli venuti a contatto con
Ielisir mercuriale, v’¢ si assenza di impurita ma non as-
senza di materialita, la quale si verifichera soltanto quan-
do 1 metalli assimilati si fonderanno in unita con elisir,
per cui potra ben dirsi che, in virta di questa unione, gli
elementi non hanno pit natura di elementi e il mercurio
non ha piu natura di mercurio. In modo del tutto analo-
go, una volta che gli elementi corporei sono unificati con
la mente, potra ben dirsi che né essi elementi hanno piu
natura di elementi, né la mente di mente, non piu esi-
stendo 1 precedenti impulsi (vdsand) che determinano la
trasmigrazione. Tale appunto la ragione per cui il Beato
ha detto che la mente esiste ma che questa mente ¢ una
non mente ».”

Il corpo fisico, divorato dai momenti di piacere immo-

1. VP, V, 127, f. 2024, lI. 7 sgg. Il passo continua come tradotto
sotto.

2. VP, V, 127, f. 202b.
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to, alla fine non esiste pil, sostituito da un corpo di cono-
scenza (jiidnadeha).

LE INIZIAZIONI O CONSACRAZIONI

L’accesso a queste pratiche, come in tutti i Tantra, ri-
chiede la previa celebrazione dei vari riti di consacrazio-
ne o iniziazione (abhiseka, letteralmente « spruzzamento,
irrorazione ») che abilitano il discepolo a praticare le me-
ditazioni e lo yoga del ciclo tantrico da lui scelto e a leg-
gere e studiare 1 libri segreti (testo e commenti) che 1l
maestro, alla fine del rito e non senza compenso (daksi-
nd), € uso confidargli.' Questi riti sono divisi in piii fasi,
considerate come iniziazioni a sé stanti, che variano se-
condo i Tantra cui appartengono. Una delle ripartizioni
ptu autorevoli & quella quadruplice, menzionata nel Sa-
mdjottara € nel Hevajratantra: « La prima & la consacrazio-
ne della giara, la seconda quella delle parti segrete, la
terza quella della conoscenza della saggezza (prajadjna-
na) e la quarta ¢ poi anch’essa cosi».? La prima di esse,
invece che col nome di « giara » (kalasa: le giare o vasi, co-
me vedremo leggendo Naropa, sono strumento essenzia-
le del rito, come anche, del resto, nei riti d’iniziazione dei
Tantra induisti),’ & chiamata, nel Hevajratantra, col no-
me di consacrazione del maestro (acarya), dal fatto che,
per virth di essa, il discepolo & abilitato, quasi come un
maestro, a praticare i riti della scuola. Queste quattro ini-
ziazioni nel Hevajratantra sono messe in rapporto con le

1. Le iniziazioni non hanno solo la funzione di purificare, ma altresi
quella di accennare, con opportune esemplificazioni, alle pratiche che
il discepolo dovra successivamente intraprendere e che egli trova
prefigurate nel rituale. Si veda anche Tenzin Gyatso (XIV Dalai La-
ma), in Mulilin, 1991, p. 50: « Lo scopo dell'iniziazione & di impiantare
speciali semi karmici nella mente del discepolo; ma se egli (o ella) non
posseggono Vapertura che deriva da un interesse spirituale di base, sa-
ra per questi semi assai difficile avere un qualche effetto ». Si veda sot-
to, p. 93.

2. GSU, 111-12. Cfr. HT, 1L, 3, 10 sgg.

3. «Il vaso resta elemento indispensabile di ogni cerimonia indu,
nella quale si compia Vavahana, la discesa dell’essenza divina da proiet-
tare e insediare in una statua o in un oggetto» (Tucci, 1969, p. 38).
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quattro specie di pjacere_ o) dﬂetm {dnanda) che, come ab-
biamo visto, consistono in un piacere sempre piu inten-
so, determinato, in un primo. momentq? dal SOTTiSO,
quindi dal mutuo guardarsi e infine dall'abbracciarsi e
dall'unione vera e propria. .

Questi riti iniziatici, salvo il primo, richiedono la pre-
se&a di una concelebrante, chia_mata mudrd, e, pertanto,
secondo linterpretazione di Atisa, non possono. essere
praticati da coloro che hanno fatto voto di castita, come 1
monaci e le monache. Di questa restrizione non mi sem-
bra perd che si faccia cenno nelle opere dei maestri a lui
anteriori. '

I riti iniziatici, che danno appunto il nome al Sekodde-
fa, sono, nel Kilacakra, undici. Le prime sette consacra-
zioni — acqua, diadema, nastro, vajra e campanella, voto,
nome, PErmesso — sono dl.rette a purlﬁcar_e e abilitare i
novizi a praticare lo «stadio della generazione » (utpatis-
krama) € a prepararli cosi alle quattro superiori, connes-
se con lo «stadio di adempimento» (uipannakrama). Le
quattro iniziazioni superiori sono quelle della giara o
coppa (qui detta cosi dal seno della donna), fif:ile par;tl
segrete, della conoscenza della saggezza (prajfia) e Tulu-
ma, considerata indifferentemente come undicesima,
quarta o a sé stante, pure chiamata della conoscenza del-
la saggezza. In queste ultime quattro consacrazioni € ne-
cessaria la presenza e la cooperazione di una o piu giova-
ni donne dai dodici ai vent’anni, chiamate mudra (lepte-
ralmente: «sigillo», sphragis, e identificate con la prajaa,
«saggezza »), indispensabili per il risveglio della candals.
All’origine del nome di mudrd, la donna sacralizzata, sta
probabilmente il fatto che, al contrario di quanto succe-
de nella vita ordinaria, essa coopera a suggellare, cio¢ a
bloccare ed arrestare I'uscita del seme, che, emesso, per-
petuerebbe la trasmigrazione. o

Le mudra sono di tre specie: mudrda d’azione (karmamu-
drd), mudra di conoscenza (jiianamudra) e grande mydrd
(mahamudra). La prima ¢ una donna reale, « fornita di se-
no e capellatura », la seconda ¢ una donna creata dalla
nostra immaginazione e la terza trascende i modi del co-
noscere discorsivo ed ¢ simile a un’immagine che appaia
in uno specchio magico (pratisend): si ndentlﬁc?;,l insom-
ma, con la vacuitd. La mahdmudra rappresenta si il punto
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culminante del processo yogico, ma non perde il suo ca-
rattere di forza o energia femminile ed & oggetto, da par-
te dello yogin, di una profonda adesione spirituale, di
una specie di concupiscenza trasfigurata. Per i discepoli
inferiori strumento del sommo piacere & la mudra d’azio-
ne, per quelli mezzani la mudrd di conoscenza e per quelli
superiori la grande mudra. Le mudra d’azione e di cono-
scenza hanno una sussistenza puramente prammatica e
strumentale e alla fine debbono essere superate. Scopo
della loro meditazione sono le perfezioni (siddhi) minori,
come quelle della spada, delle pillole, dei colliri, degli
elisir, delle medicine, ecc. La perfezione suprema puo
essere data solo dalla grande mudrd, che, allo stesso tem-
po strumento ed effetto, si identifica con la prajadparami-
ta e con la vacuitd. L’esperienza della grande mudra & pu-
ramente spirituale, indipendente da tutte le componenti
del corpo fisico, aggregati, organi di senso, ecc. Mentre
la realta, per queste scuole che accettano, dal punto di vi-
sta_della verita relativa, il linguaggio comune della Vi-
bhasa, & costituita da atomi materiali, la grande mudra
trascende la natura atomica e ha una sussistenza pura-
mente spirituale. Nella scuola del Cakrasamvara, la
grande mudra ¢ chiamata col nome di perfezione del de-
siderio o dellamore (kamasiddhi). « Essa, in questo Tan-
tra, che appartiene alla categoria dei Tantra della sag-
gezza, ¢ chiamata col nome di kamasiddhi ... Qui, con la
parola kama [desiderio, amore] si designa la grande con-
cupiscenza, Vajrasattva dal grande fine, il supremo im-
moto, e con la parola siddhi [perfezione] la grande mudra,
la perfezione della saggezza (prajraparamita), dotata di
tutti gli ottimi aspetti. Oppure si puo pensare che kama
sia la grande compassione senza base e la perfezione la
grande vacuita dotata di base ».

« Lo yogin » cosi Pundarika «che, grazie ai meriti spiri-
tuali derivatigli da nascite precedenti e all'insegnamento
di un buon maestro, sperimenta direttamente ed abbrac-
cia questa grande mudrd giorno e notte, continuamente,
raggiunge la cosiddetta perfezione della grande mudra e
diventa onnisciente, il Beato stesso. Questa grande mudra
¢ generatrice del diletto innato, & priva dell'immagina-
zione di ogni dharma, consiste soltanto in un’immagine
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che si riflette nella propria mente, ¢ la grande vacuita,
fornita di ogni aspetto positivo ».1. . . -

Le prime tre Iniziazioni superiori (descritte di u;a.—
mente, come vedremo, da Naropa sulla base del Laghu-
kalacakratantra) trovano il loro compimento nella quarta
che — con un’espressione famosa che ha dam\ non poco
da fare ai commentatori, ricprrente, come si ¢ visto, nil
Samajotiara e anche nel Hevajratanira — ¢ d?ma essere del-
la stessa specie della terza («la quarta poi € anch’essa co-
si»), caratterizzata cioe dalla conoscenza della saggezzai
(prajid).? Questa somiglianza si deve, evidentemente, a
fatto che lo yogin, come nella terza iniziazione, si trova in
unione con la prajid o saggezza, in altre parole con la
donna o mudrd che la simboleggia. La frase «la quarta
poi & anch’essa cosl » si € successivamente come cristalliz-
zata, si che in taluni testi si parla di una consacrazione

rta poi € anch’essa cosi». '
) l%gggaﬁkg e Vajrapani discutono a lungo della diffe-
renza fra la terza iniziazione, qu\eﬂa della conoscenza
della saggezza, e la quarta che «& poi anc_h essa cosi ».
Traduco qui di seguito quanto dice ?umda\nka. .

«La conoscenza propria dei Tathagata ¢ autocoscien-
te, conosce la natura di tutti i dharma, ¢ priva di rappre-
sentazioni differenziate ed ¢ indipendente dagli organi
di senso ... “Ma (dira qui alcuno) se la conoscenza dei Ta-
thagata & autocosciente, allora, in assenza \degh aggre?%ai-
ti, degli elementi, delle baish ecc., non puo nascere, ché,
come ha detto il Beato nei Tantra reali, ‘Senza gli aggre-
gati, la conoscenza della saggezza non cade sotto la per-
cezione’. Questa [conoscenzal autocosciente di cui si par-
la & infatti la conoscenza del grande piacere, fausta ﬁa
ogni parte, che nasce appunto per un singolo istante alla
fine dei tre bindu, grazie all'unione dei due organi [ma-

schile e femminile], nel momento della fuqmusata del
bodhicitta, tra il diletto multiforme e quello innato. .Ora
come pud qui verificarsi la conoscenza del grande piace-

1. VP, V, 127, £. 19%4a. )
. . . . . en-
2. Questa Iniziazione «e¢ ricevuta .qua'ndo si perviene alla comp
sione che cid ¢ il modo in cui culmina il cammino d.@l. Tantr_a. In altrc\e
parole, si comprende che la culminazione del cammino dei Tantra ¢
[della] natura della “grande unione” » (Dhargyey, 1985, p. 12).
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re, se essa ¢ trascendente [come voi dite] aghi organi di
senso e priva della conoscenza del supremo piacere della
goccia del bodhicitta? Un fiore nell’etere, fiutato dal figlio
di una donna sterile, per quanto lo si esamini, risultera
sempre un non senso’.

« Taluni possono pensare cosi e percid noi rispondia-
mo. Il Beato non ha detto affatto che il placere mosso &
uguale al grande piacere, fausto da ogni parte, alla cono-
scenza della saggezza. E perché? Ma perché cio & appun-
to negato dalla frase “la quarta poi & anch’essa cosi”. Qui,
se il terzo momento, cioé la conoscenza della saggezza, il
piacere mosso, si identificasse col quarto grande piacere,
fausto da ogni parte, si avrebbe allora una ripetizione e
questo non ¢ logicamente possibile. E perché? Ma per il
conseguente errore logico, ché se alcuno, detta la parola
“mano”, aggiungesse “mano” o detto “latte” aggiungesse
“latte”, ne verrebbe fuori un linguaggio da dissennati e
non da gente sensata. Il fatto percid che si parla di un
quarto momento implica che questo non & il terzo; e con
le parole “¢ anch’essa cosi” si dichiara che anch’esso &
una conoscenza della saggezza. Ritenendo di basarsi sul-
la parola del Beato, ecco perd che taluni ignoranti, mise-
rabili, potranno dire che qui con le parole “la quarta poi
¢ anch’essa cosi” il Beato ha voluto designare semplice-
mente il terzo momento e [suggerire] che il quarto non
esiste. Gli stolti che cosi empiamente sostengono, va-
gheggiano evidentemente il piacere mosso, nato dai due
organi, e hanno rinunciato, ignoranti, al grande piacere
non mosso. Il piacere dell'emissione non & percio il quar-
to momento, cio¢ la conoscenza propria del quarto mo-
mento, fausto da ogni parte ... Il quarto momento, in
conclusione, non ¢ quindi il terzo. Se qui il momento del-
Pemissione, cioe il terzo, chiamato “conoscenza della sag-
gezza”, si identificasse con il quarto, allora il Beato non
tratterrebbe piti in sé la meta della meta dei sedici bin-
du.' Inoltre, se il quarto momento coincidesse col diletio
multiforme, il Beato allora non sarebbe pit detentore
dell’estremita della quarta meditazione, costituita di di-
letto innato [susseguente] al diletto sommo e al diletto

1. Cio¢ i quattro bindu. Si veda sotto, pp. 199-200.
84

multiforme. Sicché la conoscenza dei Tathagata ¢ indi-
pendente da organi di senso ed autocosciente. Lo yogin
percio deve custodire saldamente il bodhicitia e non la-
sciarlo andare via. Tranne il dindu del bodhicitia, non vi
sono altri bindu nel corpo o di fuori — urina, ecc. — che
ossano conferire, come frutto, lo stato di Buddha.

«“Ma (dira qui alcuno) se il quarto momento — essen-
ziato dalla conoscenza della saggezza — non ¢ uguale al
terzo e il Beato, come tu vuoi, trattiene in sé i bindy, 'che
cosa sara mai questa conoscenza della saggezza cui si al-
lude con le parole ‘¢ anch’essa cosi’?”. A coloro che cosi
forse diranno, noi rispondiamo: qui nel Veicolo del D]‘ta\—
mante, basandosi sulla verita del mondo e sulla verita
trascendente al mondo, il Beato parla della saggezza in
tre modi, nel senso che con l'unica parola “saggezza” si
designano la mudra d’azione, la mudv@ di conoscenza e la
grande mudra. Di queste tre mudrd, il piacere CONNEsso
con la mudrd d’azione e con la mudra di conoscenza & per
lo yogin caratterizzato da movimento (spanda) € quello in-
vece connesso con la grande mudra ¢ caratterizzato da
non movimento (nihispanda). Qui, se [come tu sostl_lem]
Pespressione prajadjiiana & da intendere nel senso di co-
noscenza [che si attua] mediante la saggezza, caratieriz-
zata dall’emissione, allora questa conoscenza mediante la
saggezza, nella sua qualita di frutto chg I}asc? dalla dorr}—
na (prajia), apparterrebbe al mezzo [cio¢ all'uomo, upad-
ya], si che, inversamente, per la donna quel frutto che
nasce dalluomo come causa dovrebbe essere la cono-
scenza mediante mezzo. Se tu, per realizzare la grande
mudra, dici che le cose stanno cosi, ne risulterebbero allo-
ra evidentemente due conoscenze in dipendenza l'una
dall’altra. [L'uomo e la donna] godrebbero ciascuno di
una conoscenza a sé stante, per cui la conoscenza non
duale verrebbe meno e venendo essa meno verrebbe me-
no anche lo stato di Buddha, essendovi assenza della pu-
ra conoscenza del supremo immoto. Se, d’.altm lato, il
termine prajidjiiana fosse inteso nel senso di conoscenza
della saggezza, allora anche il termine updyajiiana do-
vrebbe essere inteso nel senso di conoscenza del mezzo,
per cui si incorrerebbe nello stesso errore di prima.

«1 caratteri della grande mudrd sono stati esposti an-
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che nel Tantra reale, nelle due stanze 199 e 200 del capi-
tolo dedicato agli strumenti di realizzazione.!

«“Lo yogin deve abbandonare la mudra d’azione dal
cuore impuro e cosi pure la mudrd di conoscenza, che ap-
partiene allimmaginazione, e, per ottenere la perfetta il-
luminazione, deve realizzare meditando la mudrd divina,
generatrice dei Buddha, senza macchia, inalterabile, ete-
rea, priva di tenebra, onnipervadente, raggiungibile gra-
zie allo yoga, immobile, essa che, penetrata da Kalacakra,
fulgore di conoscenza, disperde Vimpurita dellesistenza
fenomenica.

«“[La grande] mudra ¢ simile a maya, sta nella mente e
nel cielo cosl come una forma nello specchio, simile al
fuoco d’'un lampo illumina i tre mondi, irradiandosi in
molteplici raggi. Essa & indivisa dalla realta esterna e dai
corpi; priva di oggetti, consistente solo in un’immagine
luminosa, risiede nell’etere. Fatta di mente, abbraccia la
mente, ed ¢ unica, in contrasto col mondo, che & molte-
plice”.

« Anche nel Malatantra & detto:

«“Lo yogin dovra abbandonare la mudrd d’azione e la
mudrd di conoscenza, che appartiene allimmaginazione
discorsiva, e realizzare meditando la grande mudra, ap-
plicando il metodo del supremo immoto™.

« Per espressa parola del Beato, il piacere che deriva
dalla mudra d’azione non ¢ dunque il piacere detto su-
premo immoto, fausto da ogni parte. Analogamente, la
meditazione del mandala e il piacere che deriva da una
“saggezza” immaginata non ¢ il piacere del supremo im-
moto, fausto da ogni parte, a causa della presenza di rap-
presentazioni differenziate.

«Oggi taluni, privi dell'insegnamento d’un buon mae-
stro €, conseguentemente, della conoscenza della grande
mudrd, si accoppiano promiscuamente. Costoro, privi co-
me sono della conoscenza della grande mudrd, non godo-
no dello stato di Buddha. Un cattivo maestro, ignaro del
[vero] cammino, non ¢ in grado di insegnare non solo la
conoscenza della grande mudra che trascende ogni base
materiale (apratisthita), ma neanche il cammino e la quar-
ta iniziazione “che & anch’essa cosi”, sicché, per non co-

1. LKG, IV, 199 e 198 nell’edizione a stampa del testo.
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noscere la quarta iniziazione, tutte le altre restano prive
di senso. _

«“Ma (dira qui alcuno) se il piacere del supremo im-
moto, fausto da ogni parte, questo e non altro ¢ la cono-
scenza della grande mudrd, né pertanto senza di essa puo
verificarsi, a che pro allora il Beato ha detto che la medi-
tazione del grande piacere ¢ determinata dall'unione dei
due organi e che, grazie a tale meditazione, qui, in que-
sta stessa nascita, si verifica lo stato di Buddha, di D\ete.n—
tore del vajra?”. Taluni possono forse pensare cosi, sic-
ché noi rispondiamo: qui quanto ha detto il Beato, che
cioé grazie all'unione dei due organi si realizza il grande

iacere, risponde a verita, com’¢ confermato nella stanza
182! del quinto capitolo del Tantra reale: _

«“Quella stessa concupiscenza che conduce alla rovina
le creature, conduce verso la liberazione i Protettori. Cio
che le creature custodiscono gelosamente in tutti i mo-
menti, 1 Protettori danno via. Cio che le creature dannq
via, cioe 1l piacere che abita nel_lorq cuore, i Vmomosg.
custodiscono gelosamente. Per gli déi, per i ndga e per gli
asura difficile percio da emulare ¢ la condotta del grande
Vittorioso!”.

«Senonché quella stessa concupiscenza, quella stessa
emissione per cui le creature vanno verso la rovina, la
morte, quella stessa [realta], non emessa e diventata il su-
premo immoto, fa si che 1 Protetiori, i Buddha, diventi-
no liberati. Cio che le creature custodiscono gelosamen-

te, vale a dire la moglie, 1 figli, ecc., i Protettori danno _

via. Cio che le creature danno via, cio¢ il grande piace-
re, i Buddha invece custodiscono geﬂosamemf;, s1cchf;
difficile da mettere in pratica, per gh d(jei, per.gl\l uomini
e per gli asura, ¢ la condotta [dei VlttOTiQSl], cioé il mira-
coloso procedere dei Tathagata. Lo yogin, insomima, per
realizzare di grado in grado il supremo immoto, deve far
si che il bodhicitia non fuoriesca. Con 'unione dei due or-
gani, il Buddha ha voluto significare ['anzidetta] medita-
zione del piacere e non certo I'esperienza dell’emissione
del bodhicitia » 2 ‘

Queste quattro iniziazioni sono caratterizzate nel Se-

1. Stanza 199 del testo a stampa.
2. VP, V, 127, ff. 1954-196a. 11 testo continua come sopra, p. 42.
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koddesa dalla graduale discesa del seme dalla cima della
testa fino alla punta del vajra. Nella prima il seme comin-
cia a disciogliersi e a discendere lentamente al tocco del
seno della «saggezza» (consacrazione della coppa, qui
identificata, come s’¢ accennato, col seno). Nella seconda
e nella terza lo yogin & gia sessualmente unito con la pra-
jfa e il seme defluisce ancora (ksara) avvicinandosi sem-
pre pit alla punta del vajra, atiraverso tre gradazioni:
ksara («mossa » o « defluente »), ksara — di nuovo — e span-
da («movimento» e «vibrazione »). Il gquarto e ultimo
momento in cui il seme & arrestato ¢ caratterizzato da un
«non movimento » (nihspanda, aksara).

«Il supremo immoto, il quarto momento, » dice Pun-
darika nelle stanze iniziali della Vimalaprabha «la cono-
scenza della saggezza che & anch’essa cosi, & proprio dei
risvegliati e, come ha detto il Vittorioso, si identifica con
la sua grande mudra.

« Colui il cui seme fluisce via mentre & unito con la sag-
gezza come potra accrescere il suo piacere? Se il bocciolo
di mango cade mentre & primavera, come potra esservi
frutto?

« Colui che non & riuscito a ottenere il piacere che non
fluisce via, cerca infelice un piacere che fluisce via. Tutti
cercano 'acqua, ma, sebbene assetato, il cdtaka' non beve
acqua da terra.

« Lo stolto tende ai piaceri impermanenti della trasmi-
grazione, che da lui si dilungano, ma il savio abbandona
anche una condizione regale che gli si pari davanti per
ottenere la liberazione.

«Illeone cerca il piacere d’amore una volta Panno, ma
il piccione che si ciba di ghiaia lo rincorre tutto il tem-
po.

« Nessuno dei due ottiene il supremo piacere, visto che
una volta sola o di continuo il seme comunque lo emetto-
no. Lo stesso accade dell'asceta e dell’amante, visto che
il seme nel sogno o nella veglia comunque lo emetto-
no ».?

I quattro momenti delle iniziazioni superiori sono nel

1. Secondo la leggenda, il cdtaka (cuculus melanoleucus) si nutre diret-
tamente di rugiada o di gocce di pioggia.

2. VP, I, p. 5, 1. 13-24,
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Kalacakra chiamati col nomi di bambin@ (bd'la), adulto
(praudha), anziano (vrddha) e progenitore (prajapati). No-
mi analoghi designano anche le varie fasi attraverso cui
passa il mercurio nel processo a}chemﬁco, né é da es@_clu-
dere che essi siano stati ispirati proprio da queste ultime
e non il contrario. Il potere trasmutatore e trasfiguratore
del mercurio alchemico é nel Kélacakm\frequemememe
paragonato a quello del bodhiciita. « Cosi come il mercu-
rio » leggiamo nella Vimalaprabha « & mfame, adulto, an-
ziano e fissato (baddha), anche il seme & mfapte, gdu_lto,
anziano e arrestato, grazie alla dissoluzione di tutti gli o-
stacoli». . .

Questi quattro statl in cui viene a trovarsi il bodhicitia
(cui se ne aggiunge un quinto, «lo stato immacolato »,
che si verifica alla fine dello «yoga sottile ») sono parago-
nati anche da Vajragarbha alle cinque condizioni mercu-
riali: il fumo, il friggere (citicitr), il salto della ranocchia,
la mobilita e I'immobilita.?

Il seme, arrestato, comincia quindi a rifluire verso I'al-
to, attraverso una sequenza di cinque fasi chiamate:
Vajrasattva, Mahasattva, Bodhisamva,_ Samgyasattvg e
Vajrayoga, che caratterizzano altrettanti stadi di coscien-
za (e quindi per metonimia soggetti conoscenti) attraver-
so cui si immagina passi lo yogin prima di raggiungere la
sesta e ultima, quella di Kalacakra. o

Le prime sette iniziazioni, quelle mferiom, si svolgono
nel mandala. I1 mandala, « cerchio », spazio circolare 0 €o-
munquné delimitato, provincia, domimp, € uno spazio sa-
cro, disegnato solitamente con polveri colorate su di un
terreno piano, dov'e raffigurata . la. Cosmqlogﬁa ‘deﬂa
scuola d’appartenenza e, con essa, 1 diversi piani esisten-
ziali e le forme divine che ad essi presiedono, da quelle
inferiori e piu periferiche, dall'aspetto generalmente
terrifico, per incutere terrore alle forze mahgne sempre
pronte a introdursi, dal di fuori, nello spazio sacro € a
turbare la meditazione del devoto, fino a quelle pit ele-
vate, pit prossime al centro, che ¢ di regola costituito
dalla divinita principale del ciclo tantrico cui il mandala

1. VP, ¥V, 76, f. 181a.
2. Vajragarbha, Hevajrapindarthatika, (C 128, Mf. C 14/16, . 49). 1i
paragone si trova anche in VP, V, 127, f. 202a, L. 1.
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appartiene: per esempio Hevajra per il Hevajratanira,
Heruka per il Herukatantra o Kalacakra per il Kalacakra-
tantra. La divinita principale ¢ solitamente raffigurata in
unione con la sua prajiia o «saggezza» che, nel caso di
Kalacakra, & Vi§vamatr, la madre universale.! La costru-
zione e meditazione del mandala & la costruzione di un
nuovo mondo. Il mondo antico, il cacs scomposto e dolo-
roso della trasmigrazione, tormentato e stravolto dai sen-
timenti e dalle passioni individue, viene abolito e sostitui-
to dallo yogin con un edificio nuovo, rigidamente armo-
nico, dove tutte le parti e gli elementi del vecchio, senza
essere eliminati, assumono una dimensione, una colloca-
zione € un valore prima sconosciuti, contemplati di 12 da
ogni ostacolo, divinizzati.

Ahimeé ahimé,

tu hai distrutto

il mondo bello

col poderoso pugno!

Precipita, si spezza.

Un semidio I'ha infranto.

Noi ne portiam nel nulla

1 miseri frammenti.

O tu che il pit possente

sei de’ terreni figli,

fa’ che per te la'sua stupenda mole
risorga piu stupendal

Con rischiarati sensi

inizia un nuovo corso alla tua vita
e nuovi canti echeggeran sovr’esso.?

Questi versi di Goethe potrebbero benissimo essere
trasposti in sanscrito, ad illustrare la diversa dimensione
che, nella coscienza dello yogin, assume il mondo nuovo,
rigenerato, il «grande mandala dell’elemento adamanti-
no », che non ¢ altro che gli aggregati, gli elementi e le
basi (cioé¢ questo mondo stesso) privi ormai di ostacoh.?

1. Una chiara esposizione della costruzione, struttura e simbologia
del mandala del Kalacakra si trova in Brauen, 1992, che si basa tuttavia
solo su fond moderne.

2. Goethe, Faust, I, 1607-26 (trad. di V. Errante).

3. LKC e VP, V, 127, f. 194q.
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La struttura del mandala € uno strumento essenziale di
meditazione e si riflette su diversi piani. Quello che ve-
diamo riprodotto dal maestro sul terreno ¢ il _mandala
fisico. Delle figure cola rappresentate v'¢ tuttavia anche
una natura, un’essenza fonica (rappresentata dalle lette-
re dell’alfabeto, variamente raggruppate, insomma da
manira) € un’altra ancora mentale. Il mandala, in altre pa-
role, & lo spazio, la residenza dove dimorano le figure di-
vine meditate dallo yogin nel processo di generazione
(detto anche «yoga delle divinita »). Quando, per esem-
pio, lo yogin identifica, meditando, le trentasel compo-
nenti del corpo fisico — di cui si € detto sopra — con altret-
tante divinita, queste sono immaginate come residenti (o
sostenute, ddheya), ciascuna nel luogo che le compete,
nella residenza divina del mandala, che ne costituisce, per
cosi dire, il sostegno (@dhara). Nel Kalacakra, la struttura
del mandala riflette i tre (o quattro) piani dell'essere: cor-
po, parola, mente e conoscenza. Le figure divine in esso
contenute, che lo yogin deve visualizzare, sono, neilg for-
ma comunemente accettata, 722, ripartite nelle varie zo-
ne del mandala.! Questo ¢ immaginato come un edificio
quadrato, fornito di quatiro porte orientate verso i quat-
tro punti cardinali, dove sono, a un hveﬂo gradgtamente
sempre piu alto, altri due edifici quadrati form\ti_ anch’es-
si di quattro porte. Il primo edificio quadrato ¢ il manda-
la del corpo, il secondo il mandala della parola, il terzo il
mandala della mente. Pit in alto ancora, ma senza porte,
si ha poi una piattaforma quadrata, che rappresenta il
mandala della conoscenza, e, dentro di essa, a un livello
pill alto, un’altra ancora corrispondente al mandala del
piacere immoto, la quale ospita Kalacakra abbracciato
con Viévamatr. La meditazione del mandala appartiene
allo stadio di generazione (utpattikrama) cui s'¢ preceden-
temente accennato. Il discepolo deve arrivare a padro-
neggiare perfettamente il mandala, a conoscere tutte le
figure divine quivi rappresentate, a tradu_rla\e da 51mbpli
(samaya) in conoscenza (jidana), in modoz cioe, qla sentire
in esse la presenza effettiva della divinita, a ricrearle e
dissolverle a suo piacimento.

1. Per altri mandala con diverso numero di divinita (1620, 36, 32,
ecc.) si veda Mullin, 1991, p. 106. La pit chiara esposizione moderna
del mandala del Kalacakra ¢ quella di Hopkins, 1985, pp. 66 sgg.
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La meditazione del mandala e delle sue figure ¢ un mo-
mento indispensabile del cammino da percorrere, ma,
come ogni forma di meditazione, appartiene ancora al
pensiero discorsivo (vikalpa) e, in quanto tale, deve essere
superata. La vera meditazione deve trascendere il pen-
siero discorsivo e quindi (cosi il Buddha in una stanza fa-
mosa del Guhyasamdjatanira citata e commentata da Vaj-
rapani) non ¢, propriamente parlando, una meditazio-
ne. «Nel non essere c¢’¢ non essere di meditazione e
quindi la meditazione ¢ una non meditazione. L’essere,
dunque, ¢ un non essere, né di conseguenza si percepi-
sce meditazione ».!

La meditazione della grande mudrd, conclude Vajrapa-
ni, & simile a un’immagine magica, a una mayd, che appa-
re in un cielo vuoto senza nuvole. Ma di questo pittin la a
proposito dello yoga sestuplice.

LO YOGA SESTUPLICE

Lo yoga classico, codificato da Patafjali, diviso, com’e
noto, in otto membri o parti (anga), non ¢ 'unico dell'ln-
dia e in numerose scuole, sia induiste, sia buddhiste, tro-
viamo uno yoga costituito da sei membri.?

Nelle scritture buddhiste 'esposizione piu antica e au-
torevole di questo yoga sestuplice & quella del Samajotia-
ratanira, che, pur variamente interpretata, ¢ general-
mente accettata da tutti i Tantra buddhisti. Questi sei
membri, su cui converra qui soffermarci, sono il pra-
tyahara («ritrazione »), il dhyana («contemplazione »), il
prandyama («controllo della respirazione»), la dharana
(«ritenzione » o «fissazione »), Vanusmrit («applicazione
mnemonica ») e il samadhi (« concentrazione »). Questi set
membri, sulla base sempre del Samdjottaratantra, sono,
nel Kalacakra, raccolti in quattro momenti: sevd (« prati-

1. GS, 11, 3. Si veda sotto, p. 236.

2. Lo yoga a sei membri ¢ stato oggetto di numerosi studi, sia riguar-
do al buddhismo, sia allinduismo. Ricordo qui i lavori di Grénbold,
1982, 1983 ¢ 1984; sempre di Grénbold, si veda la tesi di dottorato
(1969). Si veda inoltre Pensa, 1969.
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ca devota »), che abbraccia il pratyahdra e il dhyana; wpasa-
dhana («sottorealizzazione »), che comprende il pranaya-
ma e la dharand; sadhana («realizzazione »), che corri-
sponde allanusmyti, € samadhi, che coincide col mahdsa-
dhana, la « grande realizzazione ».

Tutte le iniziazioni (compresa la quarta e ultima delle
superiori) hanno solo un valore simbolico e propedeuti-
co e appartengono, in senso stretto, alla verita relativa,
non sono la vera realta, che puo essere raggiunta solo at-
traverso lo yoga sestuplice.'

Lo yoga del Kalacakra, diretto alla realizzazione della
grande mudrd, non appartiene al processo di generazio-
ne, ma a quello di adempimento. Le meditazioni, basate
sul pensiero discorsivo, servono alla realizzazione di per-
fezionli minori, mondane, e non hanno nulla a che vede-
re con quella suprema.® Le stanze iniziali della Vimala-
prabha illustrano chiaramente, mi sembra, questa posi-
zione.

« Chi ha smarrito il retto cammino non trova la realta
di cui ha parlato il Tathagata, divisa in quattro e in sedici
— non la trova certo attraverso il cammino delle varie
rappresentazioni differenziate, ecc.

«Lo yoga del processo di adempimento (utpannakra-
ma), solo questa realta, priva del processo di generazione
(utpattikrama) e delle varie rappresentazioni [differenzia-
te] delle sillabe vOM, PHAT, ecc., € strumento della vera
realta, non altro.

« Sebbene il fuoco sia sempre presente nel legno, tutta-
via non si vede, per quanto lo si fenda e recida, ma, pre-
sente com’¢ in esso, appare grazie alla mano, che sfrega
due pezzi di legno.

«Cosl appunto la luce della mente non appare per
mezzo di meditazioni differenziate, bensi qui [nella men-
te stessa], grazie all'unione di laland e rasand, grazie ai se-
gni del fumo, ecc., grazie al controllo della respirazione,

1. Siveda VP, V, 112, f. 184a.

2. «Il perfezionamento delle pratiche del processo di generazione
fornisce allo yogin la base per il processo di adempimento. A questo
stadio della pratica lo yogin mantiene la visualizzazione di sé come la
divinita del mandala, ma 1n aggiunta usa tecniche yogiche piu avanzate
per trasformare questa immaginazione in realta» (Newman, 1987, p.
117).
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grazie alla spirazione nel canale di mezzo, grazie al voto
di saggezza [cio¢ la castita], grazie al vajra che resta sem-
pre eretto, grazie al seme volto verso l'alto. Questo ¢ il
cammino [cio¢ lo yoga sestuplice] grazie a cui lo yogin
raggiunge il piacere di tutti i risvegliati e di tutte le daki-
i, il piacere detto supremo, immoto o anche innato.

« Per mezzo di immaginazioni materiali, ecc., e di me-
ditazioni sul cerchio del mandala, ecc., si realizzano le
perfezioni mondane ma non certo la grande perfezione,
su cul si appuntano i nostri desideri.

«Questo cammino conviene solo a discepoli puri, pie-
tosi, cio¢, verso le creature, tesi costantemente ad aiutare
gli altri, e puo essere percorso solo col favore di un buon
maestro ».!

Il primo membro dello yoga sestuplice, cioé la ritrazio-
ne (pratyahara), consiste, secondo il Kalacakra, in un iso-
larsi, ritrarsi dei sensi dalla realta circostante. Lo yogin si
concentra nel vuoto escludendo ogni altro pensiero e, se
I'esercizio ha successo, dal vuoto nascono misteriosamen-
te i dieci segni, concepiti come un’immagine che si riflet-
ta nello specchio della propria mente, paragonata a quel-
la che si scorge in uno specchio magico nel rito di divina-
zione detto pratisend. In esso una giovinetta vergine, be-
nedetta da manira speciali, vede in uno specchio cose e
avvenimenti distanti nel tempo e nello spazio, per poi
raccontarli a chi ha fatto richiesta del rito. Le immagini
che appaiono nello specchio, visibili solo alla giovane
operatrice, sono diverse da tutte le altre, non entrano
nelle comuni categorie di esistenza o non esistenza e per-
tanto offrono all’autore o agli autori del Malatanira un
esempio convemente a illustrare il carattere peculiare
dei dieci segni.? Questi, che, limitati al numero di cinque
— un miraggio, del fumo, una luce come di lucciola, una
lampada fiammeggiante e una luce ferma, come di un
cielo senza nuvole —, troviamo gia nel Samdjoitara,® sono,
nel Kalacakra, dieci: del fumo, un miraggio, una luce co-

1. VP, I, p. 6, Il. 13-16, 9-12, 17-24. Le stanze sono citate nell'ordine
in cui si trovano nello Sadangayoga di Anupamaraksita (si veda la Gbh,
in Grénbold, 1969, pp. 21-31). Si veda anche Newman, 1987, p. 132,
nota 6.

2. Su questo rito si veda Orofino, 1994.
3. GSU, 150.
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me di lucciola, una lampada, una fiamma, la luna, il sole,
Rihu in forma di disco nero, un lampo, il bindu in forma
di disco azzurro.

Secondo una dotirina propria del Kalacakra, lo yoga &
diviso in due parti, yoga di giorno e yoga di notte. Du-
rante il primo, che si esegue in uno spazio aperto, cir-
condato da quattro mura, ma senza tetto, che consenta
solo la vista del cielo vuoto, appaiono i primi quattro se-
gni e durante il secondo, praticato in uno spazio chiuso,
dove non fltri la benché minima luce, si manifestano gli
altri sei.

Questa serie di segni culmina con una visione che ab-
braccia tutto I'universo e tutto il tempo, nelle sue varie
forme, chiamata nel Kalacakra con un termine ripetuta-
mente ricorrente anche nel Guhyasamdja (ma che trovia-
mo anche in Santideval): « immagine del Buddha [o dei
Buddha] » identificata con il corpo di fruizione del Bud-
dha.? Questa immagine immateriale e ineffabile dev’es-
sere di continuo meditata dallo yogin, attraverso la medi-
tazione-non meditazione cul si ¢ gia accennato. Tale, in
breve, la ritrazione (pratyahara).

Il secondo membro dello yoga sestuplice ¢ la contem-
plazione (dhyana), la quale serve a consolidare I'immagi-
ne di cui s’¢ parlato. L'immagine, suscitata dalla ritrazio-
ne e consolidata dalla contemplazione, appartiene anco-
ra tuttavia alla verita relativa e non dev’essere confusa
con l'immagine che appare alla consumazione dello yo-
ga. Vajrapani parla, in questo senso, di una meditazione
dell'immagine (bimbabhavanad) antecedente, preliminare,
e di una meditazione dellimmagine susseguente, finale.
La meditazione dell'immagine antecedente consiste nella
realizzazione dei segni del fumo, ecc., che culmina ap-
punto nell'immagine. « Vista I'immagine e posto il linga
nella vulva, si ha la meditazione susseguente, allo scopo
di accrescere 1l supremo immoto piacere. Quindi ancora,
dopo aver abbandonato la mudra dell’azione e della cono-
scenza, lo yogin deve realizzare meditando la grande mu-
dra, allo scopo di accrescere il grande piacere ».” La rea-

1. BA, IX, 36.
2. Si veda sopra, p. 41.
3. Si veda Cicuzza, 1994, p. 125.
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lizzazione finale dell'immagine del Buddha, che com-
prende, come abbiamo visto, tutte le cose, rappresenta il
momento culminante dello yoga. Questa immagine ¢& la
vacuita stessa, comprensiva di tutti gli aspetti, la cono-
scenza che tutto abbraccia, per cui si parla indifferente-
mente di un’immagine di conoscenza o di vacuitid o an-
che di un’immagine vuota.

Nella contemplazione sono distinti cinque diversi mo-
menti: esame (vitarka), analisi (vicara), giola (priti), piace-
re (sukha) e concentrazione (ciftaikagratd). Questi cinque
momenti sono presi di sana pianta dal buddhismo anti-
co, dove il primo dei quattro dhydna & appunto cosi sud-
diviso. Il primo di essi, il vitarka (riassume Abhayakara-
gupta nel suo commento al Buddhakapalatantra, che qui
parafraso), consiste in una visione distinta, descrittiva,
della realta. Nel secondo si ha di questa realta generica
una percezione analitica (vicdra), che permette allo yogin
di realizzarne la sostanziale vacuita. La gioia (priti) € la
tranquillita mentale che pervade colui che cosi riflette e
analizza, cui segue un’esperienza di distensione corporea
e psichica, chiamata piacere (sukha). Il quinto momento,
la concentrazione mentale, ¢ pervaso dalla saggezza (pra-
jfa) e consiste nella percezione della vacuita di tutte le
cose.

La contemplazione ha, come sua funzione specifica,
quella di consolidare, stabilizzare la mente e, con essa,
I'immagine apparsa durante la ritrazione.

I controllo della respirazione ¢ il membro dello yoga
su cui nel Sekoddesa si insiste maggiormente. Essenzial-
mente, esso consiste nell’arresto dei due percorsi del
soffio vitale nei canali di destra e di sinistra (rasand e lala-
nd) e nella sua immissione nel canale di mezzo, Vavadhiiti.
I tre momenti di inspirazione, sospensione ed espirazio-
ne sONo messi 1N rapporto co1 manira OM AH HOM.

Il quarto membro, la ritenzione o fissazione (dharana),
consiste nella penetrazione del soffio vitale, che ¢ il vei-
colo della mente, nella fronte, nel luogo del bindu, dopo
che, grazie al controllo della respirazione, i due percorsi
del soffio vitale, quello di destra e quello di sinistra, sono
stati arrestati e il soffio spira nel canale di mezzo. A que-
sto punto la forza femminile chiamata candali, cui si & gia
accennato, si inflamma naturalmente e comincia, col suo
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calore, a sciogliere la luna, cio¢ il seme, che dalla testa
defluisce gradatamente verso il basso. La candali € un’im-
magine polivalente, attiva su piani differenti: essa ¢ allo
stesso tempo il canale centrale (avadhiiit) e la mudra reale
o immaginata di cui si giova lo yogin durante la medita-
zione. Il bindu, nella sua discesa, ¢ concepito in quattro
aspetti diversi, rispettivamente correlati col COIrpo, con la':~
parola, con la mente e con la conoscenza. Qlascuno di
questi aspetti o ipostasi del bindu durante il momento
della ritenzione viene arrestato, fissato nella ruota (cakra)
corrispondente: il bindu corporeo (kdyabindu) nelle parti
segrete, il bindu vocale nell’'ombelico, 1l bindu mentale nel
cuore e il bindu della conoscenza nella gola.

Il membro seguente, I'applicazione mnemonica (anu-
smrti) o meditazione susseguente, consiste essenzialmen-
te nella candali, risvegliata durante la ritenzione. Si ripe-
tono in esso 1 dieci segni del fumo, ecc. — che, in realta,
non sono limitati alla sola «ritrazione » — e appare la divi-
nita desiderata (Heruka, Hevajra o Kalacakra, ecc.) co-
me un’immagine riflessa di 13 da rappresentazioni distin-
te, che, accompagnata da un irradiamento di luce, per-
vade tutto I'universo. La candali si identifica con la gran-
de mudra. Lo yogin & pervaso da un senso di intensa con-
cupiscenza, di profonda adesione spirituale per essa,
tanto che, com’¢ detto nel Laghukdlacakratantra, egli ¢ pa-
ragonato a un amante che spasimi d’amore per la sua
donna. I piani sono diversi ma il sentimento dev’essere
della stessa intensita.

«I1 pensiero fisso, il desiderio, la febbre, il pallore del
volto, 'inappetenza, il tremore, la follia, la vertigine, la
confusione mentale, 'assoluta insensibilita. Per il Deten-
tore del vajra [queste esperienze] sono in corrispondenza
coi dieci segni del fumo, ecc., mentre per 'uomo comu-
ne sono i noti e fissi dieci stati di Kama. Chi ¢ il Vittorio-
so, chi P'uomo desideroso? ».!

La donna, reale o immaginata, trasfigurata in una dea,

1. LKC, 1V, 126 (non commentato da Pundarika: si veda sotto, p.
222). Vari elenchi dei dieci stadi dell’amore sono citati in Schmidt,
1902, pp. 124-32; nessuno di essi corrisponde tuttavia con esattezza a
quello del Kalacakra. L'ottavo momento, ghitrmd, « vertigine », lo tro-
viamo solo in questa stanza. La forma ghiirma, attestata ripetutamente
nel Kilacakra come sinonimo di ghétrni, non ricorre altrove.
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riempie lo yogin di concupiscenza e beatitudine. Questa,
tuttavia, non ha, come suo esito, 'emissione, ma & tra-
sformata in un’energia spirituale, che, invece di disper-
dersi nel samsdra e di perpetuarlo, ritorna indietro verso
Falto per effondersi alla fine, raggiunta la testa, nell’inte-
rO UNiverso.

Il sesto e ultimo membro, la « concentrazione » (sama-
dhi), s'invera una volta che i 21.600 atti respiratori di un
giorno e una notte siano stati arrestati. Lo yogin & immer-
so nel grande piacere che tutto pervade, dotato di un
corpo di conoscenza, essenziato di « due in uno », diven-
tato il sommo Detentore del vajra, Kalacakra stesso.

I TESTI TRADOTTI

I testi qui tradotti sono il Sekoddesa (letteralmente: «I1
riassunto dell'iniziazione »), il commento lungo (fka) di
Naropa al Sekoddesa, ed estratii dal commento breve o
riassuntivo (¢ippani) di Sadhuputra Sridharananda e da
un altro commento breve (pafijikd) di autore anonimo.

I) Il Sekoddesa ¢ una sezione del quinto capitolo del
perduto Milakalacakratantra costituita da 174 stanze (a-
nustubh o Sloka) e, come tale, il testo pit antico del Kila-
cakra fino a noi pervenuto e per molti versi il pit impor-
tante. Nelle traduzioni tibetane del Kangiur esso ¢ posto
tra i primi testi della sezione dedicata ai Tantra (rgyud).

Del Sekoddesa (che, per comodita del lettore, abbiamo
posto in traduzione, ma senza commento, all'inizio del-
I'opera e, all'interno del commento di Naropa, abbiamo
evidenziato con il corsivo) ci € stato conservato in sanscri-
to il primo foglio soltanto, in due diversi manoscritti, en-
trambi nei National Archives di Kathmandu. A parte le
poche stanze quivi contenute (13 con qualche omissione
nel foglio piu esteso), molte altre stanze del Sekoddesa so-
no state tuttavia da noi reperite in varie opere, mano-
scritte o a stampa, sicché in tutto le stanze in sanscrito a
noi pervenute sono piu di 80, cioé circa una meta dell’'o-
pera. Si aggiunga a questo che molte stanze sono facil-
mente ricostruibili in base ai commenti che ne citano
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quasi sempre le parole iniziali o talvolta interi pada o ver-
si. Di grande aiuto ci sono state inoltre le due traduzioni
tibetane del testo: 'una del pandit kashmiro Somanatha
e del lotsauva tibetano Dge slong Shes rab Grags — preser-
vata nei vari Kangiur che derivano dall’antico prototipo
di Narthang — e Valtra del pandit nepalese Samantasri e
del lotsava tibetano Dge slong Chos rab — conservata nel-
la tradizione indipendente del Kangiur di Phudrag (in
Ladakh). Per questo motivo, nonostante in talune stanze
possa qua € 1a sussistere qualche dubbio circa 'esatta for-
ma dell’originale sanscrito, il senso ¢ tuttavia sempre si-
curo.

Un volume concernente la storia e la fortuna del Sekod-
desa in Tibet e cosi pure 'edizione e un’analisi critica del-
le due traduzioni tibetane di quest'opera a cura di G.
Orofino e la ricostruzione del testo in sanscrito a cura di
R. Gnoli ¢ apparso nel 1994 nella Serie Orientale Roma,
LXXII.

Il Sekoddesa si presenta in forma di un dialogo tra il mi-
tico re di Sambhala, Sucandra, magicamente recatosi a
Dhanyakataka, e il Buddha, il Beato. Mentre la domanda
di Sucandra concerneva solo le iniziazioni e il loro scopo,
il Beato, senza essere stato sollecitato, decide di spiegar-
gli in sunto anche il percorso dei canali e il controllo del-
la respirazione. '

a) Le stanze 1-23 descrivono le iniziazioni.

b) Nelle stanze 24-34 si cominciano a esporre lo yoga,
e precisamente i primi due membri di esso, e la medita-
zione.

¢) Le stanze 35-69 sono dedicate alla natura dei canali
e al controllo della respirazione che ¢ il terzo membro
dello yoga.

d) Nelle stanze 70-76 si tratta della morte prematura e
dei suoi pronostici (arista) e della morte naturale, al com-
pimento dei cent’anni di vita.

e) Nelle stanze 77-145 si accenna brevemente al quarto
membro dello yoga, la ritenzione (dharand), al mezzi per
eludere i segni di morte (arista) (77-79), alle varie specie
di diletti (80-81) e allo yoga sessuale (82-145). I due se-
guenti membri dello yoga, l'applicazione mnemonica
(anusmrti) e la concentrazione (samadhi), non sono ogget-
to di una trattazione speciale, ma, com’¢ detto nei com-
menti, vi si accenna implicitamente in pit luoghi.
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f) Dieci stanze, dalla 146 alla 155, sono dedicate al rap-
porto di causa ed effetto, dal punto di vista della verita
relativa e di quella assoluta.

g) Nelle stanze 156-60 si riafferma quant’e stato detto.

h) Le stanze 161-63 descrivono in riassunto (uddesa) i
sei esserl sovramondani, di cui si da spiegazione (nirdesa)
nelle stanze 164-69.

i) Le ultime stanze 170-74 sono dedicate alle sei fami-
glie. '

2) Il commento lungo (#7ka) di Naropa intitolato Para-
marthasamgrahandmatika, qui per la prima volta tradotto,
¢ il pit noto e importante commento al Sekoddesa. Esso ci
¢ pervenuto in sanscrito e fu tradotto in tibetano nel
XIII secolo dal kashmirc Dharmadhara, che gia aveva
davanti a sé un testo non del tutto sano e in qualche pun-
to manchevole.

Questo testo fu edito molto imperfettamente e con nu-
merose lacune (le pit cospicue sono quelle che iniziano a
p. 21 e a p. 52 rispettivamente) da Mario Carelli (che a
causa della guerra non poté rivedere le bozze di stampa)
nella Gaekwad’s Oriental Series dell’Oriental Institute
di Barceda nel 1941 (n. XC), sulla base di un singolo ma-
noscritto su foglie di palma, conservato nei National Ar-
chives di Kathmandu e ora a quanto pare perduto.

Per la traduzione ci siamo basati, oltre che su quest’o-
pera a stampa, su un manoscritto cartaceo assai pit com-
pleto conservato sempre a Kathmandu (Pan 116, Mf. B
94/9). Di notevole aiuto & stata la traduzione tibetana. La
sigla P in margine alle pagine della nostra traduzione in-
dica i corrispondenti fogli dell'edizione tibetana di Pe-
chino (The Tibetan Tripitaka: Peking Edition, vol. XLVII,
op. 2068) e la sigla C, sempre in margine, indica le pagi-
ne del testo edito da Mario Carelli.

L’edizione critica del testo sanscrito e delle traduzioni
tibetane ¢ in corso di stampa presso la Serie Orientale
Roma.

Il commento di Naropa si distingue per le numerose
digressioni che lo interrompono, costituite perlopiti da
citazioni di testi preesistenti del Kalacakra.

a) Le stanze 1-9 sono spiegate alle pp. 1-8 (mi riferisco
qui, come in seguito, alle pagine dell’edizione a cura di
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Carelli, riportate in margine alla traduzione). A questo
punto, Naropa interrompe il commento e cita lunghi

assaggi esplicativi dell'iniziazione tratti dalla Vimalapra-
bha (pp- 8-20)." Il commento alle stanze 10-15ab ripren-
de a p. 21 e, nella stessa pagina, si interrompe di nuovo
con una lunga citazione della Vimalaprabha (pp. 21-27),
dove sono descritte le iniziazioni superiori.

A questa citazione segue, a p. 27, il commento della
stanza 15cd, che tratta della quarta iniziazione, e poco
dopo il commento delle stanze 16-23, che occupa le pp.
27-29.

A questo punto Naropa, prima di prendere in esame
le stanze 24-34, dove si parla genericamente dello yoga,
fa un lungo excursus sullo yoga sestuplice del Kalacakra.
Questa ampia parentesi € costituita dalla citazione delle
stanze 133-57ab del Samajotiaratantra (pp. 29-31), accom-
pagnate da un commento, non sappiamo se di sua mano
o no, che le spiega in accordo con le concezioni del Kala-
cakra (pp. 31-35).

A questo commento fa seguito la citazione di un certo
numero di stanze tratte dal quarto e quinto capitolo del
Laghukalacakratanira, accompagnate dal commento di
Pundarika, di due stanze tratte dal Kalacakrottara (pp.
35-38) e di un lungo passo tratto dal commento di Vajra-
pani al Laghulaksabhidhanatantra (pp. 38-42). Tutte que-
ste stanze figurano anche nello Sadangayoga di Anupa-
maraksita, di poco precedente al commento di Naropa e
da lui ben conosciuto. Mentre nello Sadangayoga queste
stanze sono perlopiu citate nell’'ordine in cui si trovano
nel Laghukdlacakratantra, Naropa, forse proprio per di-
staccarsi da Anupamaraksita, le raccoglie in modo diver-
so. Queste trasposizioni, con buona pace di Naropa, non
giovano troppo alla chiarezza e intelligibilita del testo e il
lettore si avvantaggerebbe a rileggerle nell'ordine segui-

1. Della Vimalaprabha abbiamo potuto consultare, oltre all’edizione
stampata, che include solo i primi due capitoli, due manoscritti appar-
tenuti a Tuccl: uno (indicato con A) consiste in un’edizione molto cor-
retta del XIV secolo in cui sono compresi i primi quattro capitoli; I'al-
tro (indicato con B) ¢ una copia moderna del manoscritto A e com-
prende solo 1 primi due capitoli e una parte del terzo. Il manoscritto di
Calcutta ¢ 'unico che include il quinto capitolo. Tutte le citazioni dai
primi due capitoli sono tratte dall'edizione a stampa.

101




to da Anupamaraksita. Diamo qui di seguito 'elenco del-
le stanze e dei passi citati e Pordine in cui esse si trovano
nello Sadangayoga e nel commento di Naropa.

Anupamaraksita Naropa
1V, 113-14 Samajottara 133-57ab
v, 115-17 Uttaratanira (ff. 145a, 1. 8-
IV, 118-19 145b, 1. 3)
1V, 120 : v, 115-17
1V, 196-97 1V, 120
V, 114 V, 115-16
V, 115-16 Citazione di Vajrapani
Vv, 122 1V, 113-14
V, 121 1V, 118-19
Citazione di Vajrapani 1V, 196-97
Uttaratantra (ff. 145a, 1. 8- V, 114

1455, 1. 3) Vv, 121-22

1l commento alle stanze del testo (24 sgg.) rlprende a
p. 47 e si estende, inframezzato da citazioni minori, fino
alla stanza 93 (p. 56). Nel commento a questa stanza Na-
ropa trascrive il Kayatrayastava del deutero-Nagarjuna,
incorporato nel Kalacakrottara, commentandone diffusa-
mente l'ultima stanza (pp. 38-61). Anche in questo caso
non sappiamo se il commento ¢ suo o no.

Nelle pagine seguenti (61-74) Naropa commenta le ri-
manenti stanze del Sekoddesa (94 174) accompagnandole
con numerose citazioni. La piu lunga ¢ quella che com-
pare a p. 72, dove Naropa cita, senza menzionarne la
fonte, un passo tratto dal quinto capitolo della Vimala-
prabha.

3) Il commento breve o riassuntivo ({#ippani) di Sadhu-
putra Sridharananda, discepolo di Anupamaraksita, e
contemporaneo di Naropa, ci ¢ pervenuto in un unico
manoscritto su foglie di palma, conservato nella bibliote-
ca dell’Asiatic Society di Calcutta, MS 10744. Il commen-
to di Sridharananda & indipendente da quello di Naro-
pa, anche se l'interpretazione della maggior parte delle
stanze non discorda granché da quella della {#kd. Esso ¢
stato tradotto in tibetano da Gzhon nu dpal e la sua tra-
duzione tibetana figura nell’edizione di Pechino, vol. 47,
pp. 137-221.
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4) Il commento breve (panjika) al Sekoddesa, di autore
ignoto, ¢l € pervenuto in un unico manoscritto in foglie
di palma (manchevole dell'ultimo foglio) conservato nei
National Archives di Kathmandu, Tr 363, VI 194, Mf. A
934/8. La Padijika ¢ in sostanza un estratto dalla #ka di
Naropa di cui ripete o riassume intere frasi. E stata tra-
dotta in tibetano da Bu ston e figura nelle varie edizioni
dei Tangiur (bstan ’gyur).!

L’edizione del testo sanscrito e della traduzione tibeta-
na di queste due operette vedra anch’essa la luce nella
Serie Orientale Roma.

Del Sekoddesa esistono in traduzione tibetana altri due
commenti, uno di Kalacakrapada il vecchio e l'altro (una
tippani assai tarda e dipendente da Naropa) di Vijayapa-
da. Ambedue sono stati da noi consultati e occasional-
mente citati.

1. Siveda 'Elenco dei testi citagl.
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INIZIAZIONE
KALACAKRA




IL RTIASSUNTO DELL'INIZIAZIONE
(Sekoddesa)




Sucandra disse:

1. L’iniziazione settuplice, o Istruttore, quella triplice e
cosi quella senza superiore, esponimele in ristretto, al
fine di raggiungere le perfezioni ordinarie e quella supe-
riore [ovvero straordinaria).

Il Beato disse:

2. Ascolta, o Sucandra, l'iniziazione e il suo significato,
[quella] settuplice, quella triplice e quella somma, il per-
corso nei canali, il controllo [del soffio vitale], io te hi
espongo in sunto.

3. Il riassunto, nei Tantra, ¢ triplice e triplice & pure la
spiegazione, [nel senso che si ha] un riassunto riflesso,
un grande riassunto, una spiegazione riflessa e l'altra.

4. 1l riassunto e la spiegazione sono detti essere il testo
recitato dei Tantra; il riassunto riflesso e la spiegazione,
il commento breve (pafijika) che spiega il senso delle pa-
role.

5. Il grande riassunto e [la grande] spiegazione sono il
commento lungo (i7ka) che indica tutti i significati. Que-
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ste opere debbono essere composte da persone dotate di
poteri sovrannaturali € non da aridi dotti.

6. Cosi, purificato da questi sei punti; dai quattro vaj-
rayoga; dalle prese di coscienza; dagli aggregati, dagli
elementi, dalle basi e dalle [rispettive] sei famiglie,

7. purificato dai cinque capitoli, dedicati alla struttura
del mondao, ecc., e dalle due verita, ecco che si ha il Bud-
dha primevo, noto col nome di Kalacakra.

8. In principio si ha I'iniziazione settuplice che serve a
introdurre i novizi. Quella triplice si basa sulla verita re-
lativa del mondo e la quarta sulla verita assoluta.

9. Da me, Detentore del vajra, I'insegnamento del
dharma & svolto in base a due verita, la verita relativa del
mondo e la verita assoluta.

10. L’iniziazione settuplice, o Re, consiste nell’acqua,
nel diadema, nel nastro, nel vajra e nella campanella
adamantina, nel grande voto, nel nome, nel permesso.

11. Queste iniziazioni purificano, a due a due, il corpo,
la parola e la mente. Il permesso purifica la conoscenza.
L’altra [purificazione si verifica] grazie alla purificazione
degli elementi.

12. D’acqua purifica gli elementi, il diadema purifica
gli aggregati, il nastro purifica le perfezioni (paramita), il
vajra e la campanella adamantina [simboleggiano] il
grande immoto

13. e la parola non interrotta dei risvegliati, e purifica-
no in uno il sole e la luna. Il voto che non vien meno pu-
rifica 1 sensi e i loro oggetti,

14. il nome purifica la benevolenza, ecc., e il permesso
purifica i risvegliati. Queste sette iniziazioni debbono es-
sere conferite solo dopo aver fatto il mandala.

15. [Le tre successive iniziazioni sono quelle della] cop-
pa, I'iniziazione delle parti segrete, quella chiamata della
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conoscenza attraverso la saggezza e pol ancora (punar
¢va) quella chiamata [ugualmente] della conoscenza della
grande saggezza.

16. [Esse sono] mossa, mossa, poi vibrante e laltra
infine non vibrante. [Di queste], le prime tre purificano
rispettivamente il corpo, la parola e la mente.

17. La quarta purifica la conoscenza, purificando [pu-
re] corpo, parola e mente. [Il primo ¢] il bambino, [cui
seguono] 'adulto e l'anziano. Il quarto ¢ il progenitore.

18. Toccando il seno della saggezza, si ha un diletto
[consistente in] una caduta di bodhicitta. Colui che & con-
sacrato attraverso il seno, [perché tale diletto deriva ap-
punto dal seno], ¢ il bambino.

19. Conficcando [il vajra] nelle parti segrete [della sag-
gezza], a lungo, si ha un diletto [consistente in] una cadu-
ta di bodhicitta. Colui che ¢ consacrato attraverso le parti
segrete, perché tale diletto deriva appunto dalle parti se-
grete, ¢ l'adulto.

20. Conficcando [il vajra] nelle parti segrete [della sag-
gezza], a lungo, si ha, sulla cima del vajra, un diletto fatto
di vibrazione. Colui che € consacrato attraverso la cono-
scenza mediante la saggezza, perché appunto entrato in
[uno stato di] vibrazione [cio¢ di tremito], ¢ I'anziano.

21. St ha poi un diletto privo di vibrazione che nasce
dalla concupiscenza verso la grande mudra. Colui che &
iniziato per mezzo della grande saggezza perché [appun-
to] immerso in uno stato privo di vibrazione

22. ¢ chiamato col nome di progenitore, genitore di
tutti i Protettori. Questo [yogin] senza dualita, immoto,
[prende via via] i nomi di Essere adamantino (vajrasai-
tva), Grande Essere (mahdsativa), Essere di conoscenza (bo-
dhisattva),

23. Essere di impegno (samayasattva), Yoga adamanti-
no quadruplice e qui [infine] di Kalacakra liberatore de-

gli yogin.
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24. Di questa [realta lo yogin] dovra mettere in atto la
realizzazione con apparizioni inconcepibili, ossia i segni
del fumo, ecc., immagini della saggezza, simili all’etere,

25. trascendenti 'essere e il non essere, esperienze te-
stimoniate dalla sua propria mente, completamente pri-
ve di aggregati materiali [fatti di] polvere d’atomi.

26. [Queste immagini sono] il fumo, il miraggio, la luc-
ciola, la lampada, la fiamma, la luna, il sole, la tenebra,
il lampo (kala), il grande bindu, 'immagine universale,
chiarolucente.

27. Con gli occhi mezzo chiusi € mezzo aperti, quel-
I'immagine che appare nel vuoto, come un sogno, non
discorsiva, questa immagine lo yogin dovra sempre medi-
tarla.

28. Questa meditazione su questo non essere, cioe su
questa immagine, non ¢ per gli yogim una meditazione.
Non v’¢ della mente né essere né non essere, perché nel-
I'immagine (bimbe) si vede una realta non discorsiva [non
differenziatal.

29. Come una bambina che vede in uno specchio
un’immagine magica, non nata da cosa reale, cosi anche
lo yogin vede nell’etere una cosa passata e futura.

30. Di essa [immagine magica] I'essere non ¢ un essere,
né un non essere, perché si ha la visione di una cosa vuo-
ta di realta. Nonostante l'assenza di una cosa reale, appa-
re tuttavia qualcosa, come mdyd, un sogno, una magia.

31. Nonostante non vi sia una sostanza reale (dharmin),
ben si vede che questo alcunché (dharma) pur nasce: co-
me la gemma dei desideri esso ha il potere di adempiere
alle aspettazioni di creature infinite.

32. In questa immagine magica [che appare nello spec-
chio] la bambina vede [per esempio] un ladro, ecc. [pri-
'ma] non visto, e gli operatori andando la [dove essa dice]
lo vedono con i loro occhi ordinari.
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33. Se la bambina vede una cosa reale, perché non ve-
de allora il suo volto? E se vede una cosa irreale, perché
non vede allora un corno di lepre?

34. Essa non vede con altri occhi, non vede con 1 suoi
propri occhi, ma quanto ¢ visto ¢ una cosa non nata, cosi
come 1l figlio d’'una vergine.

35. Veduta I'immagine, lo yogin dovra quindi eseguire
il controllo del soffio vitale, ininterrottamente, arrestan-
do il corpo, la parola e la mente nei tre canali, di sopra e
di sotto,

36. [nei canali, cio¢], che spirano per le vie della luna,
del sole e di Rahu, degli escrementi, dell'urina e del se-
me, [corrispondenti] agli elementi acqua, fuoco, vuoto,
terra, aria e conoscenza [e] fonte [di tutti gh altri],

37. nei canali [appunto] dov’¢ la luna, il sole e la Te-
nebrosa e in quelli che portano gli escrementi, 'urina e
il seme, concernenti i due soffi del prana e dellapana
rispettivamente — canali essenziati di corpo, parola e
mente.

38. La luna ¢ il corpo del mezzo, il sole ¢ la parola della
saggezza, il canale degli escrementi ¢ il corpo della sag-
gezza e il canale dell'urina ¢ la parola dell’onnipervaden-
te [ossia del mezzo].

39. D1 sopra e di sotto, ci sono i due canali che portano
[rispettivamente] la tenebra e il seme, e che si riferiscono
alla mente. Circa il mezzo, la mente ¢ la Tenebrosa, e cir-
ca la saggezza, la mente ¢ il canale che conduce il seme.

40. Di sopra e di sotto, questi canali, congiunti [come
sono] con corpo, parola e mente, sono le sei famiglie. Es-
si risiedono infatti in tutti gli esseri corporei, come parti
costituenti della saggezza e del mezzo.

41. L’arista concerne i due canali del corpo e della pa-
rola, a causa di spirazioni impetuose, di sopra e di sotto.
Nei due canali «la Tenebrosa » e quello che porta il seme
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ci sono la nascita, la morte, e la permanenza (sthiti) [in
uno stato di buona salute].

42. Nel momento della nascita, della morte e dell'unio-
ne sessuale spira il canale che conduce il seme. La Tene-
brosa spira verso l'alto nell'equinozio, nel momento di
passaggio del sole [da un segno all’altro].

43. Nei momenti di congiunzione con il sorgere dell’a-
scendente, spira, o Re, il canale di mezzo che conduce la
spirazione «equinoziale » per 56 volte e un quarto nel-
I'inspirazione e nell’espirazione.

44-45. In un giorno e una notte essa spira cosi 675 vol-
te. Il canale di sinistra e quello di destra spirano cosi [in
un giorno e una notte] per 21.600 volte meno le 675 an-
zidette. Il canale di mezzo spira, in cento anni, per tre
anni e tre quindicine.

46. In alto s1 ha il canale di sinistra e di destra, il sole e
la luna, corrispondenti [rispettivamente] a laland, ida, a
pingala e all’altra. Essi due sono naturati d’acqua e di
fuoco e considerati (mate) come il Portatore del loto e il
Portatore della gemma.

47. In basso, si hanno i due canali che portano gli
escrementi e 'urina, naturati di terra e d’aria. Essi sono
rispettivamente il canale di mezzo e quello di sinistra, e
sono considerati come il Portatore del disco e il Portatore
della spada.

48. In alto e in basso, il canale di mezzo e quello di de-
stra sono quello di Rahu e quello che conduce il seme,
naturati [rispettivamente] di vuoto e di conoscenza, e
considerati come il Portatore del vajra e il Portatore del
vajra.

49. 1l canale degli escrementi spira attraverso quello
della luna e quello che porta l'urina attravérso il sole. Il
canale che porta il seme, [attivo] nella nascita, nella mor-
te, nell'equinozio e nell’amore, spira attraverso Rahu.
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50. L'avadhait che sta sopra l'ombelico & chiamata an-
che susumnd e «la conduttrice della tenebra». Il canale
che conduce il seme ha [anch’esso] altri due nomi: khaga-
mukhd e Sankhini.

51. [Passando] per il loto dell'ombelico, per il cuore,
per la gola, per la fronte e per il loto della cima del capo,
[Yavadhuii] fa spirare [via via] la terra, I'acqua, il fuoco,
I'aria e il vuoto, per via di dissoluzione,

52. uscendo di fuori; entrando di dentro, essa rientra
[poi] nella terra, per via di creazione. Da centro a centro,
dell’avadhati vi € cosi andare e venire.

53. Nell'ombelico, nelle parti segrete e nel loto della
gemma [la Sankhini] conduce la spirazione di corpo, pa-
rola e mente, uscendo di fuori ed entrando di dentro,
naturata di dissoluzione e creazione.

54. La Sankhini, per tutte le creature, conduce il soffio
[detto] apana. Essa, grazie al piacere delle donne, condu-
ce il seme e, nel periodo mestruale, il sangue.

55. In alto, 1 canali di destra e di sinistra e, in basso,
quello degh escrementi e quello dell'urina appartengono
rispettivamente alla saggezza e al mezzo, e cosi pure [di
sopra e di sotto] le correnti del sangue e del seme.

56. [La Sankhini], portando il sangue, [prende il nome
di candali] e, portando il seme, [quello di] khagamukha. In
alto, [Vavadhauit], per le donne, nel loro periodo, [¢ chia-
mata] dombi, e, per 'uomo, avadhitl.

57. 1 cinque mandala [degli aggregati] percezione, ecc.,
spirano sempre nel canale di sinistra, quelli [degli ele-
menti] terra, ecc., nel canale di destra, e il sesto nel mez-
zo.

58. Nei [dodici] petali del loto dell'ombelico sono quin-
di via via sessanta mandala. Gli ascendenti [dove essi si
trovano sono quelli di] sinistra e di destra, costituiti [ri-
spettivamente] dall’Ariete, ecc., € dal Toro, ecc.
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59. 11 soffio vitale [spira] via via alla base, a sinistra, a
destra, in alto e in mezzo. Si hanno cosi 1 mandala della

terra, ecc., ad uno ad uno, nelle due narici, per ogni
danda. L

60. [In] una ndadika [il soffio vitale] spira via via per 360
atti respiratori e [quindi] in cinque nadika per 1800 atti
respiratori.

61. In un giorno e una notte, gli atti respiratori spira-
no [cosi per] sessanta nddika. Nel corpo 1 mandala [debbo-
no essere intesi in questo modo]. Il soffio vitale spira via
via nel centro dei petali, quindi davanti [in alto], a destra,
a sinistra e altrove.

62. Gli elementi, nella [narice] sinistra, cominciano di
regola dall'etere e, nella destra, dalla terra, dall’altra.
Nella [narice] sinistra si ha la percezione (vijfiana), ecc.,
cioé la creazione, e nella destra si ha la terra, ecc., cio¢ la
dissoluzione.

63. In basso e in alto si hanno la terra e Paria, che sono
rispettivamente saggezza e mezzo. Infatti attraverso il
pollice e 'anulare, nella bocca, si ha l'iniziazione.

64. A destra e a sinistra si hanno il fuoco e l'acqua, vi-
cendevolmente saggezza e mezzo. Infatti attraverso il
medio e l'indice suole nascere la [mudrd della] spada.

65. La mudra dei denti, dalla forma di mezzaluna, ¢ la
mudra del coltello, il dito mignolo. Il vuoto e 'immoto so-
no cosl reciprocamente saggezza € IMEZZO, SOPra € Sotto.

66. L'unione delle [dieci] dita 'una con l'altra, quando
si mettono congiunti i palmi della mano sul capo, [simbo-
leggia] I'unione dei dieci mandala ed [¢ rappresentata]
dalla mudra del vajra a un’unica punta insieme col coltel-
lo.

67. L’equinozio nel canale di mezzo ¢ causa di creazio-
ne e dissoluzione. Esso ¢ 'unita degli aggregati, degli ele-
menti e dei tre vajra [che si verifica appunto quando il
soffio vitale] spira nel canale di mezzo.
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68. Grazie al blocco dei canali del sole e della luna si ha
il blocco dei canali degli escrementi e dell'urina. Grazie
al blocco del canale di Rahu si blocca in basso la spirazio-
ne del seme.

69. [Analogamente] se ¢’¢ uno sblocco, questi tre cana-
li, causa di creazione e dissoluzione, si sbloccano. Tale il
percorso dei canali attraverso le tre [e tre] vie del prana e
dell'apana.

70. Se nel canale di sinistra o di destra il soffio vitale
spira in modo eccedente per una notte o per cinque, al-
lora in tre anni si ha la morte.

71. Nel canale di destra, nell'arista di sole [si hanno]
cinque, dieci, quindici, venti, venticinque; [dopo] con
I'aggiunta via via d’'una singola unita; [e infine] 'ascesa di
trentatré giorni.

72. [Nel periodo di] tre anni, due anni, un anno, sei
mesi, tre mesi, due mesi, un mese, quindici giorni, dieci
giorni, cinque giorni, tre giorni, due giorni, un giorno,
la vita degli esseri corporei se ne va.

73. Con l'aggiunta via via di una singola unita, la luna,
cominciando dalla radice, ascende nel canale di sinistra,
via via per giorni e mesi, nella proporzione di tre giorni
e tre mesi,

74. in ragione di un aumento dei giorni di arista e di
una diminuzione dei mesi. Al compimento dei cent’anni,
nel canale di mezzo si ha 'ascesa della morte.

75. Questa ascesa di essa a destra e a sinistra avviene in
relazione ai giorni pari e dispari; [e cosi pure] in relazio-
ne ai mandala [che variano secondo] il momento della na-
scita [e altresi] dopo la dissoluzione (vindsanat) delle due
parti di destra e di sinistra.

76. Alcrimenti non ci sarebbe morte, continuando a
sussistere le due quindicine, continuando i due canali di
destra e di sinistra a spirare e cosi pure i cinque mandala.
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77. Conosciute le caratteristiche dell’arisia, [lo. yogin]
dovra applicare il soffio vitale al bindu, €, preso come ba-
se il piano dell'avadhati, dovra realizzare meditando il su-
premo immoto.

78. Di continuo [lo yogin] dovra mantenere eretto il vaj-
ra, poiché si ha [cosi] un’interruzione delle vie del sole e
della luna, ché altrimenti il prana non entra nel corpo
dellavadhati,

79. né in basso 'apana nella Sankhini, per cui si ha, esso
non entrando, la morte. Questo metodo di ingannare I'a-
rista si accompagna per gli yogin con [varie specie di] di-
letti.

80. La discesa del seme nel loto della fronte giu dalla
cima della testa ¢ [il primo] diletto; nella gola e nel cuore
si ha il sommo diletto e, ancora dopo, il diletto multifor-
me.

81. Nell'ombelico e nel loto delle parti segrete si ha in
verita un godimento multiforme. Nel gioiello adamanti-
no insito nelle parti segrete si ha il diletto innato, non
effuso.

82. [Tale il] nirvanae senza base, il grande concupiscen-
te, immoto, il signore. Il piacere effuso a causa della
mancanza di concupiscenza, ¢ invece il nirvana dotato di
base.

83. 1l sorgere della luna del seme si verifica nella cima
della testa e la fase piena nel loto delle parti segrete. La
sedicesima kala ha stanza nel loto del gioiello, sulla punta
del vajra.

84. Dopo di cio, all’avvento della quindicina scura, si
ha il periodo dell'effusione. Il sole, [sempre] per man-
canza di concupiscenza, giunge quindi nel luogo del
ciuffo, dove si ha il novilunio.

85. La sedicesima kala di esso [sole] si verifica nel loto
della cima della testa ed & chiamata col nome di « assenza
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di luna». [Essa rappresenta] infatti [I'estremo] disgusto
dal piacere della concupiscenza.

86. Per tutti gli esseri corporei, 'ambrosia della luna,
nel momento della morte, va in basso, il sangue del sole
in alto e la coscienza (viyiana) [attinente a] Rahu [nella
trasmigrazione] caratterizzata dalle nascite.

87. Per questa ragione occorre, o Re, che 'ambrosia
lunare sia fatta andare verso l'alto, il sangue del sole ver-
so il basso e la coscienza [attinente a] Rahu verso il piace-
re immoto.

88. Per tutti i Buddha il momento di maggior pienezza
del’ambrosia lunare si verifica nel ciuffo, e il novilunio
del sangue solare nelle parti segrete. [Per loro la sedicesi-
ma] kala di questi due s'invera cosi nella cima della testa e
nel gioiello.

89. Questo piano del vajra [cosi esposto] si comporta,
per listruttore, in modo inverso [a quello] di tutti gli es-
seri corporei. Gli elementi [provenienti] da questo nirva-
na senza base si comportano anch’essi in modo inverso.

90. Dal grande piacere [procedono] nel gioiello la
mente, nelle parti segrete la parola e nell'ombelico il cor-
po. Questi tre corpi degli elementi, della fruizione e del-
la creazione si irradiano [ fuori] dal [corpo] puro.

91. Per il mezzo, o Re, questa irradiazione [ parte] dal
basso e, per la saggezza, dall’alto. Quanto a lei, nella
fronte si ha il vajra del corpo e nei loti della gola, del cuo-
re e dell’ombelico,

92. 1 vajra della parola, della mente e della conoscenza,
che si irradiano dal corpo di creazione, ecc. L'irradiazio-
ne degli elementi e degli aggregati proviene [analoga-
mente] dal piacere senza ostacoli.

93. Grazie all'unione con la mudra dell’azione, al pren-
dere come appoggio la mudrad della conoscenza e alla de-
dizione esclusiva alla grande mudrd, [la conoscenza] im-
mota si accresce.
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94. Di cio che e gia cresciuto non € crescita, di cid che &
esaurito non & esaurimento, di ¢io che & tramontato non
¢ tramonto, di cio che € sorto non ¢ sorgere,

95. di cid che & acceso non € accensione, di cio che &
coperto non € copertura, di cid che € nato non ¢ nascere,
di cid che ¢ morto non € morte,

96. di cio che & liberato non é liberazione, di cio che
non sta fermo non & non fermezza, di cio che non esiste
non € non esistenza, di cio che esiste non € esistenza,

97. di cid che & mosso non € movimento, di cio che ¢
immoto non ¢ immobilita. [Di tutte le cose] che hanno,
come qualita, il non esserci di natura propria, la nascita e
cosi la fine sono [semplicemente] una magia.

98. Gli esseri non si estinguono e non nascono per loro
propria natura. Tutto questo universo ¢ privo di natura
propria e ha come sua unica caratteristica l'essere e il
non essere.

99. Quando il bodhicitta, abbracciato con la sua propria
saggezza, viene a trovarsi nel loto del gioiello adamanti-
no, la vibrazione lunare [che quivi si verifica] diventa una
meditazione priva di vibrazione, immota.

100. Nei canali del corpo, della parola e della mente si
ha meditazione di corpo, parola e mente. La fusione dei
tre vajra nella Sankhini ¢ la meditazione della conoscenza.

101. Dei bindu, che, disciolti dalla concupiscenza per la
saggezza, discendono via via giu dal capo, la fissazione
secondo realta si ha quando entrano nel piano della [lu-
na] piena.

102. A quel modo che la luna, sorta che sia, diventa
piena per virtt delle kald e questa sua pienezza ¢ [sempli-
cemente] l'eliminazione delle tracce [di tenebra], ché
non vi &€ né lesione né riempimento,

103. proprio cosi la conoscenza, sorta che sia, diventa
via via piena per opera delle terre — e questa sua pienez-
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za ¢ solo I'eliminazione delle tracce delle passioni, ecc.,
ché non vi ¢ né lesione né riempimento.

104. A quel modo che la luna che porta in mezzo il se-
gno della lepre non resta ferma nella fase di plenilunio,
cosi la mente [non resta ferma] nel piacere immoto, a
causa del carattere delle impressioni latenti della vita or-
dinaria.

105. Le due quindicine chiara e scura, [caratterizzate]
dalla crescita e dalla decrescita, sono ben affermate. [La
kald] piena, invece, che sta in mezzo ad esse, non sta fer-
ma nella sua pienezza.

106. Quando [invece] la mente, raggiunta la presa di
coscienza di un solo istante, resta immobile nella fase
piena, cio¢ nel gioiello adamantino, allora riempie di sé
tutti gli istanti.

107. [La mente adamantina] non si sofferma nella
quindicina chiara, non si dirige verso quella scura. Essa
sta in mezzo alle due quindicine, nella luna piena, di la
[da ogni] dualita.

108. Esso sorge dalla cima della testa e [la kald] piena si
ha nel gioiello adamantino. A causa della mancanza di
concupiscenza si ha [tuttavia] una decrescita delle kala
cominciando dal vajra, e per questa decrescita la pienez-
za [nella cima della testa].

109. Per gli esseri corporei di nuovo si ha poi un sor-
gere nella cima della testa, di nuovo pienezza nel gioiello
adamantino, [di nuovo] un venir meno delle kald a causa
della mancanza di concupiscenza; giammai si ha tuttavia
un venir meno della conoscenza.

110. La natura propria di esso ¢ il sommo piacere e
questo appunto € cio che viene chiamato con il nome [di
fase] piena. Tutte le altre cose, senza eccezione, sono
causa di creazione e dissoluzione.

111. Cosi come fa la luna con le sue quindicine e il sole
con 1 suoi due percorsi, dall’esistenza fenomenica proce-
de il nirvana e da questo di nuovo lesistenza fenomenica.
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112. Quando [invece il sommo piacere] permane im-
mobile nella fase piena, esso allora si fa pieno di tutte
le terre, grazie ai 21.600 atti respiratori, divorati dagli
istanti dell'immoto piacere.

113. Priva delle due quindicine, [questa realta] si fa
perfettamente piena delle terre, naturata della verita dai
dodici aspetti, dotata di sedici aspetti, immota.

114. Essa, piena delle terre, ¢ fornita di dodici aspetti,
suprema, priva di dualitd. Questa [stessa] mente poi, pie-
na delle kald, & dotata di sedici aspetti, immota,

115. unica, priva di dualita, verita suprema, indefetti-
bile, immersa nella condizione della pienezza, perfetta-
mente piena da ogni parte.

116. [Questo piacere immoto] & la grande concupi-
scenza che ¢& il principio della non concupiscenza, il cor-
po adamantino, il grande immoto, perfettamente pieno,
non inquinato dalle tracce [impure] dei due estremi.

117. A quel modo che l'acqua dei fiumi, entrata nel
mare, diventa [ad esso] uguale, cosi questo insieme delle
forme d’esistenza, entrato nellimmoto, diventa uguale
all'immoto stesso.

118. A quel modo che I'insieme del vari metalli si tra-
sforma, divorato [dall’elisir mercuriale] in elisir e, grazie
ai semi, prende la natura dei semi stessi, priva, nel mo-
mento del frutto, [di numero e] misura;

119. proprio cosi Vinsieme [delle varie] forme di esi-
stenza, divorato dal supremo immoto, diventa il supre-
mo immoto stesso, che sostiene tutte le forme e tutti gli
aspetti.

120. Chi & stato morso, pervenuto che sia il veleno a
una condizione di pienezza, non avverte dolore nella fe-
rita né altrove, né avverte gli oggetti sensibili per mezzo
delle porte dei sensi;
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121. in modo analogo, pervenuta che sia la mente nel-
la kala piena, [lo yogin] non avverte il realissimo piacere
nel gioiello adamantino, né altrove, né avverte gli oggetti
sensibili per mezzo delle porte dei sensi.

122. A quel modo che il grande elisir, sebbene presen-
te in una parte sola del ferro, penetra da ogni parte tutto
il ferro, arroventato da fuoco viclento,

~ 123. cosi appunto il piacere immoto, sebbene presente
in una parte sola, penetra da ogni parte tutta la mente,
arroventata dal fuoco del desiderio.

124. A quel modo che dei metalli penetrati non v’¢ do-
vechessia macchia alcuna, cosi delle menti penetrate non
v'¢ dovechessia traccia alcuna di impurita.

125. A quel modo che il ferro trasformato in oro di-
venta senza macchia grazie al fuoco, cosi la mente [arro-
ventata] ripetutamente dal fuoco della concupiscenza di-
venta senza macchia.

126. A quel modo che, al contatto della grande gem-
ma, una [semplice] pietra diventa risplendente, cosi al
contatto con il piacere immoto la mente s'immerge inve-
ro nel piacere.

127. Ma a che qui tante parole? Dal punto di vista della
ven@ relativa del mondo, indiscutibile [illimitata] & la
sussistenza [il potere] dell’elisir nei riguardi della pene-
trazione del ferro.

128. A maggior ragione, dal punto di vista della verita
assoluta, sara forse discutibile [limitata] la sussistenza [il
potere] del conoscere nei riguardi della penetrazione
della mente, [solo] inquinata da macchie avventizie?

129._La maculazione non ¢&, nella mente, avventizia,
non esiste da tempo immemorabile, prima della mente,

non nasce senza la mente, né risiede indistruttibile nella
mente.
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130. Se essa maculazione & avventizia, perché allora la
mente risulterebbe prima senza maculazione? E se essa,
d’altro lato, esistesse da tempo immemorabile prima del-
la mente, donde mai proverrebbe?

131. Se d’altra parte nascesse senza la mente, allora sa-
rebbe come un fiore nell’etere; e se risiedesse di conti-
nuo nella mente, allora non sarebbe mai eliminabile.

132. A quel modo che nel rame l'impurita viene di-
strutta grazie a un’unione con V'elisir, né viene percio di-
strutta la sua natura essenziale, che permane in tutta la
sua purezza;

133. proprio cosi la maculazione della mente viene di-
strutta grazie a un’unione con la vacuita, né viene percio
distrutta la sua natura fatta di conoscenza, che permane
in tutta la sua purezza.

134. Come il ferro, penetrato dall’elisir, non torna alla
natura di ferro, cosi la mente, penetrata dal piacere, non
torna alla natura del dolore.

135. Non esiste peccato maggiore della mancanza di
concupiscenza, non esiste merito maggiore del piacere,
sicché, o Re, devi applicare di continuo la mente al piace-
re immoto.

136. Una giovinetta non puo descrivere il piacere del-
l'amore senza [aver provato] I'amore stesso. Provato in
gioventl I'amore, essa sapra da se stessa [la natura di] ta-
le grande piacere.

187. Analogamente, chi ¢ estraneo alla concentrazione
non ne pud descrivere il piacere; ma, raggiunto nella
concentrazione l'immoto, gli yogin ne conosceranno la
natura da se stessi.

138. Perfino gli onniscienti sono in dubbio circa [la ve-
ra natura della] conoscenza che nasce dall'immoto. Tut-
tavia [questo & sicuro]: per il non piacere che ne deriva
alla mente bisogna studiarsi di evitare la non concupi-
scenza.
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139. Dall’effusione nasce la non concupiscenza, dalla
non concupiscenza nasce il dolore, dal dolore nasce, per
gli uomini, la rovina degli elementi, e da essa rovina, co-
m’e stato tramandato, la morte.

140. Dalla morte [proviene] per essi una nuova esi-
stenza, di nuovo da essa la morte e di nuovo ancora l'ef-
fusione. Cosi, per gli esseri, I'esistenza fenomenica pro-
cede solo dalla nascita della non concupiscenza, non al-
trimenti.

141. [Lo yogin] deve quindi evitare con ogni sforzo la
concupiscenza per l'effusione, per cui, [evitandola], rag-
giungera il piacere immoto, [liberatosi] dai legami della
trasmigrazione.

142. Perfino un amante, a causa della non concupi-
scenza, non ricerchera il Kamasastra. A maggior ragione
ricerchera uno yogin dolore nel Tantra da me proclama-
to?

143. Giovandosi della natura del seme immoto, [lo yo-
gin] dovra realizzare I'immoto supremo. Una volta che il
sostegno sia divenuto ricetto di effusione, il sostenuto
soffre di mancanza di concupiscenza.

144. Questo rapporto di sostegno e sostenuto perma-
ne fintanto che [la mente] non abbia raggiunto [il piace-
re] immoto. Una volta che [la mente] lo abbia raggiunto,
[la diade] caratterizzata da sostegno e sostenuto cessa di
esistere.

145. Per colui il cui corpo ¢ nato dallimmoto (aksara),
e che & pervenuto nella ruota del ciuffo, né I'unione del-
le due serie delle vocali e delle consonanti, né, o Re, [1
mantra come] HOM [ecc.] hanno alcuna funzione.

146. L’immagine, nata dal vuoto, ¢ la causa, e il piace-
re, nato dall'immoto, ¢ il frutto. La causa ¢ improntata
dal frutto e il frutto & improntato dalla causa.

147. La vacuita, che sostiene I'immagine, ¢ la causa, e
la compassione, che sostiene I'immoto, ¢ il frutto. L'unita
di vacuita e compassione ¢ il bodhicitta non effuso.
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148. L'immagine & priva di nirvanae € 'immoto trascen-
de la trasmigrazione. Tra essi due ¢’¢ un’unita suprema,
senza dualita, priva di eternita e di cessazione.

149. Perchié ha, come carattere, quello di nascere dal
non essere, non c'¢, dellimmagine, non essere; e perché
ha, come carattere, quello di nascere dall’essere, non c’e,
dell'immoto, essere.

150. La perfetta unione di essere e non essere ¢ il vaj-
rayoga, senza dualita, supremo, privo di forma e di non
forma, simile a un’immagine magica in uno specchio.

151. L'immagine non si immerge nell’esistenza feno-
menica, né I'immoto nel nirvana. [La realta vera] ¢ un
piano neutro, supremo, pacificato, abbracciato vicende-
volmente da ambedue.

152. Non nascendo la saggezza da causa, anche il frut-
to nato dalla saggezza, nato [cio¢] dalla saggezza come
causa, non nascendo la saggezza da causa, non nasce da
causa.

153. Percid la conoscenza, [ciog] la conoscenza della
saggezza senza superiore, non nasce da causa. La causa e
il frutto non possono essere vicendevolmente improntati
I'uno dall’altro.

154. La causa e il frutto sono tutti e due coprodotti
condizionatamente. L’'immagine ¢ improntata dall'uno e
dall’altro, non & né nata né estinta.

155. La saggezza ¢ completamente estinta ¢ il supremo
immoto & [sempre] nato. Essi, privi [della natura] di cau-
sa e di frutto, non sono improntati I'uno dall’altro.

156. Qui, nei riguardi di questa realta non nata e non
estinta, la visione del conoscibile ¢ parte della nostra stes-
sa mente e non di altro, in ragione del fatto che [la nostra
mente] separa da sé il conoscibile [solo apparentemente]
esterno.
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157. Percid una cosa ¢ assolutamente impotente a im-
primere il proprio carattere su se stessa. Una grande spa-
da puo forse recidere se stessa col filo della sua lama?

158. A quel modo che nell'unione in sogno con la figha
di una donna sterile pud provarsi piacere, cosi noi [pro-
viamo piacere] in virtu della pratica costante della detta
immagine, che nasce dal vuoto.

159. Non c’¢ saggezza né mezzo, [ma] questo [essere di
cui si parla] € innato [letteralmente: « con-nato »] insieme
con la saggezza, perfettamente pieno di piacere, privo di
ogni sorta di ostacoli.

160. Esso ¢ privo di ostacoli come I'etere, privo di or-
gani di senso e dei [relativi] oggetti, presente, in ogni
parte, in tutti gli esseri, infrangibile, privo di scissioni.

161. Egli ¢ I'Essere adamantino, autogenito, dal gran-
de fine, supremo, immoto; egli ¢ il grande Essere, dalla
grande concupiscenza, rallegratore di tutti gh esseri.

162. Egli ¢ il Bodhisattva, il grande odio, distruttore
delle passioni, il gran nemico; egli ¢ I'Essere di impegno,
il grande offuscamento, distruttore dell'offuscamento de-
gl offuscati.

163. Egli ¢ lo Yoga adamantino, dalla grande ira, il
grande nemico dei demoni infuriati; egli ¢ la Ruota del
Tempo (kalacakra), la grande bramosia, distruttore delle
bramosie mosse.

164. Il vajra ¢ infrangibile, e quindi il Beato lo ha qui
chiamato «dotato di grande fine ». L’essere [che €] unita
dei tre mondi ¢ noto col nome di supremo immoto.

165. [L’essere che] ¢ pieno di piacere supremo immo-
to, perfettamente pieno di [tutte] le terre, ¢ il grande Es-
sere, la grande concupiscenza, rallegratore di tutti gli
esseri.

166. Quell’Essere che sta immobile nell'illuminazione
¢ il Bodhisattva, il grande odio, il gran nemico delle tor-
me degli odi, cioe le passioni, ecc.
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167. L'impegno ¢ il divoramento, [cio¢ la] non effusio-
ne dell’ambrosia lunare, del seme. L’Essere di impegno
deve il suo nome a questo e distrugge 'offuscamento de-
gli offuscati.

168. [Lo Yoga adamantino] ¢ 'unita di tutti i vgjra con
la saggezza, con i corpi e con gli immoti. Egli ¢ dotato di
grande ira ed ¢ il grande nemico dei Mara infuriati.

169. [Kalacakra] attraverso il mezzo del grande piace-
re non mosso non lascia mai di fare il bene delle creatu-
re. Egli & il liberatore delle creature, la grande bramosia,
distruttore della bramosia mossa.

170. Questi esseri, sestuplici, sono, si dice, le [se1] fa-
miglie degli aggregati — cio¢ la conoscenza, la sensazione,
la coscienza, la forma, le volizioni e le nozioni, tutti in
forma immota;

171. degli elementi — cioe la conoscenza, il fuoco, l'ac-
qua, la terra, il vento e etere; degli organi di senso —
cioe la mente, gli occhi, le orecchie, il corpo, il naso e la
lingua;

172. e cosi pure quelle degli oggetti dei sensi — cioe il
suono, il sapore, 'elemento dei dharma, Vodore e le sen-
sazioni tattili. I1 Re dellira, fornito di sei volti, terrifico, €
purificato da [queste] sei famiglie.

173. 11 corpo, l'organo delle parti segrete e la mente
costituiscono in eterno i tre mandala. 1 tre vajra [costituiti
ciascuno di] mezzo e saggezza si realizzano come Essere
adamantino.

174. Questo [riassunto dell'iniziazione, valido] mezzo
per realizzare l'iniziazione e 'immoto supremo, comple-
to di [istruzioni] sui canali e sulle famiglie, ¢ stato esposto
in sunto, o Sucandra.
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IL COMMENTO AL RIASSUNTO
DELLINIZIAZIONE
(Paramarthasamgrahanamasekoddesatika)™*

* Letteralmente: « I1 commento al Riassunto dell'iniziazione chiamato
Il compendio della realta ultima».
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I. INTRODUZIONE E COMMENTO
ALLE STANZE 1-7 DEL « SEKODDESA »

STANZE AUGURALI

Grazie ai due corpi, io sono pervenuto su su, come chi
sale in un palazzo, a penetrare la realta dei Buddha, im-
macolata e pacificatrice d’ogni ostacolo: lode quindi a
Quello, al Beato, che ha inventato il gran teatro degli
infiniti mezzi salvifici.!
Ho attinto queste mie frasi, come acqua, su dall’'oceano
della Vimalaprabhd,® ecc., e, come nuvola su di un lago, le
ho versate su questo trattato d’oscure parole, [detto] il
Riassunto (uddesa).
Profittatene voi, o saggi, per spegnere la sete!

1. I due corpi, sambhoga € nirmdna, rappresentano l'updya, il « mezzo »;
il palazzo, ecc., la prajfid, la « saggezza », cio¢ il dharmakdya. Tale inter-
pretazione & confermata dalla Yogaratnamald, in HT, vol. II, p. 129:
prakrstam jidgnam prajid dharmakayah | updyo jagadarthakaranaya tanni-
syandabhiitasambhoganirmdnakayadvayam tayos tatsvabhavatah: « La cono-
scenza pin elevata & la saggezza, che si identifica col dharmakaya. 11
mezzo, che si adopera al bene del mondo, ¢ essenziato dai due corpi
sambhoga e nirmdna, che sono un’'emanazione [del dharmakaya). Essi
due sono in tal senso essenziati dal mezzo ». 8i veda sotto, pp. 143, 323.
Nel testo tibetano, diversamente, si legge: « Lode al Beato, che ¢ asceso
al palazzo dove si dischiude la realta dei Buddha. Lode a Quello, al
Beato, che attraverso i1 due corpi conosce in modo perfetto le rappre-
sentazioni degli infiniti mezzi salvifici».

2. 1l commento di Pundarika al Laghukdalacakratanira, su cui si veda
I'Introduzione, sopra, pp. 60 sgg.
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Sucandra disse:

Sucandra' & il sovrano della terra di Sambhala® a
nord del fiume $itd,’ popolata da novantasei milioni di
viliaggi; i loti dei suoi piedi sono riveriti da decine e deci-
ne di milioni di capi-villaggio, ornati di dlademl prezio-
si, nati dalle' famiglie del novantasei re, 1 cul COTPI 5010
emanazioni di déi, di demoni e di dragoni. Egli ha rac-
colto il dharma predicato dai Tathagata nelle diverse lin-
gue di tutti gli esseri, e, come tale, [ha prestato] orecchio
a tutti i Tathagata; ¢ dotato deﬂa_ luce 1mmgc'olata; deua
luna, quand’e priva degli ostacoli delle sedlq kala;* sic-
ché, per queste ragioni, egli & bello (su) ed € luna (can-
dra), donde il nome Sucandra. o

Egli [in altre parole] ¢ il glorioso Vajrapani,’ signore
dei guhya, abitatore di Adhakavati.’

1. Le righe seguenti, fino a p. 2, 1. 2, sono prese verbatim, con qualche
trasposizione, dalla VP, I, pp. 30, 1. 14-15 e 17, IL. 19 sgg. '
9. Su Sambhala, la mitica capitale dei Kalkin, si veda 'Introduzione,
pp. 56, 62 ¢ Orofino, 199%4a, pp. 11, 12. N
3. Dal lago Anavatapta nascono, secondo la‘ tradizione geografica
buddhista, quattro grandi fiumi, la Ganga, la Sindhu (Indu), la Vaksu
(Oxus) e la Sita (Tarim). Sull'identificazione di questi fiumi, si veda Liil
Vallée Poussin, 1923-1931, vol. I, p. 147, nota 4. Illago Anavatapta €
un lago mitico, situato al centro del Jambudvipa, a sud del monte Gan-
dhamadana e a nord dell’Himalaya. Si veda Lamotte, 1944, pp. 385-
86, 450, 451 nota.
4. Ossia in quel momento impercettibile agli occhi umani in cui la Iu-
na, esaurite le kala della quindicina chiara, raggiunge I'apice d;ella sua
pienezza e passa dalla fase crescente a quella calante. Sulle kala lunari
si veda I'Introduzione, pp. 72-73. ) )
Pit: brevemente la VP, I, dice (p. 17, L. 19-21): Sobhanas casau candras$
ceti sucandrah | sarvatathagatasrotrbhito vajrenduvimalaprabhah sarvasat-
tvabhasantarena lathagatokiadharmandm samgrﬁﬁakatvdt sarvatathagata-
karnabhiitah. 11 momento sahaja ordinario, corrispondente alla sedice-
sima kala, caratterizzato dall’emissione, & anch’esso un ostacolo e, co-
me tale, va eliminato.
5. Vajrapani, «colui che in mano tiene il vajra », da capo degli yaksa o
guhyaka divenne, successivamente, il prlnqpale Bod_hlsattva e infine,
col nome di Vajradhara, « Detentore del vajra », o Vajrasattva, « Essere
adamantino », 11 Buddha supremo. Si vedano Snellgrove, 1987, pp.
134-41 e Lamotte, 1966.
6. Nella tradizione buddhista Adhakavat (presente in varie forme,
Adakavati, Atakavati, Alakavati, Alaka) ¢ la capitale degli yaksa. Si ve-
da Edgerton, 1953, s.v. « Adakavati».
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Il termine guhya designa a questo proposito il Veicolo
adamantino, superiore al Veicolo dei Buddha solitari
(pratyekabuddha) e a quello degli Uditori ($ravaka). Egli ne
¢ il signore, in quanto ha composto sopra di esso un testo
recitato (samgi).! Dal punto di vista della verita relativa
del mondo, con il termine «signore dei guhya » si intende
pure «signore degli yaksa ». Esteriormente (bahye), la pa-
rola adhaka significa mucchio di cadaveri, e per adhakava-
1 si intendono i cimiteri. In essi 1 grandi yaksa tormenta-
no le creature, recano cioe loro molteplici ostacoli. Per
« signore degli yaksa » si intende qui I'uccisore di essi, cosi
come nella foresta, per «signore degli animali », il leone,
si intende l'uccisore di essi. Interiormente (adhyatmani),
per adhaka si intende P'arresto dei 21.600 movimenti di
espirazione e di inspirazione, cui bisogna sottrarne
3600;? e il luogo dove tale arresto avviene & Adhakavati,
che qui tanto vale quanto la terra della dharmamegha.’
Colui che risiede in essa, risiede in Adhakavati.

Il signore degli yaksa € [in questo senso] il loro ucciso-
re, e gli yaksa da lui uccisi sono 1 Mara,* gli ostacoli delle

1. Si veda sotto, pp. 140-41.

2. Ogni bham: (piano di coscienza, ecc., attraverso cui ascende via via
un Bodhisattva per diventare un Buddha) richiede larresto di 1800
atti respiratori. Le bhami nel LKC sono dodici (si veda sotto). Il rag-
giungimento della dodicesima bhiimi richiede quindi P'arresto dei
21.600 atti respiratori compresi in un giorno e una notte (1800 X 12 =
21.600). Vajrapani non risiede nella dodicesima bhiimi, ma nella deci-
ma, che comporta I'arresto di 18.000 atti respiratori (21.600 — 3600 =
18.000).

3. Le dodici bhiumi dei Bodhisattva (nel buddhismo tradizionale esse
sono solitamente dieci, culminanti nella dharmameghd) sono messe in
rapporto coi vari cakra: pramuditd e vimald con le parti segrete (guhya),
prabhakart e arcismati con l'ombelico (nabhi), sudurjaya e abhimukh con il
cuore (hrdaya), dirangama e acald con la gola (kantha), sadhumati e dhar-
mameghd con la fronte (laldta, Grna), samantabhadrd e jAidanavati con la ci-
ma della testa (usnisa). Per altri nomi delle bhiimi si veda sotto, p. 335.
4. Nella letteratura buddhista Mahayana i diversi aspetti di Mara,
Partefice della morte spirituale, sono codificati nella formula delle
quattro categorie: 1) il Mara-passione (kleSamadra); 2) il Mara-aggregati
(skandhamara); 3) il Mara-morte (mrtyumdra); 4) il Mara-figlio di dio
(devaputramara), capo degli déi Parinirmitavasavartin. Si vedano La-
motte, 1944, pp. 339-40; Wayman, 1959; Ling, 1968, pp. 77 sgg.;
Guenther, 1969, pp. 80-84; Boyd, 1975, pp. 99 sgg. Per un’analisi del-
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passioni, gli ostacoli del conoscibile e quelli alla calma
mentale.! . . .

Il signore dei guhya, colui che con il ruggito leonino
della Legge insegnata dai Tathagata mette in moto il
dharma nelle diverse lingue degli esseri senzient, ¢, in-
somma, Vajrapani. La sua emanazione (nirmanakaya) € il
re Sucandra, cioé colui che rivolge la domanda.

Ché, com’e detto nel Mulatanira: .

« Davanti [a est] c’é la luna nella sua _pienezza, dletrq [a
ovest] il sole nella sua pienezza. A sinistra (a nord) c'e 1l
volto di tenebra (Rihu) che si estende con la coda verso
destra (a sud).? Nel momento chiamato “Vittoria sui tre
mondi”, momento che segna la sconfitta dei Mara, I'l-
struttore (sastr),® il Signore (prabhu), assiso sul trono leo-
nino,* con il volto diretto verso oriente, empiendo i tre
mondi con divine manifestazioni luminose, fatte di cin-
que raggi, & venerato dai Bodhisattva, dagli dei e dai de-
moni, per mezzo di vari fiori divini, di gradevoli odori
divini, di divine lampade fatte di gioielli, di divini profu-
mati incensi, di divine polveri di ogni specie, di frutt
ambrosi presentati come cibo, di molteplici ornamenti
divini, di vesti e flabelli divini, di divine campangﬂe,
specchi, vessilli, parasoli e baldacchini. Inchinatisi ripe-
tutamente con le cinque membra, tra cul Ia testa, ornate
di diademi, davanti al Buddha, guida dei tre mondi, 1
Bodhisattva e gli déi immortali, assi}si ci:gxscuno sul pro-
prio seggio, desiderosi di intendere il Veicolo dei manira
e [insieme a loro] 1 Bodhisattva, gli dei e gli altri, alcuni

P'ulteriore sviluppo della speculazione sul concetto di Mara nel tantri-
smo tibetano, si veda Orofino, 1987, pp. 8-15.

1. 1 tre avarana descritii nella letteratura buddhista Mahayana: 1)
klesavarana, gli'ostacoli alla liberazione causati dalle passiopi, 2) jﬁe_yd—
varana, gli ostacoli del conoscibile e 3) samapattydvarana, gli ostacoli al
raccoglimento.

2. Questa stanza, non del tuito chiara, allude al momento in cui il
Buddha inizio la predicazione del Kilacakra a Dhanyakataka. La luna
e il sole son detti essere a 180 gradi I'uno dall’altro. Il secondo verso si
riferisce a Rahu, tradizionalmente rappresentato con un volto e una
coda (puccha), senza altre membra: si veda BSam, V, 1-8. Cfr. New-
man, 1985, p. 53.

3. 1l Buddha ha il titolo di Istruttore degli déi e degli nomini; si veda
Lamotte, 1944, pp. 135 sgg.

4. Sul simbolismo del trono leonino (simhdsana) nel Mahayana, si ve-
da ibid., pp. 431 sgg. Per altri significati si veda sotto, p. 138.
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dotati delle cinque conoscenze sovrannaturali,! tutt
quanti felici e contenti pensarono:

«“Linsegnamento del Veicolo dei mantra, gia in antico
impartito da Dipamkara,® conviene che oggi lo imparti-
sca a noit Gautama, l'asceta”.

« Ed ecco quindi che il famoso re di Sambhala, Sucan-
dra, emanazione di Vajrapani, si reco per magia nel san-
tuario detto Dharmadhartu.’ Prima di tutto gl gira intor-
no tenendolo a destra, dopo di che, avendo venerato ri-
petutamente 1 loti dei piedi dell'Istruttore, offrendo fiori
e gioielli, e avendo giunte le mani, ecco che Sucandra,
stando cosi dinanzi al Buddha perfetto, lo richiede del
Tantra, Candra, Pautore del testo recitato (samgit) ».

L. Lmaziazione settuplice, o Istruttore, quella triplice e cosi
quella senza superiove, esponimele in vistretlo, al fine di rag-
giungere le perfezioni ordinarie e quella superiore [ovvero stra-
ordinaria).

« O Istruttore », ossia tu che istruisci in modo perfetto,
«esponimi l'iniziazione (seka)», cio¢ a dire quella settu-
plice dell'acqua, ecc., quella triplice della coppa, ecc., «e
cosi» pure (latha) quella «senza superiore », cioe quella
suprema, immota. La parola seka deriva da questo: che
attraverso di essa € irrorato (sicyate) il corpo, ¢ cioe reso
immacolato, senza ostacoli (nirdvarana). Il suoc scopo (fa-
dartha) ¢ duplice, cio¢ a dire la « perfezione ordinaria »,
ossia la sovranita [dei diversi piani] fino a quella degli dei
Akanistha* e «la perfezione superiore », ossia lo stato di

1. Le cinque abhijfid, « poteri sovrannaturali », sono: 1) il potere magi-
co (rddhi); 2) occhio divino (divyacaksus); 3) I'udito divino (divyasrotra);
4) la conoscenza dei pensieri altrui (paracittajiagna); 5) il ricordo delle
precedenti esistenze (piarvanivasanusmrti). Ad esse se ne aggiunge tal-
volta una sesta, «la conoscenza che causa la distruzione delle passioni
umane » (asravaksayakarajfidna). Si vedano su di esse Lamotte, 1944,
pp. 328 sgg., dov'e citata tutta la letteratura pertinente; Dasgupta,
1950, p. 170 e Mahavyutpatti, s.v.

2. Un Buddha leggendario, vissuto prima di Sakyamuni.

3. Nella regione dello stapa di Dhanyakataka, su cui si veda I'Introdu-
zione, pp. 32, 62.

4. Gli déi Akanistha costituiscono, nell’antico buddhismo, la quinta e
piu alta categoria degli déi Suddhavasika, appartenenti al mondo della
forma e, in questo senso, sono 1 piit elevati di tutti gl deéi.
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perfettamente risvegliato, dovuto all'ottenimento delle
dodici terre, conseguente all'abbandono completo degh
ostacoli del conoscibile, di quelli delle passioni e di quelli
della meditazione insieme alle relative impressioni latenti.

«In ristretto (samksepat) », cioe in sunto. Colui che fa la
richiesta (adhyesaka) agisce per favorire gli esseri colpiti
dalle cinque impurita — quelle delle passioni, del tempo,
degli esseri, delle dottrine e dell'eta ~' e quindi gli argo-
menti qui trattati in sunto saranno esposti particolareg-
giatamente pit in 13, nel capitolo che tratta dell'iniziazio-
ne e in quello che tratta della conoscenza.*

Il Beato disse:

Il Buddha & detto bhagaval, perché, essendo i sei ele-
menti (dhatu)® in lui puri, possiede il bhaga,* il quale ¢
caratterizzato dalle qualita della sovranita, ecc.

Ché, com’e detto nel Mulatantra:

« 11 bhaga €, per tradizione, il pieno possesso di sei beni
in modo completo: cioe la sovranita, la bellezza, la buona
fama, 'abbondanza, la conoscenza e il retto sforzo verso i
fini da ottenere.’

« I trentasei elementi,® cio¢ la terra, ecc., una volta pu-
rificati, [si convertono] nelle donne adamantine, che, per
fama, possiedono i [detti] beni (bhaga) ».

E anche nel Hevajratanira:

«Bhaga tanto vale quanto distruzione (bhafijana), per-

1. Le cinque impuritd, o degradazioni, delle passioni (klesa), del tem-
po (kalpa), della difficolta a convertire le persone (sattva), degli errori
delle teorie (drsti) e della diminuizione della durata della vita (gyus). 5
veda Edgerton, 1953, s.v. «kasaya ».

2. 1l terzo e il quinto capitolo del LXC rispettivamente.

3. Gli elementi sono, in senso primo, terra, acqua, fuoco e aria. Ad
essi se ne aggiungono, secondo le scuole e il contesto, altri due, etere e
conoscenza.

4. «Buon retaggio», «bene», « buona fortuna », « prosperita», «di-
stinzione », ecc.

5. La stanza ricorre sia in vari Purdna e Samhitd visnuiti, sia in scrittu-
re buddhiste. Né questa né la stanza seguente sono citate nella VP.
6. I sei aggregati (skandha), 1 sei elementi (dhdtu), ecc., formano, pu-
rificati, le sei famiglie, descritte particolareggiatamente alla fine dell'o-
pera, SU, stanze 170 sgg. (pp. 368 sgg.).
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ché distrugge i demoni delle passioni, ecc. Queste passio-
ni sono sconfitte dalla saggezza (prajid), sicché bhaga &
detto essere saggezza ».'

DESCRIZIONE DEL LUOGO D'INSEGNAMENTO
DEL BEATO

«In che luogo,” dove, in che mandala, dove stando e
da che assemblea circondato il Beato insegnava?». In
Sridhanya,® luogo destinato all'insegnamento del Veico-
lo dei mantra, nella dimora del grande diletto (mahdsu-
khavasa), nel grande mandala dell'elemento adamantino
(vajradhatu),* assiso sull’adamantino trono dei leoni, cir-
condato da una schiera di Buddha, di Bodhisattva, di Re
dell'ira, di déi, di dragoni e di dee. Ai loti dei suoi piedi
[mentre cosi insegnava] stavano inchinati i tre mondi ed
Egli era immerso nella concentrazione (samadhi) del su-
premo Buddha primevo.

Secondo un’altra interpretazione (va)® [il Beato] ¢ la
sillaba vam, essenziata di corpo, parola e mente, la quale
risiede nella dimora del grande diletto, nell'elemento dei
dharma (dharmadhatu), caratterizzato dall’etere. Tale silla-
ba appunto ¢ il supremo immoto (paramadksara), I'istan-
te della non emissione (acyutaksana), il Tempo. Questo e

1. La stanza ¢ tratta dal HT (si veda Dasgupta, 1950, p. 79, nota) ma
non figura nella sua forma completa nell’edizione di Snellgrove (I, 5,
15): cfr. Snellgrove, 1959, vol. I, p. 62. Nella parola bhaga prevale, in
quest'ultima stanza, il senso di «matrice » e la saggezza ¢ la giovane
donna (mudrd) che concelebra il rito con il maestro.

2. Le linee seguenti sono essenzialmente una parafrasi della VP, I,
pp. 16-17.

3. Larisposta a queste quattro domande ¢ rispettivamente: la citta di
Dhanyakataka, il posto chiamato Mahasukhavasa (« Dimora di grande
piacere »), il santuario chiamato Dharma- (o Vajra-) dhatumandala e il
trono detto leonino.

4. Si veda I'Introduzione, p. 90.

5. Spiegazione opzionale (va) basata sui valori tradizionalmente at-
tribuiti alle sillabe £ vam, su cui si veda I'Introduzione, pp. 43-44. Su
queste due sillabe si vedano inoltre Snellgrove, 1987, pp. 289-90;
Pasgu};ta, 1950, p. 110. Anche qui Naropa parafrasa la VP, I, pp. 16,
.29-17,1. 1.
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non altro ¢ la conoscenza adamantina. Di questo Tempo,
poi, gli aggregati (skandha), gli elementi (dﬁdtu) e ‘ﬂe basi
(@yatana) prive di ostacoli,' sono la Ruota, cioe a dire l'u-
nita dei tre mondi, il conoscibile privo di ostacoli. Questo
e non altro & detto essere il grande mandala dell’elemento
adamantino (vajradhatu). 11 corpo del Beato, essenziato
di saggezza e di mezzo, possiede tutti gl aspetti, tutti gli
organi di senso, ¢ materiato di bindu,’ ¢ la base di tutte le
magie.

Ovvero, Padamantino trono leonino dove risiede il
Beato si identifica con la sillaba E ed ¢ caratterizzato dal
mandala del fuoco, del sole e della luna, infrangibile, in-
scindibile.?

Ché, com’e detio nel Mdalatanira:

« Come sul Picco degli Avvoltoi I'Istruttore insegno la
dottrina della Prajiaparamita, cosi a Sridhanya insegno
la dottrina dei mantra. Dopo che luogo, dopo quali testi &
stato insegnato quivi il Tantra? E in che posto, circonda-
to da quale assemblea e per quale motivo? Dopo aver in-
segnato al Bodhisattva sul gran monte detto Picco degli
Avvoltoi la dottrina della Prajhaparamita, il Grande Vei-
colo (mahayana) senza superiore. E in quale grande san-
tuario (mahacaityam)?

« Il Tathagata [qui a Dhanyakataka] si diportava nel
grande mandala chiamato “elemento dei dharma” insieme
ai Bodhisattva, ecc. L'insegnamento del Tantra ai morta-
li si svolge [appunto] in questa santa dimora, in questa
sede del vajra universo,' deliziosa, detta elemento del
dharma, etere spirituale, limpido, luminoso, senza inter-
ruzione di continuita.” [Tale insegnamento del Tantra]
1. Le parole da paramaksaro *cyutaksanah fino a prajiiopayatmakam iti so-
no tratte, con poche varianti, dalla VP, V, 127, £, 187, 1l. 5-6. Sugli ag-
gregati, sugli elementi, ecc., si veda 'Introduzione, pp. 78, 79.

2. Sul concetto di bindu nel Kalacakra e nel tantrismo buddhista in ge-
nere si veda UIntroduzione, pp. 37, 70, 73.

8. Siveda VP, 1, p. 16, ll. 28-29: vajrasimhasanam candrasiryagnimanda-
lam acchedyam abhedyam.

4. 1l termine layana, tradotto qui con « santa dimora », & la forma san-
scrita da cui deriva lena, che designa i monasteri buddhisti, divisi tradi-
zionalmente in cinque categorie. Si veda su di essi Dutt, 1962, pp. 92
SgQo.

B%gLa stanza ricorre in forma pressoché identica nel Dakintvajraparija-
ra, dove figura come stanza iniziale. Essa ¢ citata da Vajrapani (Ci-
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ha come scopo la conoscenza e i meriti spirituali. L’ele-
mento dei dharma €, notoriamente, la sillaba g, la luce
eterea, € I'emanazione luminosa (vyiha) dei Benvenut
(sugata) € la sillaba vam, ben conficcata nella sillaba £».!

E ancora nella stessa opera:

« Il Detentore del vajra (vajrin) € assiso sul trono dei
leoni, nel loto, nell’'origine de1 dharma (dharmodaya),? nel-
la matrice (bhaga), Velemento chiamato il segreto della
sillaba E. Secondo cid che 10 stesso ho detto in altri Tan-
tra, egli viene chiamato vauy, il Detentore del vajra, I'Es-
sere adamantino, il Bhairava adamantino, il Signore,
Heruka, Kalacakra, il Buddha primevo. Il luogo ha la ca-
ratteristica di fungere da base (@dhara) e prende vari no-
mi, a seconda delle diverse contrade. Giusta il modo di
pensare delle diverse creature, colui che risiede su que-
sta base (adheya) € da me chiamato I'Onnisciente, il Porta-
tore del vajra, 'lstruttore, il Buddha assiso sul trono leo-
nino, l'insegnante, o Sucandra, del Kalacakra di cui mi
hai richiesto ».

2. Ascolia, o Sucandra, liniziazione e il suo significato,
[quella] settuplice, quella triplice e quella somma, il percorso nei
canali, il controllo [del soffio vitale], io te li espongo in sunto.

« Ascolta, o Sucandra »: da queste parole sino alla fine
del riassunto si ha la risposta del Beato.

cuzza, 1994, p. 9) con la variante sattvadhdtau. La stanza ¢ commentata
nellanonima Dakintvajrapaijaratantraiippeni, dove si legge ugualmen-
te sattvadhdtau e inoltre jade per ajade. Secondo la Tippani, akasae & il
dharmodaya, gli epiteti jada, svaccha, anavakdsa e prakasin si riferiscono
al quattro elementi terra, acqua, aria e fuoco, visve al loto universale
(visvapadma) che sta dentro al dharmodaya, vajralaya al vajra universale
che sta sopra al loto universale, layana al palazzo o padiglione (kitaga-
ra) mandalico evolutosi dai quattro element. Il termine sattvadhdtu si
deve al fatto che esso ¢ il supporto dei daka e delle dakini. La nostra
traduzione prescinde da questa interpretazione esoterica.

1. Queste strofe non sono citate nella VP.

2. 1l dharmodaya (letteralmente: «luogo di nascita dei dharma») & la
matrice della saggezza e, allo stesso tempo, la matrice universale di tut-
ti i dharma, e si identifica con la grande mudra, con la Prajnaparamita,
madre di tutti i Buddha. Il dharmodaya & il luogo di nascita di tutti i
dharma — i quali sono privi di natura propria —, il campo dei Buddha e
dei Bodhisattva, il loro luogo di diporto (ratisthana). Tale, conclude
Pundarika, il vero senso di dharmodaya e non quello di luogo di nascita
del sangue mestruale e dell'urina (VP, V, 127, f. 1935, 1. 6-7).
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Con le parole: «l'iniziazione e il suo significato » (sekar-
tham) si intende dire Iiniziazione e il suo scopo. 1

«Somma », ossia il supremo 1mmoto (paramaksara),
perché mezzo per ottenere 1l sommo piacere. Anche se
non espressamente richiesto '(anadi_zigtam qu) _[d_a Sue_:an-
dra, il Beato] espone il transito dei canali (nadisamcara),
ecc., con le'parole «il percorso nei canali» , €cc. [Qu’estp
percorso] & il passaggio (samkramana) del prana e deﬂ apa-
na nei sei canali, che stanno di sopra e di sotto, chiamati
lalana, ecc., nel modo che sara esposto piu avanti.”

«11 controllo (@yama) ». Il tema yam- € qui usato nel sen-
so di cessazione (uparama) e quin.dl\ ayama significa cessa-
zione completa (@ = samaniat), c10€ l’enfrata del prana e
dell'apana nel canale di mezzo, grazie all’arresto (nirodha)
dei due percorsi.’

8. Il riassunto, nei Tantra, ¢ triplice e tripl_ice ¢ pure la spie-
gazione, [nel senso che si ha] un riassunto riflesso, un grande
riassunto, una spiegazione riflessa e Valira.

4. Il riassunto e la spiegazione sono delti essere il lesto recita-
to dei Tantra; il riassunto riflesso e la spiegazione, il commento
breve (panjika) che spiega il senso delle parole.

5. Il grande riassunio e [la grande] spiegazione sono i com-
mento lungo ({ika) che indica tutir @ szgmﬁcatz. Queste opere
debbono essere composte da persone dotate di polery sovrannatu-
rali e non da aride dotti.

In tutti i « Tantra» degli yogin e delle yogini, ecc., «il
riassunto (uddesa) & triplice », € cosi pure «la spiegazio-
ne » (nirdesa). A questo proposito, il riassunto ¢ dichiara-
to dal suo stesso nome. Il secondo aspetto del riassunto ¢
il « riassunto riflesso » (pratyuddesa) e il terzo € 11_ « gra_nde
riassunio » (mahoddesa). Analogamente, la spiegazione
(nirdesa) si dichiara essa pure da se stessa. I se;condo suo
aspetto & la «spiegazione riflessa» (pratinirdesa) e «lal-

1. Il «supremo immoto » & il tema essenziale di quest'opera e del Ka-
lacakra in genere: si veda U'Introduzione, pp. 75 sgg. e sotto, passim.

9. Si veda sotto, SU, stanze 35 sgg. € I'Introduzione, pp. 68 sgg.

~ g 1 due flussi di destra e di sinistra. Si veda sotto, SU, stanze 35 sgg.
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tra», cioe il terzo suo aspetto, & la grande spiegazione
(mahanirdesa). « 1l riassunto e la spiegazione» formano
assieme «1l testo recitato dei Tantra» (tantrasamgiti). A
questo proposito il testo recitato secondo il riassunto &
I'intero Tantra breve, come ad esempio lo Srisamaja nella
versione di 1800 [stanze]. Il testo recitato secondo la
spiegazione (nirdesena samgitih) & I'insegnamento del Mg-
latantrardja nella sua interezza, come ad esempio lo Srisa-
maja di 25.000 versi.' Allo stesso modo, per «riassunto
riflesso» si intende il «commento breve» (padijika) al
Tantra breve. [Nella stanza 4 la parola] «spiegazione »
sta per spiegazione riflessa, sicché essa ¢ il «commento
breve» al Mulatantra. Allo stesso modo [nella stanza 5]
«il grande riassunto» & «il commento lungo » al Tantra
breve. La parola «spiegazione» sta per grande spiega-
zione, sicché essa ¢ «il commento lungo » al Malatantra.
« Queste opere », ossia il testo recitato, il commento bre-
ve e il commento lungo, devono essere composte, tutte
e tre, «da persone dotate di poteri sovrannaturali»
(abhynia), cioe dei poteri straordinari della vista divina,
dell'udito divino, della conoscenza della mente altrui,
del ricordo delle proprie e altrui vite anteriori, del pote-
re miracoloso di volare per lo spazio? «e non da aridi
dotti », da coloro, ciog, il cui continuum mentale & inqui-
nato dalla pratica di aridi ragionamenti (Suskatarka), sen-
za interesse alcuno per ogni personale esperienza.

6. Cosi, purificato da questi sei punii; dai quastro vajrayo-
ga, dalle prese di coscienza; dagli aggregati, dagl elements,
dalle basi e dalle [rispettive] sei famiglie,

7. purificato dai cinque capitoli, dedicati alla struttura del
mondo, ecc., ¢ dalle due verita, ecco che si ha il Buddha prime-
v0, noto col nome di Kdlacakra.

«Cosi». La frase ¢ da costruire con quello che segue,
nel senso cio¢ che questo Tantra del «Buddha prime-

1. La versione in 25.000 stanze del Guhyasamdja non ci &€ pervenuta,
seppure € mai esistita. Nella Pafijika si fa menzione, nello stesso conte-
sto, del Malalaksabhidhanatantra e del Laghvabhidhanatantra, due Tan-
tra appartenenti al ciclo di Cakrasamvara. Si veda I'Introduzione, p.
64 e PElenco dei test citati.

2. Si veda sopra, p. 135, nota 1.
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vo », «noto col nome di Kalacakra », & « purificato », per-
fettamente purificato (pariSuddha),’ da questi « se% pun-
ti», cioe dai sei [aspetti del] riassunto, ecc., € cosi pure
«dai quattro vajrayoga », cioé lo yoga puro (viSuddhayoga),
lo yoga dei dharma (dharmayoga), lo yoga dei mantra (man-
trayoga) e lo yoga delle conﬁgurazmm (samsthanayoga).
L’espressione « purificato» si estende a tutti 1 termini
della frase. Questi [yoga] corrispondono alle quattro
emancipazioni (vimoksa) per vacuita, per assenza di carat-
tere (amimitia), per assenza di presa in considerazione
(apranihita), per assenza di azione condlznonata (anabhi-
samskara);? ai quattro sentimenti sublimi della compas-
sione, della benevolenza, della gioia e dell'equanimita;’®
e, fusi insieme, contemporaneamente o gradualmente,
eliminano i quattro stati, cio¢ il quarto, consistente nel-
unione dei due organi* inquinati dalla diffialmente su-
perabile macchia della concupiscenza; il sonno profon-
do, sopraffatio dalla tenebra; il sogno, caratterizzato da
essere e non essere, generato dal soffio V1t31§; e }a veglia,
caratterizzata da molteplici nomi, forme di esistenza e
rappresentazioni differenziate.”

1. L’espressione ricorre nella VP, attribuita, come qui, ai vari argo-
menti contenuti nel LKC. La traduzione « purificato » & quella lettera-
le. In realta il termine implica anche il senso di « perfezionamento »:
«reso perfetto». Da Sridharznanda (si nga l’][ntrodupone, p. 102) ¢
commentato semplicemente con « provvisto » (samanvitam).

2. Le quattro emancipazioni o meglio porte, mezzi de/l_l’emzfncipaz’io-
ne (Snellgrove traduce releases) sono quella del vuoto (Sanyatd), dell’as-
senza di segni (animitta), dellassenza di presa in conglderamqne, 0 as-
senza di desideri (apranihita), e quella dell’assenza di messa in opera,
ciod di attivita o di azione condizionata (anabhisamskdra). Su di esse si
veda VP, I, p. 45. 5i veda anche Lamotte,' 1944, pp. 1213 sgg. Per
apranihita ci siamo attenuti alla traduzione di Lamotte (Snellgrove tra-
duce effortlessness). La quarta, the totally non cond;t\wned. (Sne]llgrqve,
1987, p. 154, nota 69), non figura nel buddhlsmo piu antico. Nel Kalai
cakra esse sono, come vedremo, messe in rapporio col quattro corpi
del Buddha, coi quattro sentimenti sublimi, con Parresto dei quattro
stati di veglia, di sogno, di sonno profondo e dell'orgasmo.

3. 1 cosiddetti quattro sentimenti «incommensurabili> (apramana):
benevolenza (maitr?), compassione (karund), gioia (mudita) ed equani-
mita (upeksd), su cui si veda Lamotte, 1944, pp. 1239 sgg.

4. I due organi maschile e fermminile.

5. Abbreviato da VP, I, pp. 45-46. Le espressioni tamobhibhatq € raga-
didurvaramalalipta ricorrono in una stanza della PUVS di Anangavajra
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Essi corrispondono inoltre ai quattro corpi, quello in-
nato, quello dei dharma, quello della fruizione e quello
fisico.!

SPIEGAZIONE DEI QUATTRO « VAJRAYOGA »?

A questo proposito, il vuoto si deve all’assenza di natu-
ra propria e l'astratto di esso & la vacuita. Qui passato e
futuro debbono essere considerati come vuoti e la visio-
ne, la condizione (bhava) di cio & la vacuita, la quale &

(IV, 22) e anche nel Samputikatanira: si veda Dasgupta, 1950, p. 38, no-
ta 2.

1. Secondo il Mahayana un Buddha o Tathagata possiede tre (o
quattro) corpi: 1) Il corpo dei dharma (dharmakaya), che corrisponde al-
la vera natura del Buddha e quindi a tutte le cose, da lui pervase; 2) il
corpo di fruizione o godimento, di cui godono gli yogin o devoti quan-
do hanno raggiunto determinati piani di realta spirituale; 3) il corpo
di trasformazione, fisico o terrestre, cioé le varie forme con cui i Bud-
dha appaiono agli uomini, per venire incontro alle loro aspettazioni. A
questi tre corpi se ne aggiunge in talune scuole (tra cui il Kalacakra)
un quarto, il corpo innato (suabhavika, sahaja) che trascende i tre pre-
cedenti e ne ¢, allo stesso tempo, Pessenza. Ai tre (o quattro) corpi del
Buddha, descritti in innumerevoli € non sempre concordi opere del
Mahayana, ¢ dedicato un inno famoso del deutero-Nagarjuna, citato
per intero sotto, p. 317. Nei Tantra buddhisti 1 quattro corpi del Bud-
dha sone solitamente messi in relazione coi quattro piani di conoscen-
za (corpo innato), mente (corpo dei dharma), parola (corpo di godi-
mento) e corpo (corpo fisico o di trasformazione). Il quarto corpo del
Buddha, quello innato, ¢ gia menzionato nell’Abhisamayalamkara, 1, 18,
citato da Pundarika, VP, I, p. 43 e sotto, p. 323.

2. Questi stadi o gradi ideali dello yoga sono messi in relazione cia-
scuno coi quattro piani di conoscenza, mente, parola e corpo. La divi-
sione delle azioni generatrici di karma in corpo (azioni fisiche, ecc.),
parola (azioni vocali, ecc.) e mente (azioni mentali, ecc.) & gia propria
dell’antico buddhismo. Successivamente, questa tripartizione, in prin-
cipio connessa con le nostre azioni, assunse un carattere piti ontologi-
co, nel senso che ci si servi di essa per descrivere i tre piani della realta,
cui, come nel caso dei tre corpi del Buddha, se ne aggiunse un quarto
trascendente, quello della conoscenza (jiigna). Questi tre (o quattro)
piani purificati dalle impurita della trasmigrazione e ritornati alla loro
natura essenziale grazie allo yoga, ecc., ricevono sovente I'appellativo
di vajra, diamante, sicché abbiamo un cittavajra 0 « mente adamanti-
na», ecc. Questo epiteto di vajra, attribuito sia ai piani anzidetti, sia ad
altre manifestazioni, viene anche utilizzato per sottolineare quale sara
la Ioro vera natura, una volta purificati e trasfigurati.
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profonda e nobile, profonda per il non esserci del passa-
to e del futuro e nobile per la visione del passato e del fu-
turo.! Il conoscere, caratterizzato da questa vacuita o
percettore di questa vacuitd, & I'emancipazione per va-
cuitd. Cid che da essa & purificato, venendo meno il quar-
to stato, & immoto grande piacere, cio¢ il vajra della co-
noscenza, caratterizzato dalla compassione (karund), cosl
detta dal fatto che fissa (runaddhi) il ka, cio& il piacere.?
Questo e non altro ¢ il corpo innato, chiamato appunto
col nome di «yoga puro» (viSuddhayoga), costituito da
saggezza € mezzo.

Il carattere (nimitta) & la causa dell'idea, della rappre-
sentazione differenziata di un Buddha, del risveglio (bo-
dhi), ecc. A causa della vacuita non c’¢ tuttavia causa.
Ora, cio di cui non ¢ carattere ¢ appunto la conoscenza
senza carattere; [questo e non altro] & 'emancipazione
per assenza di carattere. Cio che ¢ da essa purificato ¢ il
vajra della mente (citiavajra), la quale, venendo meno il
sonno profondo, ¢ priva della diade di permanente, im-
permanente, ecc., di la da rappresentazioni differenzia-
te, essenziata di benevolenza (maitr?) e dedita al bene del
mondo attraverso le manifestazioni dei due corpi.’ Que-
sto e non altro & il corpo degli elemenu, chiamato ap-
punto con il nome di yoga degli elementi (dharmayoga),
costituito da saggezza € mezzo.

Grazie all’assenza di carattere, € assenza di esame (lar-
ka) e a causa di questa assenza non v'¢ quindi presa in
considerazione (apranihita). Ora, cid di cui non ¢ presa in
considerazione [come, per esempio, l'idea] «io divento
un Buddha [o perfettamente illuminato] », ecc., questo

1. Le parole che vanno da Sanyasya bhavah Sinyatd fino a uddra sono
wratte da VP, V, 92, £. 1830, 1. 4. Pundarika cita subito dopo la NS, 79
(= VIII, 8): «Il toro che proclama la vacuita, dal muggito profondo e
nobile ».

2. Etimologia fittizia del termine karund. Secondo i l¢ssicograﬁ, uno
dei tanti significati del termine ka & appunto piacere. Vibhiticandra (f.
13b), a proposito di questa etimologia, cita la stanza seguente: kam tal
sukham runaddhiti karund jidnam uttamam | Sinyata pratiseneva sarvabhd-
vasya darsanam: «La compassione, cosiddetta perché arresta questo
piacere [ciog il piacere mosso], & la conoscenza somma; ¢ la vacuita, co-
‘me un’immagine magica, ¢ la visione di tutte le cose ».

3. 1l corpo di fruizione e il corpo fisico del Buddha, con tutte le loro
implicazioni.
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appunto € 'emancipazione per assenza di presa in consi-
derazione. Cio che ¢ da essa [conoscenza] purificato, ve-
nendo meno il sogno, ¢ il suono inarticolato (anahata) in-
distruttibile,' il mantra essenziato dalle voci di tutti gli es-
seri, caratterizzato dalla giocia (mudita), perché rallegra
tutti gli esseri con le voci di tutti gli esseri. Esso inoltre
protegge la mente, donde il nome di mantra. [Questa pa-
rola cosi purificata] ¢ il vajra della parola. Questo e non
altro ¢ il corpo di fruizione (sambhogakaya), chiamato ap-
punto con il nome di yoga dei manira (manirayoga), costi-
tuito da saggezza € mezzo.

Quello stato in cui, a causa dell’assenza di presa in con-
siderazione, non € attivita condizionata (abhisamskdra),
caratterizzata dalla conoscenza (vifigna) e dal controllo
della respirazione bianca e rossa,’ questo ¢ la liberazione
per mancanza di attivita condizionata. Cio che ¢ da essa
purificato, venendo meno la veglia, ¢ il vajra del corpo,
essenziato di equanimitd (upeksa), che, con la manifesta-
zione di infiniti corpi magici, c¢i guida per un cammino
che si oppone alle passioni, esente da contatto coi vari
sentimenti, quali il furioso, I'amoroso, il pacifico, ecc.®
Questo e non altro ¢ il corpo fisico, chiamato appunto col
nome di yoga delle configurazioni (samsthanayoga), costi-
tuito da saggezza e mezzo.

Ché, com’¢ detto nella Vimalaprabha, nel commento al-
la prima stanza:

«Il corpo innato, purificato dalla liberazione per va-
cuita, il vajra della conoscenza, “onnisciente”, ¢ detto yo-
ga puro (viSuddhayoga), costituito da saggezza e mezzo. 1l
corpo degli elementi, purificato dall'emancipazione per
assenza di carattere, il vajra della mente, il “corpo della

1. Del suono inarticolato, non prodotto cioé da organi vocali, si fa
spesso menzione nei Tantra induisti; si veda, per esempio, TA, VI,
217-18: « Il fonema unico, naturato di suono (nddae), comune a tutti i
fonemi — questo fonema, perché intramontabile, viene detto qui “non
prodotto da organi vocali” (andhata). Esso € Iessenza di Bhairava, I'“es-
senza dei soggetti conoscenti”, la dea suprema, monosillabica, dove
ogni cosa mobile ed immobile & dissolta ».

2. I due canali laland e rasand, associati rispettivamente con la luna
(bianco) e col sole (rosso).

3. I nove sentimenti estetici della poetica indiana, su cui si veda Gno-

Li, 1968, pp. xv sgg.
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conoscenza”, & detto yoga dei dharma (dharmayoga), costi-
tuito da saggezza e mezzo. 1l corpo di fruizione, purifica-
to dall'emancipazione per assenza di presa in considera-
zione, la parola adamantina, il “corpo del sole”, ¢ detto
yoga del mantra (manirayoga), costituito da saggezza e
mezzo. Il corpo fisico, purificato dall'emancipazione per
assenza di attivita condizionata, il corpo adamantino,
“dagli occhi larghi come petali di loto”, ¢ lo yoga delle
conhgurazioni (samsthanayoga), costituito da saggezza e
mezzo ».!

SPIEGAZIONE DELLE QUATTRO PRESE DI COSCIENZA
(« ABHISAMBODHI »)

Queste prese di coscienza® sono: quella del solo istante,
quella dei cinque aspetti, quella dei venti aspetti e quella
della rete di maya.

a) A questo proposito, in base al processo della nascita
dell'embrione, la prima esclusiva sensazione di piacere
(sukhasamuitii), propria, per un istante, della coscienza-
deposito (alayavijiidna) che, fusasi coi semi della madre e
del padre, sta per nascere nella ruota segreta della ma-
dre — mentre il corpo ha un’unica forma, come il pesce
rohila —,* questa ¢ la presa di coscienza di un solo istante.

1. VP, 1, p. 45, 1. 13-18. Cfr. anche p. 39, }. 16 sgg. Nella VP si com-
mentano 1 quattro epiteti del Buddha che ricorrono nella prima stanza
del LKC, cioé sarvajfia (« onnisciente »), jidnakdya (« corpo della cono-
scenza »), dinakarakaya (« corpo del sole») e padmapatrayatdksa (« dagh
occhi larghi come petali di loto »).

2. La dottrina delle quattro « prese di coscienza » (o « piene compren-
sioni ») mi sembra propria del Kalacakra. Della « piena comprensione
di un solo istante » (ckaksanabhisambodhi) si parla nell’ Abhisamayalonika-
ra, I, 4, 16 e VII, 1: il Buddha comprende appieno tutte le cose in un
solo istante.

3. Nei primi due mesi, Fembrione ha forma di pesce (il rohita & un pe-
sce comunemente citato in testi tantrici e non), nei secondi due mesi,
di tartaruga. Queste e altre fasi della vita umana sono nel Kalacakra
messe in rapporto coi dieci avaidra o incarnazioni, manifestazioni di
Visnu, cioé 1) Pesce, 2) Tartaruga, 3) Cinghiale, 4) Leone, 5) Nano, 6)
Para$urama, 7) Rama, 8) Krsna, 9) Buddha, 10) Kalkin. Le prime due,
il Pesce e la Tartaruga, corrispondono ai quattro primi mesi della vita
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Quando poi nella creatura che sta nel grembo mater-
no si sviluppa la sensazione in forma ancora di impres-
sioni latenti delle cinque conoscenze della forma, ecc,
mentre nel corpo si delineano cinque rigonfiamenti, co-
me nella tartaruga, allora si ha la presa di coscienza dei
cingque aspetii.

Quando poi in relazione alle cinque conoscenze, si svi-
luppano ad una ad una le differenti impressioni (vasand)
dei quattro elementi, terra, ecc., menire il corpo ¢ gia
pienamente fornito delle venti dita, si ha la presa di co-
scienza dei venti aspetti.

Quando infine il neonato, uscito dal grembo materno,
si fa cosciente degli infiniti esseri [che lo circondano], co-
me una rete, la rete di mdya appunto, allora si ha la presa
di coscienza della rete di mayd.

b) Da un punto di vista diverso (etadvaidharmyena), il
bindu non emesso (acyuta), materiato di pura conoscenza
(jiigna) e pura coscienza (vijfidna) ¢ il corpo innato (sva-
bhavika), lo yoga della conoscenza adamantina, I'Essere
adamantino, I'onniveggente. Esso, proprio perché pos-
siede la presa di coscienza di un solo istante, corrisponde
alla presa di coscienza del solo istante. Qui essa ¢ caratte-
rizzata dal completo riempimento dei 21.600 atti respi-
ratori, ed ¢ quindi determinata dall'estinzione del ciclo
della respirazione.’

Ché, com’é detto nel Mulatantra:

« Il luogo di nascita dei Vittoriosi [sta] in un unico im-
moto istante, fissata che sia la mente sul grande soffio e

embrionale (due mesi il Pesce e due la Tartaruga). Il quinto e il sesto
mese corrispondono al Cinghiale. Dal settimo mese alla nascita si ha il
Leone e quindi, allo spuntare dei primi denti, il Nano. Dalla prima
dentizione alla caduta dei primi denti si ha Parasurama e, dalla caduta
dei primi denti fino all'eth di sedici anni, Rama. Dai sedici anni fino al-
la comparsa dei primi segni della vecchiezza si ha Krsna, successiva-
mente Buddha e nel giorno della morte Kalkin (si veda VP, 1I, pp.
157-61). Gli unici avatara che trovano una qualche corrispondenza con
la forma che assume via via 'essere umano, sono, a quanto pare, i pri-
mi due.

1. Siveda VP, I, p. 44, 11. 24 sgg.: « Colui che, in principio, prende co-
scienza di un istante del piacere supremo immoto, sperimenta [succes-
sivamente] 21.600 istanu di piacere supremo immoto, dopo di che non
v'é pilt esistenza di istanti e si ha il supremo yoga della non dualita,
privo di unitd e di molteplicita ». Si veda I'lntroduzione, pp. 75 sgg.
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dissolto il soffio vitale, emessi che siano 1 sensi divini e
dissolti quelli corporei, dissolte che siano le basi ordina-
rie (Gyatana) e percepite quelle divine. Allora, o Re, [ben
si puo dire che io] tutto veda, non c’¢ cosa che resti mai
da me non veduta ».

Il corpo degli elementi ¢ lo yoga della mente adaman-
tina, il grande essere, il piacere supremo, immoto. Esso,
proprio perché possiede la presa di coscienza dei cinque
aspetti, corrisponde alla presa di coscienza dei cinque
aspetti. Qui essa ¢ caratterizzata dalle cinque conoscenze
[come lo specchio e cosi via],' poiché consiste nell’arre-
sto dei cinque mandala, essenziati di saggezza e mezzo [e
concernentl] i cinque elementi, terra, ecc., ed i cinque
aggregati forma, ecc.?

Il corpo di fruizione, lo yoga della parola adamantina,
il Bodhisattva, ha, come fine, le dodici verita,® tende a
favorire 1 Bodhisattva e insegna la Legge (dharma) nei
linguaggi di tutti gli esseri. Esso, proprio perché possie-
de la presa di coscienza dai venti aspetti, corrisponde alla

1. Le cinque conoscenze del Tathagata sono 1) dharmadhatujfiana, la
conoscenza dell’elemento dei dharma, di 13 dalla dicotomia soggetto-
oggetto; 2) adarSajiiana, la conoscenza dello specchio, che riflette tutto
il conoscibile; 3) pratyaveksandjiiana, conoscenza che percepisce la real-
ta in tutti i suoi particolari; 4) samatajiiana, conoscenza dell'eguaglian-
za di tutti ghi esseri rispetto alla vacuita; b) kriyanusthanajfidna, cono-
scenza di quanto occorre fare per ottenere la salvezza di tutti gli esseri.

Queste cinque conoscenze sono correlate alle cinque famiglie dei
Buddha — ossia alla famiglia del diamante (Aksobhya), a quella del di-
sco (Vairocana), a quella del loto (Amitabha), a quella della gemma
(Ratnasambhava) e a quella della spada (Amoghasiddhi), ai cinque ele-
menti — etere, acqua, fuoco, terra e vento —, ai cinque colori, ai cinque
aggregati, alle cinque passioni, ecc., e costituiscono il principio su cui si
basa la concezione del mandala nei Tantra buddhisti. Si veda Tucci,
1969, pp. 63 sgg.

2. Sui cinque e cinque mandala si veda sotto, pp. 276 sgg. e note
relative.

3. Le dodici verita sono il duodecuplo nesso causale, i dodici mo-
menti della coproduzione condizionata, che stanno alla base della ruo-
ta dell’esistenza, cioé ignoranza o nescienza (avidyd), volizioni (samskda-
ra), coscienza (vijigna), nome ¢ forma, personalita (namaripa), 1 sei og-
getti degli organi di senso (dyatana), contatto (sparsa), sensazione (veda-
ng), brama (irsnd), appropriazione (upadana), esistenza fenomenica
(bhava), nascita (jati), vecchiezza e morte (jaramarana). Questi momen-
ti che, per le persone ordinarie, sono negativi, dotati di ostacoli (Gvara-
na), per i Buddha sono invece privi di ostacoli. Si veda VP, I, p. 20.
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presa di coscienza dai venti aspetti. Qui essa & caraiteriz-
zata sia dai cinque sensi e dai rispettivi oggetti dei sensi,
sia dai cinque sensi di azione e dalle loro rispettive azio-
ni, di la da ogni ostacolo, e puo essere conosciuta attra-
verso l'arresto dei dodici passaggi' del sole da un segno
zodiacale all’altro.?

Il corpo fisico ¢ lo yoga del corpo adamantino, I'Essere
di impegno (samayasattva), conoscitore della realta dai se-
dici aspetti,® il cui corpo si manifesta nelle infinite appa-
rizioni di mayd, e tende, come tale, a favorire [i vari esse-
ri] cominciando dalle divinita, ecc. Esso, proprio perché
possiede la presa di coscienza della rete di maya, corri-
sponde alla presa di coscienza della rete di maya. Qui es-
sa ¢ caratterizzata dalla creazione contemporanea degli
infiniti, innumerevoli, molteplici [aspetti] di maya e puo
essere conosciuta grazie all’arresto dei sedici bindu, corri-
spondenti al diletto corporeo (kayananda) e cosi via.*

c) Rispetto al processo di adempimento (uipannakra-
ma),” [le quattro prese di coscienza si identificano invece
con le] quattro diverse gradazioni debole, mezzana, for-
te, fortissima [che assume via via] la percezione (pratipai-
t1) dei dieci segni del fumo, ecc.

1. Siveda VP, 11, p. 177; Introduzione, p. 77.
2. Il sole ¢ il soffio vitale, prana.

3. «Le sedici realta» traduco quila VP, I, pp. 20-21 «sono il corpo
fisico (nirma@na), la parola fisica, la mente fisica, la conoscenza fisica, il
corpo di fruizione (sambhoga), la parola di fruizione, la mente di frui-
zione, la conoscenza di fruizione, il corpo dei dharma, la parola dei
dharma, la mente dei dharma, la conoscenza dei dkarma, il corpo innato
(sahaja), la parola innata, la mente innata, la conoscenza innata. Que-
ste sedici realta sono in rapporto con i quattro diletti: “primo”, “som-
mo”, “multiforme” e “immoto”. Esse, per le creature ordinarie, sono
dotate di ostacoli (sgvarandni), perché si ha, in esse, libera effusione
della meta della meta dei sedici bindu [si intenda: i quattro bindu] e, per
i Buddha, sono invece prive di ostacoli, perché si ha in esse il tratteni-
mento della meta della meta dei sedici bindu ». Sui quattro diletti si ve-
da I'Introduzione, pp. 71-72, e sotto, pp. 197 sgg., 304 5gg.

4. Si veda sotto, pp. 200 sgg.
5. Si veda I'Introduzione, pp. 38 sgg. € 93, nota 2.
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SPIEGAZIONE DEGLI ALTRI TERMINI RICORRENTI
NELLE STANZE 6 E 7

«Dagli aggregati»: gli aggregati (skandha) sono la for-
ma, la nozione, la sensazione, la volizione, la conoscenza
e la coscienza.

«Dagli elementi»: gli elementl (dhdiu) sono la terra,
l'acqua, il fuoco, Paria, Vetere e la conoscenza. .

« Dalle basi»: le basi (@yatana) sono il corpo, la lingua,
gli occhi, il naso, le orecchie, la mente e [rispettivamente]
il tatto, il gusto, la forma, I'odore, il suono e 'elemento
dei dharma. Con il plurale [si intendono] I'organo escre-
tore delle feci, i piedi, le mani, la parola, gli organi escre-
tori dellurina e la Sankhini [cioé il canale del seme],’ [e
rispettivamente] la defecazione, I'andare, il prendere, il
parlare, I'escrezione dell'urina e i’emwsmn@ del seme.

«Dalle sei famiglie »: le sei famiglie consistono appun-
to in questi sei gruppi ad uno ad uno purificati [e diven-
tati] Vairocana, ecc.? _ o

«Dai cinque capitoli»: dai cinque capitoli dedicati alla
struttura del mondo, al mondo interiore, all'iniziazione,
2i metodi di realizzazione e alla conoscenza;® essi illu-
strano rispettivamente il mondo fruibile, il mogdo deﬂe
creature, la purificazione delle creature, la reahzzazmne
delle perfezioni mondane e la conoscenza suprema, im-
mota.

«Dalle due verita »: la verita mondana e quella sovra-
mondana. La parola adi [« primevo »] ha qui il senso di
«senza principio e senza fine ». Il Buddha ¢ cohu che co-
nosce, di 12 da ogni errore, tutti i dharma. Colui che & Ad:
e Buddha nei sensi sopraddetti & Adibuddha. Il senso ¢ che
Egli & onnisciente e privo di creazione e distruzione. An-
che nella Namasamgiti viene detto:

1. Si veda sotto, pp. 272-75.

2. Tale passo viene cosi commentato da Bu ston (p. 603, [2]): « _Gra‘
zie alle sei famiglie perfettamente pure, quali Van"oc?ma, ecc., [gli ele-
menti] sono purificati dalla condizione mondana di sof'ferenzat tra-
smutandosi, in tal modo, nello stato di Buddha, privo di ostacoli »; si
veda I'Introduzione, p. 78, e sotto, SU, stanze 170 sgg.

3. Questa divisione in cinque capitoli, propria del Milatantra, & ripe-
tuta anche nel LKC.
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«]1 Buddha senza principio e senza fine ¢ PAdibud-
dha, trascendente (niranvaya)».'

SPIEGAZIONE DEL TERMINE « RUOTA DEL TEMPO »
(« KALACAKRA »)

« Il tempo (kala) ha come corpo la compassione e la va-
cuita. Questa nella sua forma relativa ¢ la ruota (cakra). I1
Kalacakra é senza dualita, immoto » .2

Oppure secondo un’analisi sillaba per sillaba:

« Pacificata che sia la causa (xA), si ha qui invero la dis-
soluzione (La) della mente errabonda (ca) dai legami
della trasmigrazione (KRA)».?

Il senso ¢ il seguente:* la « causa » (kdrana) ¢ detta esse-

1. NS, 100 (= VIII, 24); cfr. Davidson, 1981, p. 30 € nota ¢ Wayman,
1985, p. 93; in questo caso il termine niranvaya assume, anche secondo
ivari commenti, il significato di « trascendente le associazioni causali ».
Nella traduzione tibetana di Rin chen bzang po, consultata da David-
son e da Wayman, il termine niranvaya viene reso rgyu med (« privo di
causa »); nella traduzione tibetana della SUT di Dharmadhara e Grags
pa rgyal mtshan viene reso, invece, rigs med, « privo di categorie, asso-
ciazioni causali ».

2. Cfr. VP, I, p. 8, Il. 7-8, Bu ston, p. 604.

%. Secondo i grammatici indiani, induisti € non, una parola & etimolo-
gicamente analizzabile in base ai fonemi e alle sillabe (Nirukta, I1, 1). In
questo caso, la sillaba kA significa causa (kdrana), La, dissoluzione (la-
ya), Ca, mente mobile (calacitta) € Kra, discesa graduale, successiva (let-
teralmente: krama, « successione »).

4. Nel binduyoga (si veda 'Introduzione, pp. 73-74), nella discesa dei
bindu, lo jAdgnabindu & arrestato nella gola, 1l cittabindu nel cuore, il vag-
bindu nell'ombelico e il kdyabindu nelle parti segrete (VP, IV, 111; V,
75, £. 181a). Nella vita ordinaria i bindu non arrestati defluiscono via
via in senso inverso, cominciando cioe dal kdyabindu, che si trova nella
testa. Secondo VP, V, {. 89, nella risalita del bindu (sadksmayoga) 1a disso-
luzione del quarto stato coincide, nell'ombelico, col corpo innato (mo-
mento nthsyanda); la dissoluzione dello stato di sonno profondo coinci-
de, nel cuore, col corpo degli elementi (momento vipdka); la dissolu-
zione dello stato di sogno coincide, nella gola, col corpo di fruizione
(momento purusakdra); la dissoluzione dello stato di veglia coincide,
nella fronte, col corpo fisico (momento vaimalya); si veda su questi mo-
menti PIntroduzione, p. 74.

Secondo Naropa, il k@yabindu genera, nella fronte, lo stato di veglia;
il vagbindu, nella gola, lo stato di sogno, il cittabindu, nel cuore, lo stato
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re il corpo del bodhicitta." « Pacificata », cioe priva di rap-
presentazioni differenziate, grazie all'estinzione dello
stato di veglia. [In altre parole,] a causa dell’arresto del
bindu del corpo si invera, nella fronte, il corpo fisico (nir-
manakaya).

Stando cosi le cose, si ha la dissoluzione (laya) del soffio
vitale, la quale consiste nell'estinzione dello stato di sogno.
In altre parole, a causa dell'arresto del bindu della parola,
si invera nella gola il corpo di fruizione (sambhogakaya).

Nello stato di veglia e di sogno la mente ¢ mobile, ca-
ratterizzata da una caduta (cyufi), errante tra i vari ogget-
ti, come suoni, ecc., sopraffatta dalle tenebre, dominata
dalle alterazioni (vikara) dei diciotto elementi.” La fissa-
zione (bandha) di essa ¢ la rimozione della tenebra, la dis-
soluzione dello stato di sonno profondo. In altre parole,
a causa dell’arresto del bindu della mente, si invera nel
cuore il corpo degli elementi (dharmakaya).

F donde cio? Ed ecco che il Beato dice, riferendosi alla
sillaba kRa, che si ha una discesa graduale (krama), una
caduta (cyavana) dei bindu del corpo, ecc. L’arresto (ban-
dha) di questa discesa coincide con la dissoluzione del
quarto stato, grazie al diletto innato. In altre parole, a

di sonno profondo, e lo jidnabindu, nellombelico, il quarto stato. In-
versamente l'arresto del kdyabindu porta con sé, nella fronte, la sop-
pressione dello stato di veglia, e cost via. Nel Sekoddesa, stanza 90 (si ve-
da anche il commento di Naropa), i bindu, 1 corpi del Buddha e gli stati
di veglia, ecc., sono correlati altrimenti: si veda sotto, p. 309.

1. Cioe la natura, l'essenza del bodhicitta, su cui si veda I'Introduzione,

pp. 37, 70.

9. La divisione della realtd in diciotto elementi (dhatu) & comune a tut-
te le scuole buddhiste. Essi sono costituiti da sei organi di senso (in-
driya), dai sei oggetti dei detti organi (vigaya) e dalle sei relative cono-
scenze (vyfiana):

Sei indriya Sei visaya Sei vijhidna
acchio (caksus) forma/colore (ripam) conoscenza visiva
orecchio (Srotra) suono (Sabda) conoscenza auditiva

odorato (ghrana) odore (gandha) conoscenza olfattiva
lingua (jikva) sapore (rasa) conoscenza gustativa
corpo (kdya) sensazioni tattili conoscenza corporea
(sprastavya)
mente (manas) dharma conoscenza mentale
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causa dellarresto del bindu della conoscenza mossa (ksa-
ragatajiana), sl invera nell’'ombelico il corpo innato (saha-
jakaya), sicché [in conclusione il Kalacakra] ¢ costituito da
quattro corpi.'

Questo Kalacakra, beato, ¢ detto essere naturato di
saggezza € mezzo, in rapporto sia aila conoscenza, sia al
conoscibile. Vale a dire:* il tempo ¢ detto essere la cono-
scenza del pilacere immoto, causa cio¢ dell'estinzione di
tutti gli ostacoli. Esso ¢ il mezzo, cio¢ la compassione, es-
senziata delle sei conoscenze sovrannaturali® La ruota &
I'universo che si presenta come conoscibile, cio¢ la ruota
[¢ Iinsieme deti] tre mondi che ¢ appunto conoscibile, ca-
ratterizzato dalle infinite forme di esistenza. Questo e non
altro ¢ la saggezza, naturata di vacuita, che si estende a
tutti gli aspetti.* L'unita di essi due ¢ detta essere il Kala-
cakra. Ché, [come si legge] anche nel Kdlacakra:

« Gli infiniti campi dei Buddha, gli elementi come l'e-
tere, ecc., di infinite qualita, I'esistenza (bhava) nei suoi
tre aspetti di durata, nascita e morte, tutti gli esseri nei
sei destini,” 1 Buddha, le Divinita dell'ira, gli déi, ecc., 1

1. VP, V, 89, 1. 183a, 1. 4: evam ekah sahajah sa eva dharmasambhoganir-
manas ca caturdha.

2. Nelle righe seguenti & commentata una strofa dell'introduzione
alla VP, 1, p. 11,11 13-14: « Il tempo ¢ la conoscenza del piacere immo-
to, cioe il mezzo essenziato di compassione. La ruota € P'universo, costi-
tuito dal conoscibile, cioe la saggezza essenziata di vacuita ». Il passo ri-
corre con poche varianti nella VP, V, 127, £. 187b, L. 1: sa eva kilacakro
bhagavan prajhiopayatmake jheyajiianasambandhenokiah | atra paramaksara-
JAanam sarvavaranaksayahetubhiitam kila ity ukta upayah | jfieyam traidha-
tukam anantabhdvalaksanam cakram | tad eva prajia | anayor ekatvam jna-
najfieyayoh kalacakra ity uktam.

3. Sulle cinque o sei conoscenze sovrannaturali si veda sopra, p. 135,
nota 1.

4. Secondo il Mahayana nellonniscienza del Buddha si possono di-
stinguere tre aspetti: 1) sarvdkarajiiata, onniscienza ultima e diretta, in
un solo istante, di tutti gl aspetti dell’esistenza; 2) margajiata, onni-
scienza relativa al cammino che porta alla salvezza; 3) sarvajfiatd, onni-
scienza relativa agh oggetti del mondo empirico. La formulazione piil
chiara ¢ quella dell’Abhisamayalamkara, 1, 3-17. 5i veda Lamotte, 1944,
p- 14.

5. 1 sei destini delle creature trasmigrant, tre buoni e tre cattivi, so-
no: déi, asura (demoni, titani), vomini, animali, spiriti famelici, creatu-
re infernali.
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Bodhisattva pietosi con le loro consorti, tutti e tre 1 mon-
di sono la ruota del Vittorioso, di quest’'unico, il bene-

fico».!

Le due stanze che cominciano con «In principio» so-

no chiare.?’

1. LKC, V, 68.
2. 8i veda sotto, p. 155.
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2. LE INIZIAZIONI

8. In principio si ha Uiniziazione settuplice che serve a wniro-
durre 1 novizi. Quella triplice st basa sulla verita relativa del
mondo ¢ la quarta sulla verita assoluta.

9. Da me, Detentore del vajra, linsegnamento del dharma ¢
svolio in base a due verita, la verita relativa del mondo e la ve-
ritd assoluia.'

Adesso il Beato riassume le sette iniziazioni, dicendo:?

10. L’iniziazione seltuplice, o Re, consiste nell'acqua, nel
diadema, nel nastro, nel vajra e nella campanella adamaniina,
nel grande voto, nel nome, nel permesso.

1. La stanza ricorre in forma simile in Nagarjuna, MK, XXIV, 8: dve
satye samupasritya buddhandam dharmadesana | lokasamuriisatyam ca satyam
ca paramarthatah, « L'insegnamento della Legge da parte dei risvegliati
si svolge in base a due verit, la verita relativa del mondo e la verita as-
soluta ». Per un concetto affine ricordo inoltre GSU, 83: kramadvayam
upasritya vajrindm tatra desond | kramam autpattikam carva kramam autpan-
nakam tatha: « L'insegnamento si svolge qui da parte dei Detentori del
vajra in base a due stadi, lo stadio di generazione e lo stadio d’adempi-
mento ». Si veda Wayman, 1977, p. 142.

2. 1l commento alle stanze 10-14 si trova sotto, pp. 185 sgg.
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11. Queste iniziaziont purificano, a due a due, il corpo, la pa-
rola e la mente. Il permesso purifica la conoscenza. Laltra [ pu-
rificazione si verifica) grazie alla purificazione degli element:.

12. L’acqua purifica gli elemenii, il diadema purifica gli ag-‘

gregati, il nastro purifica le perfezion: (paramita), i vajra ¢ la
campanella adamantina [simboleggiano] il grande immoto

13. ¢ la parola non miterrotia dei wsveglmtz e pumﬁcano m
uno il sole e la luna. Il voto che non vien meno purifica i sensi e
¢ loro oggetti,

14. il nome purifica la benevolenza, ecc., ¢ il permesso pu-
rifica 1 risvegliati. Queste selte iniziazioni debbono essere confe-
rite solo dopo aver fatio il mandala.

Qui, per insegnare ai principianti, a coloro le cui men-
ti, per non aver porto ascolto ai sacri testi (tantra), sono
ineducate, si riproducono in parte passi tratti dal Laghu-
tanira e dalla Vimalaprabhd concernenti il rito dell'inizia-
zione, ecc.

TRASCRIZIONE DI PASSI TRATTI DAL « LAGHUKALACA-
KRATANTRA » E DALLA « VIMALAPRABHA »

Il rito della protezione (raksd) e della supplica (adhyesana)

Per prima cosa viene qui esposto il rito della protezio-
ne (raksd) dei discepoli.

« Compiuto nei riguardi del discepolo il rito della pro-
tezione, nel capo, nel cuore, nella cima della testa, nel-
I'ombelico, nella gola e nel loto segreto per mezzo dei
Vittoriosi, ecc., appartenenti a tutte e due le famiglie,'
combinati col corpo, con la parola e con la mente; e cosi
pure [compiuta la protezione] per mezzo delle venerabili

1. Con la parola Vittoriosi (cio¢ i Buddha, i Tathagata) si designano
qui particolari mantra. Le due famiglie sono quella maschile del mezzo
(upaya) e quella femminile della saggezza (pragia). Si veda sotto, p. 170.
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vocali, note e prescritte, nei riguardi dei libri, degli un-
guenti ecc., [il maestro dovra dire]: “Per liberare le crea-
ture, m [maestro] tale e tale, faro il mandala sacro al Si-
gnore” >

Qui, d@p@ aver prima di tutto celebrato il rito di prote-
zione nei riguardi dei discepoli, ecc., il maestro dovra
poi radunarli. Questa protezione deve essere compiuta
nel capo con il fonema T, nel cuore con il fonema T, nella
fronte con il fonema A, nell’'ombelico con il fonema au,
nella gola con il fonema g, nelle parti segrete con il fone-
ma AH.

Questi fonemi appartengono ad ambedue le famiglie e
sono diversificati secondo corpo, voce e mente.

Analogamente, compiuto il rito di protezione nei ri-
gua.rdi dei libri, degli unguenti, ecc., con le note e pre-
scritte vocali — 4, 1, R, U, L. —, [il maestro] deve fare la sup-
plica a1 Buddha. «Per liberare le creature, io [maestro]
tale e tale traccio il mandala del Beato [Signore] Kalaca-
kra».? Eppero i Buddha e i Bodhisattva vigilino bene-
volmente® sui discepoli, ecc. Questa ¢ la norma circa la
supplica e la protezione.

La descrizione dei vasi (kalasa)

Adesso si descrivono 1 vasi:

«I recipienti, noti e prescritti, sono cosi di cristallo,
d’argento, fatti di crani gloriosi, di ferro, di rame, d’oro,
di legno e di terra».*

1. LKG, IIL, 31. Tale I'interpretazione tibetana. Nella VP, tuttavia,
amuka («tale e tale ») si riferisce al mandala e non al maestro, si che il
senso viene ad essere: «io faro tale e tale mandala sacro al Signore ». Se
si vuole seguire l'interpretazione tibetana nel testo sanscrito occorre
leggere amuka api (con samdhi irregolare di cui non mancano tuttavia
esempi nel LKC) per amukam api. Di mandala del Kalacakra ne esistono
pit varieta, secondo il numero delle divinitd rappresentate (si veda
Mullin, 1991, pp. 105-106), sicché anche la lezione amukam api & del
tutto plau51blle

2. LK, I11, 31.

3. Sul valore del termine adhisthana si veda sotto, p. 234, nota 1.

4. LKC, 111, 12¢d.
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[Nei riti di] pacificazione (§Gnitka), i recipienti sono di
cristallo; nei [riti di] accrescimento (pusts), di argento; in
[quelli di] uccisione, fatti con un cranio umano; in [quelli
dell’] espulsione (uccatana) e dell'odio (vidvesa), di ferro;
in [quelli del] soggiogamento (vasya), d’oro; dell’attrazio-
ne (akrst1), di rame; del paralizzamento (stambhana), di
terra; dell’offuscamento (mohana), di legno.' I recipienti
sono dieci.”

Si espongono qui le caratteristiche dei recipienti da
usare per i riti di pacificazione e di accrescimento.

« Rotondi, di sedici dita, alti venti dita, con le labbra di
due dita, coi colli di sei dita, con la bocca di otto dita, pu-
ri come la luna, questi 1 vasi da usare per la pacificazione
e per l'accrescimento, non altri».?

Qui i recipienti devono avere sedici dita di pancia ed
essere alti [dalla base al labbro superiore] venti dita. I
labbri devono sporgere due dita, partendo dalla bocca.
« I colli di sei dita, la bocca di otto »: da labbro a labbro la
bocca & di otto dita. Divisa in tre la bocca, che da labbro a
labbro & di otto dita, con due parti si ha la misura del fo-
ro del collo e con una parte la larghezza del labbro. Que-
sti e non altri, puri come la luna, sono i vasi da usare nel-
la pacificazione e nell’accrescimento.

In mancanza di vasi di cristallo o di argento si possono
sbiancare, soffregandoli con polvere di riso o di sandalo,

1. I ritd magici qui elencati, pacifici o cruenti, si trovano, in forma si-
mile, anche nei Tantra induisti, dove fanno parte dei kamyakarma, o ri-
ti fatti nel nostro proprio interesse materiale ed estranei quindi all'iter
religioso. Nel buddhismo vengono ammessi se celebrati nell'interesse
dei tre Gioielli, ciog il Buddha, la Legge € la Comunita.

2. Nei vasi citati sono compresi i due vasi della vittoria e del trionfo,
e quello detto del grande trionfo, identificato con la conca (Sankha). « 11
Kalacakra » cosi Mkhas grub rje « menziona tre fiasche — jaya, vijaya e
mahd@vijaya. Di queste il jaya e il vijaya sono le due fiasche sopra e sotto,
tra le varie fiasche menzionate [in quel Tantra]. La fiasca mahdvijaya &
intesa quale conca». «Nella rappresentazione tridimensionale» tra-
duciamo qui la nota 22 «i dieci vasi sono collocati nelle dieci direzioni,
otto nella superficie, uno allo zenith e uno al nadir. Per ovvie ragioni
fisiche, nella rappresentazione bidimensionale gli ultimi due (jaya €
vijaya) sono collocati a est e a ovest » (Lessing - Wayman, 1978, p. 289).

3. LKG, 111, 13ab.
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vasi dalla base non annerita (akdlamiila),' fatti di terra.
Ché, come ¢ stato detto dal Beato nel Malatantra:

« Nell'uccisione, i crani umani debbono essere fatti ne-
ri, soffregandoli con polvere di carbone di cimiteri e con
grasso umano ».

Nell'espulsione e nell’odio, i vasi devono essere di collo
lungo, di otto dita, curvi, magri, di dodici dita di pancia,
di ventiquattro dita di altezza, coi labbri di un dito e la
bocca di sei dita. Nel soggiogamento e nell’attrazione, co-
si come sono fatti dall’artigiano, seguendo 'uso comune.
Nel paralizzamento, devono essere bassi, della stessa lar-
ghezza ed altezza, cioe¢ di sedici dita, col collo di quattro
dita, di sei dita di bocca, di labbro grosso due dita. Si so-
no esposii cosi i vasi da usare in tutti i riti, dalla pacifica-
zione al soggiogamento. Tale la norma dei vasi.

Il maestro dovra quindi purificare (adhivasayer) i vasi
adamantini. A questo proposito i manira sono:

OM HAM HAM HIM HIM HRM HRM HUM HOM HLM HLM VAJ-
RA PADMA AMRTAGHATA SUVISUDDHADHARMADHATUSYVA-
BHAVA SARVADHARMAN SUVISUDDHADHARMADHATUSVA-
BHAVAN KURU KURU SVAHA.?

Al centro del mandala, il maestro dovra quindi colloca-
re i vaso del trionfo (vijayakalasa), dopo aver offerto i
profumi e cosi via. Tale la purificazione dei vasi.

La purificazione (adhivasana) dei discepoli

Segue quindi la purificazione dei discepoli: nel princi-
pio, nel momento della richiesta del mandala, nel mezzo,

1. Nella tradizione induista i vasi (kalaSa) akdlamila sono vasi, di im-
piego perlopit rituale, la cui base non & cotta (o solo parzialmente cot-
ta) € quindi non annerita dal fumo. Sono menzionati nella BSam
(XXIV, 7), e la parola & cosi commentata da Utpala: akalani malani ye-
sam agnipakena krsnavarndbhdsd adho na santi. Nei riti buddhist, forse
proprio in antitesi con la tradizione induista, vengono sovente impie-
gati vasi che sono giusto il contrario, cioé con la base annerita: si veda
per esempio la H evajmsekagmkriyd (Finot, 1934, pp. 1-48) dove si parla
di vasi krsnamiila (krsna = kala). In questo caso particolare, si traita di
vasi del primo tipo. Il traduttore tibetano trascrive il termine senza
tradurlo.

2. «oM, ecc. Diamante, loto, vaso ambrosio, naturato dell’elemento
dei dharma perfettamente puro, rendi tutti i dharma identici alla natura
dell’elemento dei dharma perfettamente puro! sVAHA ». HAM HAM, ecc.
sono le sillabe seminali dei dieci vasi.
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nel momento della scelta e assunzione del terreno, ecc., e
nella fine, nel momento dell'ingresso nel mandala, n tutn
questi momenti (sarvaira), compiuto che sia il ma@c:ialq e
data la bacchetta per i denti, il maestro celebrera il rito
della protezione, nel modo che segue: il discepolo, in-
nanzi tutto, deve essersi lavato e aver indossato vesti puli-
te. Nell'interesse di costui, in questo stesso terreno, in ac-
cordo con le azioni rituali [desiderate], come la pacifica-
zione, ecc., [il maestro] traccera quindi il mandala, €, cid
fatto, dara [al discepolo], che sara rivolto verso oriente,
la bacchetta per i denti, di dodici dita, fatta di udumbara o
di altro legno dolce,' sulla cui cima sara legata una ghir-
landa di fiori, e adorera con profumi, ecc. [le divinita].
[La bacchetta sara data al discepolo] pronunciando il
manira seguente: )

OM AH HUM HOH HAM KSAH VAJRADANTAKASTHA CA-
TURVIMOKSAMUKHA VISUDDHASVABHAVA KAYAVAKCITTA-
JNANAMUKHAM DANTADIMALAM VISODHAYA VISODHAYA
SVAHA.?

La bacchetta per i denti, cosi data al discepolo, §ar23 da
questi, alla fine del rito di purificazione, gettata in alto.
Essa cadra nel mandala ed il maestro dovra attentamente
osservarla. Il luogo dov'essa cade con la sua punta [indi-
ca] le varie azioni rituali, ecc., che il discepolo potra ese-
guire con successo. Tale il rito della bacchetta per i den-
ti. Quindi, dopo aver fatto entrare il discepolo nel terre-
no del mandala e aver eseguito nel capo, nella gola, nel
cuore, nell’'ombelico, nella fronte e nelle parti segrete il
rito di proiezione (nydsa) con le sei famiglie oM A HOM
HOH HAM KsAH, [il maestro] dovra esortare (pracodayet)
Vajrasattva® col manira seguente: )

OM A A AM AH VAJRASATTVA MAHASUKHAVAJRA KALACA-

1. La bacchetta per i denti & usata, allo stesso scopo, anche nei ritt
tantrici induisti. Si veda per esempio TA, XV, 447 e Somasambhupad-
dhati, 1, 11-17.

2. «owM, ecc. Bacchetta per 1 denti adamaniina, bocca [cio¢ porta,
mezzo] delle quattro emancipazioni, dotata di pura natura, purifica,
purifica la macchia dei denti, ecc. Bocca del corpo, della parola, della
mente e della conoscenzal svAHA »; cfr. Hopkins, 1985, p. 191.

$. La divinita prescelta, corrispondente in questo caso a Kalacakra.
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KRA SISYASYABHIMUKHO BHAVA SAMTUSTO BHAVA VARADO
BHAVA KAYAVAKCITTADHISTHANAM KURU KURU SVAHA.'
Tale la purificazione del discepolo.

L’adorazione delle divinita (devatdrcana)

Si espone adesso 'adorazione delle divinita:

« Dopo aver celebrato 'adorazione con gemme, fiori
gialli,* con molteplici drappi, con profumi, incensi, lam-
pade, campanelle, specchi, baldacchini, frutti, vessilli di
ogni sorta e via dicendo, con danze e con musiche, [a-
dorazione che ¢] decuplice,?® il discepolo, da buon figlio
spirituale, offrira ai piedi del maestro, a seconda delle
sue possibilita, come santa ricompensa (daksinad), ai fini
della purificazione... ».*

Qui, dopo aver sistemato e visualizzato le divinita (de-
vatalambanam krtvd) secondo quanto € stato precedente-
mente detto,” dopo aver unificato la ruota della cono-
scenza (jAidna) con la ruota dellimpegno (samaya),® dopo
aver dato l'acqua benedetta, ecc. (arghadikam), con 1 man-
tra precedenti e quindi, successivamente ancora, dopo

1. «omM, ecc. Vajrasattva, diamante del grande piacere, Kalacakra,
volgi lo sguardo a [questo discepolo], sii propizio, sii munificente, vigi-
la, vigila benevolmente sul [suo] corpo, parola e mente! svAHA »; cfr.
Hopkins, 1985, p. 440.

2. Letteralmente: «d’oro, aurati ».

3. Le offerte, esteriormente, sono dieci: acqua, acqua benedetta,
profumi, suffumigi, fiori, frutti, cereali, lampade, cibi e vesti. Queste,
interiormente, corrispondonoc a dieci sostanze corporee: seme, urina,
escrementi, ecc.

4. LKG, III, 84. Il periodo continua nella stanza seguente con le pa-
role: «denaro, se stesso...»; si veda sotto, p. 165.

5. Pundarika si riferisce qui alla prima parte del terzo capitolo del
LKC.

6. Nel buddhismo tantrico, durante il processo di visualizzazione, la
conoscenza trascendente, rappresentata dalla divinita stessa, viene
defnita jignasattva, mentre il suo simbolo, il luogo dove essa si insedia,
viene definito samayasativa. Cid avviene sia nello yoga esterno che in
quello interno, in cui il samayasattva ¢ lo stesso yogin. L'unione di sama-
ya e dijfigna ¢ il raggiungimento finale del processo di creazione o evo-
cazione. Si veda Snellgrove, 1987, pp. 165-66, 221-22 per una discus-
sione del termine samaya, anche in riferimento al cristiano « sacramen-
to». Si veda inoltre Tucci, 1969, pp. 107-10; 1980, p. 95.
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aver preso i profumi, il sandalo, ecc., con il pollice e con
lindice, [il maestro dovra] venerare nel mandala fatto al
di fuori, i Signori [del mandala] (nayakadin).

Il nome delle divinita deve essere sempre preceduto
dalla sillaba om, nei riti di adorazione e in ogni rito. Alla
fine del nome ¢ da porre la parola namah [« Lode a... »] in
ogni rito. Nell’accrescimento, ecc., la parola da porre alla
fine & SVAHA. L

Qui si espongono adesso i mantra delle divinita da ado-
rare in ogni rito, secondo il Mulatanira.

oM, lode al Buddha! om, lode al dharma! om, lode alla
Comunita! oM, lode a Vajrasattval om, lode alla Prajna-
paramitd! oy, lode al Corpo di per se stesso esistente
(svabhavika)! ow, lode al Corpo del dharmal ou, lode al
Corpo di fruizione! ou, lode al Corpo di creazmne! oM,
lode al vajra della conoscenza! ow, lode al vajra della
mente! ou, lode al vajra della parolal oy, lode al vajra
del corpo! oy, lode alle Quattro emancipazioni (vimo-
ksa)! oM, lode ai Quattro sentimenti sublimi! oy, lode ai
Trentasette dharma dell’illuminazione!’ oM, lode alle Ot-
tantaquattromila dottrine! oy, lode alle Tre gemme! o,
lode a Siakyamuni! oy, lode a Kalacakra! ou, lode alla
Perfezione del dono! owm, lode alla Perfezione della buo-
na condotta! oy, lode alla Perfezione della pazienzal owm,
lode alla Perfezione dell’energia! om, lode alla Perfezio-
ne della contemplazione! owm, lode alla Perfezione della
saggezza! oy, lode alla Perfezione del mezzo! ow, lode
alla Perfezione del voto! oM, lode alla Perfezione della
forza! om, lode alla Perfezione della conoscenza! owm, lo-
de ai Vasi della vittoria! owm, lode ai Vasi del trionfo! owm,
lode a tutti i Segni del dharmal o, lode a tutte le mudra!®
oM, lode alla Gemma che adempie i desideri! opy, lode al-
1a.CampaneHa del dharma! om, lode alla Conca del dhar-
ma! oM, lode all’Albero che adempie i desideri! oy, lode
ad Aksobhya! ou, lode ad Amoghasiddhi! oy, lode a
Ratnasambhava! oy, lode ad Amitabha! oy, lode a Vai-
rocana! ou, lode a Locana! oy, lode a Mamaki! oy, lode

1. Si veda su di essi Lamotte, 1944, pp. 1119 sgg. e Dayal, 1932, pp.
80-164.

9. Si veda sulle mudra I'Introduzione, pp. 81 sgg. e sotto, SU, stanza
93. Sulle mudra come posizioni o atteggiamenti simbolici delle mani, si
veda SU, stanze 63¢d sgg., pp. 282 sgg.
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a Pandara! om, lode a Tara! oy, lode a Vajradhatvidvari!
ow, lode a Vajrapani! oM, lode a Khagarbha! om, lode a
Ksitigarbha! owm, lode a Loke$varal om, lode a Sarvaniva-
ranaviskambhin! om, lode a Samantabhadral ow, lode a
Gandhavajra! om, lode a Ripavajra! om, lode a Rasavaj-
ral oM, lode a Sparéavajra! oM, lode a Sabdavajra!l om,
lode a Dharmadhatuvajra!l oy, lode a Usnisa! owm, lode a
Vighnantaka! om, lode a Prajiantakal! om, lode a Pad-
mantaka! om, lode a Yamantaka! oM, lode a Stambhini!
oM, lode a Manini! om, lode a Stombhini! owm, lode ad
Ativiryal oy, lode ad Atinila! om, lode a tutte le Dharani!
oM, lode ai Sei membri!

Tale il metodo d’adorazione circa il mandala della
mente. Circa il mandala della parola esso ¢ il seguente:

oM, lode a Vajracarcika! om, lode a Vajravarahi! ou,
lode a Vajramahe$vari! oy, lode a Vajraindri! o, lode a
Vajrabrahmani! oy, lode a Vajralaksmi! om, lode a Vaj-
rakaumari! oM, lode a Vajravaispavi! oM, lode alle Ses-
santaquattro yogini, divise in gruppi di otto! oM, lode alle
Trentasei dee dei desideri!! ecc.

Tale il metodo d’adorazione circa il mandala della pa-
rola. Circa il mandala del corpo esso ¢ il seguente:

oM, lode a Vajravisnu! om, lode a Vajranirrti! oy, lode
a Vajragni! om, lode a Vajrodadhi! om, lode a Vajren-
dral om, lode a Vajresvaral owm, lode a Vajrabrahmal ou,
lode a Vajravinayaka! oy, lode a Vajrakarttikeyal ow, lo-
de a Vajravayu! onm, lode a Vajrayama! o, lode ai Vajra-
yaksal om, lode a Varuni! oy, lode a Vayavi! om, lode a
Yamini! om, lode a Yaksini! om, lode a Mahabalal owm, lo-
de ad Acala! oy, lode a Takkiraja! oy, lode a Niladanda!
oM, lode a Sumbharajal oy, lode a Raudraksi! oy, lode a
Vajrasrnkhala! om, lode a Cunda! owm, lode a Bhrkuti!
oM, lode a Marici! oy, lode alle Trecentosessanta dee dei
giorni (fithi) divise secondo i mesi adamantini! oy, lode
alle Trentasei dee che respingono i desideri!* om, lode a
Vajrajaya! oy, lode a Vajrakarkotaka! om, lode a Vajra-
vasukil oM, lode a Vajrananta!l om, lode a Vajrataksaka!
oM, lode a Vajramahapadma! owm, lode a Vajrakulika!
oM, lode a Vajrasrnkhapalal oy, lode a Vajrapadma! om,
lode a Vajravijayal

1. Cfr. Hopkins, 1985, p. 90.
2. Ibid., p. 91.
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Tale il metodo d’adorazione circa il mandala del corpo.
Circa i cimiteri, esso ¢ il seguente:

oM, lode a Svanasya! o, lode a Sikarasyal ou, lode a
Vyaghrasya! oy, lode a Jambukasyal! o, lode a Garuda-
syal o, lode a Bhallikasya! om, lode a Grdhrasya! oy,
lode a Kakasya! oy, lode a tutti gli Spiriu!

Tale il metodo d’adorazione circa gli otto cimiteri. Cir-
ca le divinita del mondo di fuori esso ¢ il seguente:

oM, lode a Vajracandral om, lode a Vajrasurya! oy, lo-
de a Vajramangala! oy, lode a Vajrabudha! oy, lode a
Vajrabrhaspati! oy, lode a Vajrasukra! oy, lode a Vajra-
§anaiScara! om, lode a Vajraketu! oy, lode a Vajrarahu!
oM, lode a Kalagni! oy, lode a Vajradhruva! om, lode a
Vajragastya! oy, lode a tutte le Costellazioni (naksatra)!
oM, lode ai Dodici segni zodiacali! o, lode alle Sedici ka-
lal oM, lode ai Guardiani delle dieci direzioni! ow, lode a
Vajranandikesvara! oy, lode a Vajramahakalal om, lode
a Vajraghantakarna! o, lode a Vajrabhrngin! oy, lode
a tutd i Guardiani dei domini (ksetrapala)! om, lode a tut-
te le Messaggere (dat?)! oy, lode a Hariti! o, lode a tutte
le Perfezioni (siddhi)! om, lode al Dharmacakra! om, lode
al Vaso auspicioso (bhadraghata)! om, lode al Tamburo
adamantino (dundubhi)! oy, lode all’Albero dell'illumina-
zione! om, lode al Buddha, ai Bodhisattva e ai Maestri!

Tale il rituale dell’adorazione.

« Dopo aver celebrato » quindi «l'adorazione con gem-
me », zaffiri, ecc., con «fiori gialli, con molteplici drap-
pi», cioé con vesti di cinque colori, « con profumi, incen-
si, lampade, campanelle, specchi e baldacchini», con
molteplici frutti e vessilli di cinque colori, con danze e
musiche — adorazione «decuplice », cosi com’¢ detto nei
sacri testi —, il discepolo, secondo quanto gli consentono
le sue possibilitd, fara un mandala «ai piedi del mae-
stro»' e gli offrira, «da buon figlio spirituale» (varasu-

1. LK, 111, 85. Il mandala cui qui ci si riferisce non & il mandala trac-
ciato con le polveri colorate, ma il rito dell'offerta del mandala. « L'of-
ferta del mandala non & niente di meno che la presentazione alla divi-
nitd del mondo intero, visualizzaio di fronte all’'operatore come un re-
gno d’oro con il Monte Meru e tutti i suol continenti, Come un cosmMo-
gramma riempito di “tutta la ricchezza e la gloria degli uomini e deghi
déi”. E forse la pi alta espressione della devozione ritualizzata: la sua
funzione primaria fin dai suoi inizi indiani ¢ stata quella di offerta al
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ta), « come santa ricompensa ai fini della purificazione »,
« e df;na;_ro, se stesso, per purificare i tre, 1 figli, le figlie e
una giovinetta nata dal suo stesso gruppo sociale (gotra).
“Io oggi mi metto sotto la protezione dei Vittoriosi, ter-
rificato dalla trasmigrazione tremenda, davanti ai loti dei
Vostri piedi, che dissipano la paura della trasmigrazio-
ne, per purificare il corpo, la parola e la mente”. Cosi do-
vra egli rivolgersi, supplicando, al maestro, dopo aver
fatto un mandala con fiori gialli».!

« Per purificare i tre »: per purificare il corpo, la paro-
la e la mente, [il discepolo] offrira «denaro, se stesso »,
insieme con «1 figli e le figlie » oppure, non avendone di
proprie, «una giovinetta nata dal suo stesso gruppo so-
ciale ». In questo modo, data la santa ricompensa, [il di-
scepolo] pronuncera la supplica (adhyesana) e il voto (pra-
nidhana):

«“Io oggi mi metto sotto la protezione dei Vittoriosi,
fino alla completa liberazione, davanti ai loti dei Vostri
piedi, che dissipano la paura della trasmigrazione, per
purificare il corpo, la parola e la mente”. Cosi dovra egli
rivolgersi, supplicando, al maestro, dopo aver fatto un
mandala con fiori gialli».

[11 discepolo] fara quindi il voto in questo modo:

« o onorero il vajra, la campanella, la mudra e il mae-
stro, nel venerato vajra. Offrird doni nella gemma, os-
servero le regole dei Vittoriosi nel disco; celebrero Pado-
razione nella spada, osservero la castita nella famiglia del
chiaro loto,” svilupperoé l'illuminazione perché [tutte] le
creature ottengano la liberazione, nella famiglia genera-
trice dei Vittoriosi».?

«lo onorer¢ il vajra, la campanella, la mudra e il mae-
stro, nel venerato vajra»: questo impegno (samaya) lo

pl”.Op.I‘iO guru persqnale, quale simbolo della totale subordinazione a
hp di tutto cio che si € o si ha; & considerata Punico “compenso” degno
di un n\laestrp\che cqnfensce un’iniziazione, dono inestimabile il cui
prezzo & percio mﬁnlto » (Beyer, 1978, p. 168). Il gerundio causativo
karayitva sta, metri causa, per kriva.

1. LKC, 111, 85.

2. T.radu.cq cosi sphuta che, come altre volte, nel LKC & puramente
un riempitivo: sovente sostituisce, metri causa, sphutam, «chiaramen-
te », « espressamente ».

3. LKC, I11, 86.
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prendo stando nel venerato vajra. « Offriré doni» stan-
do «nella» famiglia della « gemma». Io offriro, cioe, 1
dieci doni, per accumulare meriti spirituali.

«Il dono &, per tradizione, di dieci specie, ossia ferro,
gemme, cibi, buoi, cavalli, elefanti, giovinette, terreni, la
propria moglie e le proprie stesse carni».!

[In altre parole], dopo aver mandato a compimento la
gemma dei desideri (cintamani),” la offrird in dono. Tale
il voto. "

«Osserverod le regole dei Vittoriosi » stando «nel di-
sco ». Custodiro cioe le cinque ambrosie e 'insieme degli
aggregati e del sensl, ossia GO KU DA BHa NA.? Tale il voto.

« Celebrero I'adorazione » stando « nella spada ». Cele-
brerd cioé Padorazione con tutti gli ingredienti necessari
(upakarana), nei riguardi del maestro, del Buddha e dei
Bodhisattva e di altri ancora. Tale il voto.

Stando «nella famiglia del chiaro loto»: dirigendomi
verso donne convenienti o non convenienti,* nel toccare
il [loro] chiaro loto, pratichero il voto della castita al fine
di accumulare buona condotta.® Tale il voto. «Perché
[tutte] le creature ottengano la liberazione », stando (sthi-
tah) nella famiglia generatrice dei Vittoriosi, ossia nel vaj-

1. Fonte non rintracciata.

2. La gemma dei desideri, come pure Palbero dei desideri e il vaso
dell’abbondanza, esaudiscono tutte le brame di chi li possiede. Sono
un motivo costante nel folklore indiano. Lamotte (1944) suggerisce
per cintamani la traduzione pierre philosophale.

$. Le sillabe co kU pa HA Na alludono alle cinque specie di carni usa-
te ritualmente, cioé vacca (Go), cane (xukkura), cavallo (Damya), elefan-
te (mAstin), nomo, (Nara). Si veda per codici analoghi Snellgrove 1959,
vol. I, p. 86; 1987, p. 161. Le cinque carni sono chiamate tecnicamente
pradipa (letteralmente: «lampade », in senso metaforico «stimolanti»;
cfr. il verbo uddipayati, ecc.). Le cinque ambrosie sono escrementi, uri-
na, sangue, seme € carne umana (si veda VP, IL, pp. 235-36). Ovvero,
pa = dantin, «elefante» € HA = haya, «cavallo ». Queste sostanze se-
grete erano solitamente confezionate in pillole (si veda P'Introduzione,
p- 47 nota).

4. L'espressione varndvarndbhigamane ricorre anche nel LKC (si ve-
da, per esempio, V, 74: varndvarnabhicaraih). 11 verbo abhigam- si-
gnifica avvicinarsi, dirigersi verso una donna con intento sessuale. Col
termine varndvarna si allude a donne convenienti o non convenienti,
adatte o non adatte rispetto alla casta, allavvenenza, ai meriti spirituali.
5. Il voto della castita viene mantenuto, pur praticando I'unione ses-
suale, in quanto non deve avvenire emissione.
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ra con una sola punta (ekasikavajra),' sviluppero il pen-
siero dell'illuminazione (bodhicitiam), cioé la realizzazione
della grande mudra, essenziata di vacuita e di compassio-
ne. Tale il voto.

I preliminari dell'iniziazione

« Lavato, unto di unguenti odorosi, impegnatosi a os-
servare 1 voti, [il discepolo] sara fatto entrare nella parte
di terreno volta ad oriente; gli si dara, per ottenere buon
successo, la bacchetta per i denti, dopo averla consacrata
con 1 diamanti dei Vittoriosi, € sulla lingua le ambrosie.?
[Si preparera] l'incenso con i simboli (samaya) dei Vitto-
riosi, per la compenetrazione [delle divinita]. Il manira &
Tunica sillaba HOM, insieme con A rRa La. Tale Vincita-
mento del Signore dellira ».*

Fatto quindi il voto, il maestro, richiesto dell’'iniziazio-
ne, contento e soddisfatto, fara entrare il discepolo, «la-
vato, unto di unguenti odorosi ed impegnatosi a osserva-
re 1 voti, nella parte di terreno volta ad oriente », fuori
del mandala, e « per ottenere buon successo » consacrera
nel modo anzidetto, « con i diamanti dei Vittoriosi », vale
a dire con i manira oM, AH, HOM, «la bacchetta dei denti»
per sette volte, e quindi [il discepolo], dopo averla fatta
roteare (ullalayitva), la gettera nel mandala. 11 luogo do-
v'essa cade [con la sua punta, indica] le varie azioni ritua-
li, ecc., che il discepolo potra eseguire con successo nelle
otto regioni, quali per esempio quelle pacifiche, ecc., di
cui si ¢ parlato precedentemente. Quindi, dopo aver get-
tato tre sorsate di acqua in bocca al discepolo e averlo
[cosi] purificato, e posta una cortina (kanthapata) sul man-
dala, [il maestro] dovra condurlo «nella parte di terreno
volta ad oriente » e, fatto questo, gli porra «sulla lingua »
le cinque «ambrosie », non senza aver prima preparato

1. Il vajra a un’unica punta rappresenta il membro in erezione ed &
simbolicamente affine al linga della tradizione induista. Si veda sotto,
SU, stanza 66.

2. Si veda sopra, p. 166, nota 3.
3. LKC, III, 87.
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«Pincenso con i simboli (samaya) dei Vittoriosi», cioe le
cinque ambrosie e le cinque lampade. Detto incenso ser-
ve alla compenetrazione (dvesana) delle divinita ed «il
manira & Punica sillaba 1Oy, insieme con A, RA, LA », Clo¢
OM A RA RA RA RA LA LA LA LA VAJRA AVESAYA HUM. Con
questo mantra si compie «lincitamento del Signore dell'i-
ra»,! cioé la compenetrazione dell'ira. Mormorandolo
dieci milioni di volte e accompagnandolo con un milione
di offerte sul fuoco,? [il maestro] dovra celebrare i1 pre-
cedent riti di adorazione. Il manira in tal modo & condot-
to a perfezione (sidhyati) e basta rammentarlo perché
produca la compenetrazione dell'ira.

La compenetmzione o invasamento dell'ira

I caratteri di tale invasamento, [esposti nella stanza
87], sono 1 seguenti:

«I1 Re dell'ira, dopo essere penetrato, minacciando la
schiera dei Mara, con le mani armate »:* qui il Re dell’i-
ra, penetrato nel discepolo, colpisce e riduce a pezzi, con
le sue mani ben fornite di armi, qualsiasi creatura, mobi-
le o immobile. La schiera dei Mara, disturbatori del dhar-
ma, minacciata da lui con lindice [atteggiato alla mudra
della minaccia], & fatta cadere al suolo e ridotta all'immo-
bilita.

« Danza una danza adamantina con molteplici posizio-
ni, come quella [caratterizzata] dalla gamba sinistra pro-
tesa (pratyalidha), ed altre ancora».* ‘

Qui il discepolo, pur non avendo nessuna previa cono-
scenza delle regole della danza, essendo penetrato dall’i-
ra, esegue una danza adamantina, cio¢ a dire danza [e
salta] in aria con molteplici posizioni, e «ride di un riso

1. I Bodhisativa Re dell’ira sono solitamente dieci (si veda per 1 nomi
Wayman, 1977, p. 243). 1 nomi non sono elencati nella VP.. Secondo
Hopkins, 1985, pp. 86-87, nel mandala della mente sono cinque Bo-
dhisattva con le loro consorti. Dodici divinita irose sono nel mandala
del corpo (ibid., p. 91).

9. Anche nei rituali induisti le offerte sul fuoco sono in proporzione
di uno a dieci rispetto ail mantra recitati.

3. LKC, II1, 88a.

4. LKC, I1I, 88b.
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che, mescolato alla sillaba 10w, incute terrore al nemi-
co », cio¢ a dire alla schiera dei Mara. In tal guisa il disce-
polo, prima del tutto ignaro, penetrato dallira, canta
con suoni ignoti agli umani, la qual cosa & detta in mol-
teplici altri Tantra. Penetrato percio dal Re dell'ira, di-
venta « privo di vergogna e di ritegno, grazie al carattere
stesso », alla natura, « dell'ira (gunavasaz) ».

« Le altre divinita restano pacifiche »: le altre divinita
come Locana, ecc., restano pacifiche.’

Qui poi le dieci nature (prakrti) delle dieci ire si ricono-
scono nel particolare (vistarena) dalla formazione delle
loro mudra (mudrabandhena). 11 loro manifestarsi si ac-
compagna a certi segni, cio¢ a dire a [varie] mudrd delle
mani, per cui sono riconoscibili attraverso di esse. Per
paura di dilungarci troppo, le altre caratteristiche degli
invasamenti sono qui omesse.’

1. La stanza del LKC (II1, 88), qui citata in modo discontinuo, & la
seguente: « [l Re dell'ira, penetrato [nel celebrante] e minacciando la
schiera dei Mara, con le mani armate, danza una danza adamantina,
con molteplici posizioni, come quella [caratterizzata] dalla gamba sini-
stra protesa ed altre ancora, ride di un riso mescolato alla sillaba 1M,
che incute terrore al nemico, canta canti adamantini, privo di vergo-
gna e di ritegno, grazie al carattere stesso dell'ira. Le altre divinita re-
stano pacifiche ».

2. Le varie mudrd sono esposte in LKC, III, 170 sgg. Nelle tre stanze
seguenti del LKC, non citate da Naropa, sono elencate le varie facolta
di cui entra in possesso il discepolo quando ¢ invasato dalle divinita
dell’ira. L’invasamento concerne il corpo, la parola, la mente e la cono-
scenza. Nel primo caso vola per I'aria e arriva fino ai patala (note regio-
ni sotterranee della mitologia indiana); nel secondo caso acquista elo-
quenza straordinaria, ecc.; nel terzo caso legge nelle menti altrui, vede
il futuro, ecc.; nel quarto caso, pit raro e dovuto a impressioni karmi-
che specialmente favorevoli, diventa un Buddha, possiede le cinque
conoscenze sovrannaturali e signoreggia le dieci terre.

Nella stanza 91 si parla dell'invasamento da parte di divinita femmi-
nili come Locana, ecc., connesse con i cinque elementi. Se invasato da
Locana (terra) il discepolo acquista un peso eccezionale e non puo es-
sere sollevato neanche da centinaia di uomini; se € invasato da Mama-
ki (acqua) raffredda ogni cosa che tocca, ecc.; se da Pandari (fuoco)
brucia tutto quello che entra in contatto con lui; se invasato dal vento
dissecca tutto quello che gli sta intorno e fa volare lontano chiunque;
se invasato dal vuoto rende invisibile ogni cosa, diventa lui stesso invi-
sibile e vola per Petere (khecara).

Nella stanza 92 si parla della manifestazione di insegnamenti divini
che concernono i maestri, e solo eccezionalmente i discepoli, dovudi al-
la forza della meditazione, alle pratiche yogiche e ai riti compiuti. Altri
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La pacificazione della compenetrazione dell’ira

Si espone adesso la pacificazione della compenetrazio-
ne, ecc.

« Lasciate che abbia [il discepolo lo stato di] compene-
trazione, [il maestro], per mezzo dei Vittoriosi, [cioe dei]
relativi (sva) tre vajra, dovra eseguire sul capo, sul cuore,
sulla cima della testa, sulla gola, sulle parti segrete, il rito
di protezione, nella [parte di] terreno [cqﬂispondente al-
la sua propria] famiglia. Data [quindi al discepolo] una ve-
ste gialla, [il maestro] lo fara entrare con gli occhi bendat.
Ai fini della verita relativa, dovranno essere impartiti [al
discepolo] i voti attinenti al procedere degli ottimi ».’

Qui, mentre il discepolo & ancora invasato (adhisthiia)
dalle divinita dell’ira, il maestro gli chiedera che cosa in-
tende fare. Quindi, dopo aver benedetto un fiore con le
tre sillabe om An HOM, glielo dovra porre sulla testa. Da
questo momento in poi [il discepolo] lascia lo stato di in-
vasamento, ritorna cio¢ nel suo stato normale. Con le pa-
role «dovra eseguire il rito di protezione per mezzo dei
Vittoriosi» si viene a significare questo, che esso dev’es-
sere eseguito coi relativi tre vajra — corpo, parola, mente
— relativi cioé al mezzo, quanto a dire sul capo col mantra
oM, sul cuore col mantra HOM, sulla cima della testa col
manira 11aM; ed analogamente coi relativi tre vajra — cor-
po, parola, mente — relativi cioe alla saggezza, quanto a
dire sull’ombelico col mantra HO, sulla gola col mantra An,
e sulle parti segrete col manira ksan. [Tale la nostra tesi]
poiché, in altri Tantra, circa 1 vajra corpo, parola, mente
relativi ad ambedue, il vajra della parola ¢ la sillaba lunga
HOM, e la breve ¢ il vajra della mente. Quindi, compiuto il
rito della protezione, [il maestro], «data [al discepolo] u-
na veste gialla [pulita], lo fara entrare » nel mandala « con
gli occhi bendati».

La comunicazione del voti

Per prima cosa [si hanno, a questo punto, 1 voti], «ai
fini della verita relativa », [validi cioe] finché non si sara

invasamenti (da parte di demoni, spiriti maligni, ecc.) sono solo accen-
nati.

1. LKG, IIL, 92.
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raggiunta lilluminazione. La verita relativa consiste nel-
l'accumulazione di meriti spirituali. « Questi sono atti-
nenti al procedere degli ottimi ». Gli ottimi nel bhadrakal-
pa’ sono i sette Tathagata, da Vipa$yin a Sakyamuni. II
loro procedere ¢ costituito dall’accumulazione di meriti
spirimaﬁ, di disciplina e di conoscenza.

Dal maestro «dovranno essere impartiti» al discepolo
«1 voti attinenti al procedere degli ottimi». Tale la nor-
ma del Tathagata. Questi voti, [validi] sin quando non
si sia raggiunta l'illluminazione, sono qui dichiarati dal
Beato:

« L'uccisione, la menzogna, il desiderio della donna e
delle ricchezze altrui, il bere alcolici debbono essere ab-
bandonati. Queste cinque [azioni] sono un peccato che ci
incatena alla trasmigrazione e che distrugge il nostro
proprio bene. Quest'ordine del Reggitore del tutto de-
v'essere dato [ai discepoli] in nome di quel maestro degli
vomini e degli deéi, durante il cui tempo si vive. [Que-
st’ordine], che distrugge la paura dell’esistenza, devi
quindi osservarlo anche tu».?

« L'uccisione, la menzogna, il desiderio della donna e
delle ricchezze altrui, il bere alcolici »: questi cinque voti
sono obbligatori. Perché? Ma perché queste cinque azio-
ni peccaminose sono una catena nei riguardi della tra-
smigrazione, distruggono il nostro bene. Percio bisogna
astenersene. Questa ¢ la norma. Di quale « Reggitore del
tutto »? « Quest’ordine [si risponde] dev'essere dato in
nome di quel maestro degli uomini e degli déi» di quel
Tathagata, «durante il cui tempo si vive. [Quest’ordine],
che distrugge la paura dell'esistenza, devi quindi osser-
varlo anche tu», cosi come ¢ stato osservato [in passato]
dai figli e dalle figlie di buona famiglia, per accumulare
meriti spirituali. Per espresso ordine del Tathagata, deb-

1. Nella cosmologia buddhista 1 kalpa costituiscono 'unita di misura
del tempo. Ogni kalpa corrisponde a un periodo di tempo immisurabi-
le in cui un intero universo appare, si evolve ¢ infine scompare. Essi
sono divisi in kalpa in cui appare un Buddha (buddhakalpa) o kalpa vuo-
ti (Sanyakalpa). 11 bhadrakalpa cui si fa accenno nel testo & uno dei cin-
que kalpa in cui vengono suddivisi i buddhakalpa, e corrisponde all'éra
in cui viviamo. Ii riferimento ai sette ottimi del bhadrakalpa da Vipa-
$yin a Sakyamuni & classico anche nel buddhismo Theravida.

2. LKC, 111, 93.
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bono poi essere osservati anche [i seguenti] cinque co-
mandamenti:

« Giocare d’azzardo, mangiare cose proibite, dire o
leggere cose cattive o inutili, commemorare gli antenati,
fare atti cultuali demoniaci o secondo i1 Veda, compiere
le cinque specie di uccisione, ossia uccidere vacche, bam-
bini, donne, uomini e [distruggere immagini del] mae-
stro delle divinita, sono tutte cose da non fare. Il rivoltar-
si contro amici e maestri, contro il maestro degli uomini
e degli déi, contro la comunita e contro chi ha fiducia in
noi [sono cose ugualmente da evitare] e cosi pure l'attac-
camento ai sensi. Questi sono i venticinque voti del Si-
gnore del mondo ».! _ .

Quindi, volendo, il maestro potra comunicargli ancora
altri voti. Cioé a dire, il discepolo non deve giocare d’az-
zardo, mangiare cibo proibito, come detto precedente-
mente, dire o leggere parole cattive o inutili, commemo-
rare gli spiriti dei morti, fare sacrifici come li prescrivo-
no i Veda, praticare il culto dei demoni secondo 1 barba-
ri. Questi sono i cinque peccati secondari. '

Dei dieci peccati detti prima € poi, non si devono mai
compiere le prime cinque uccisioni, cio¢ P'uccisione di
vacche, bambini, donne, uomini. La distruzione di im-
magini del maestro degli uomini e degli déi e di stipa [in
suo onore] equivale ad un’altra uccisione. Da non com-
piere ugualmente le cinque ingiurie verso gli amici, il
maestro, il Buddha, la Comunita e quelli che nutrono
fiducia in noi. Inoltre giova astenersi dall’attaccamento
ai [cinque] sensi, ossia alle forme, ai sqoni, aﬁ profumi, ai
sapori e alle sensazioni tattili. « Questi sono 1 venticinque
voti» da osservare secondo la norma «del Signore del
mondo », Vajrasaitva. Tali i voti che il maestro adamanti-
no dovra comunicare ai discepoli nel momento dell'ini-
ziazione. Tale la norma circa la comunicazione dei voti.

L’ingresso nel mandala

Adesso si espone l'ingresso nel mandala:
«Nel cavo del loto della mano del discepolo si metta

1. LKC, II, 94.
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un singolo fiore benedetto con il venerabile manira. Fatto

uindi girare in principio [l'assistente] per tre volte, si
avra il lancio del fiore, dal cavo del loto della mano [del
discepolo], nel mandala. 11 luogo dove cade il fiore [indi-
ca), o Re, a quale famiglia [il discepolo appartiene]. Subi-
to dopo giova impartirgli le sette iniziazioni, e qui pure
le tre e cosi quella senza superiore ».!

Qui, innanzi tutto, dopo aver comunicato i voti, il mae-
stro in tutti 1 riti dovra bendare il volto [del discepolo]
con un panno giallo oppure rosso e, nei rituali di paci-
ficazione o simili, con un panno sottile il cui colore corri-
sponda a quello della divinita, pronunciando il seguente
manira:

OM DVADASANGANIRODHAKARINE HUM PHAT.?

Quindi, dopo aver chiuso gli occhi [del discepolo] e
aver fatto, in principio, girare tre volte I'assistente (kalya-
namitra) nel mandala, ecco che il maestro sta dritto, per-
sonificando il Signore [Kalacakra], davanti alla porta o-
rientale.

Se la divinita del mandala sta dritta in piedi, con la
gamba sinistra protesa (pratyalidha), allora anche il mae-
stro impartira I'iniziazione al discepolo stando dritto in
piedi, e se ¢ assisa, il maestro I'impartira stando assiso. [1]
maestro] spruzzera quindi sulla testa del discepolo — che
gli sara stato portato davanti dall’assistente — 'acqua con-
tenuta nella conca (Sankha) e, cio fatto, mettera nel cavo
del loto della mano [del discepolo] un singolo fiore bene-
detto sette volte con le tre sillabe oM AH HOM, non senza
aver purificato il mazzo dei fiori.

[11 discepolo] dovra quindi lanciare il fiore dal cavo del
loto della mano, fuori dal mandala, sul vaso del trionfo. I
fiori, ecc., non devono essere lanciati sul terrenc dove so-
no le polveri colorate: se gettati, le polveri ne verrebbero
danneggiate e per il danno subito dal mandala [gia] trac-
ciato e consacrato, [si incorrerebbe nel peccato] della di-
struzione di uno stipa. Per questa ragione il fiore dev'es-
sere lanciato fuori dal mandala, davanti alla porta orien-

1. LK, II1, 95.

2. «owm, o tu che provochi I'arresto delle dodici membra HOM, PHAT ».
Cfr. Hopkins, 1985, pp. 220, 442. Le dodici membra sono i dodici mo-
menti della coproduzione condizionata.
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tale, sul vaso del trionfo, allo scopo di osservare e stabili-
re la famiglia [cui il discepolo appartiene]. Altrimenti, in
un mandala di mille cubiti (hasta)’ dove mai potra cadere
il fiore lanciato dal discepolo se non sull'igneo recinto
adamantino orientale? Ed anche I'igneo recinto adaman-
tino misura qui centoventicinque cubiti, si che come po-
trebbe mai oltrepassarlo il fiore, senza l'aiuto di qualche
divinitd, e cadere quindi nelle varie regioni che indicano
la famiglia? Percio, fatti sul vaso del trionfo cinque segni,
quivi bisogna lanciare il fiore.” Per lo stesso motivo i pro-
fumi, ecc. devono essere deposti fuori dal mandala, non
nella parte dove sono le polveri colorate. 1l mandala fatto
con le polveri colorate € lo stesso corpo del Beato. Nel
momento in cui il discepolo lancia il fiore [il maestro] re-
cidera quindi la benda che copre gli occhi [del discepolo]
ovvero, lanciato che sia il fiore, [il maestro] recidera la
benda pronunciando questo mantra:

OM DIVYENDRIYANY UDGHATAYA SVAHA.?

Una volta aperti gl occhi, la divinita che risiede «nel
luogo dove sara caduto il fiore benedetto» dal manira tri-
sillabico sara la divinita della famiglia del discepolo, ed
in virtt di essa si avra la realizzazione della mudra dell’a-
zione.* Questa ¢ la norma.

Quindi, mostrata al discepolo qual ¢ la divinita della
sua famiglia, il maestro gli «impartira le sette iniziazio-
ni», cominciando da quella dell’acqua, ecc., «e qui [pu-
re] le tre » [iniziazioni], cio¢ quella della coppa, ecc.

Cosi, adorata la mudra d’azione, gli sara impartita [an-
che Tliniziazione] «senza superiore», di cui parleremo
pitt in 1a. Tale la norma del Tathagata riguardo al mae-
stro.

11 rituale delle sette iniziazioni

Si espone adesso il rituale delle sette iniziazioni:
«Con gli otto (ndga), o Re, oppure quattro vasi fatti di

1. Un hasta, pari a ventiquattro dita, equivale alla distanza che passa
dal gomito alla cima del dito medio.

9. Cfr. Hopkins, 1985, p. 248.

3. «owm, dischiudi i sensi divini, svAHA »; cfr. Hopkins, 1985, p. 249.
4. Nel senso che la partner del rito sara cosi convenientemente sa-
cralizzata e trasformata in mudra.
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gemme € d’oro, o anche di terra, forniti di gemme, di er-
be medicinali e di profumi, e in pit coi vasi della vittoria
e del trionfo, [il maestro] spruzzi [il discepolo, giovando-
si] delle dee. Il maestro gli dovra quindi dare il diadema
[coi mantra] distintivi dei Buddha, il nastro [col manira]
delle potenze, il vajra e la campanella [col mantra] del so-
le e della luna, il voto [col mantra] dei sensi e dei loro og-
getti, il nome [col mantra] della benevolenza, ecc., e delle
ire. Il permesso, coi suoi accessori,’ deve essere chiara-
mente impartito col mantra del Vittorioso. Avendogli da-
to il vajra e la campanella, [il maestro gli] insegnera quin-
di, con grandissima compassione, la Legge nella sua for-
ma pura».’

Qui con la parola ndga si intendono gli otto vasi, i qua-
li, volendo, possono essere anche quattro.

« E in piu coi vasi della vittoria e del trionfo ». Secondo
la tradizione degli otto vasi, i vasi saranno cinque con
quello della vittoria e cinque con quello del trionfo. Se-
condo 1l rituale dei quattro vasi essi saranno [invece] tre
col vaso della vittoria e tre col vaso del trionfo.? Mancan-
do i vasi di gemme e d’oro si possono usare vasi di terra:
« forniti di gemme, di erbe medicinali e di profumi». A
questo proposito le erbe devono essere raccolte nel cesto
dei profumi, di cui si ¢ parlato precedentemente,” in va-
ria proporzione [due parti, ecc.]. Tra le venticinque
[prescritte], il maestro ne dovra scegliere cinque a secon-
da di quelle disponibili, in base alle prescrizioni del M-
latantra. Qui il Beato dice:

«[Il maestro], o Re, dovra gettare via via nel cesto dei
profumi le varie erbe medicinali. Le venticinque erbe,
come la brahmi, ecc., [dovranno essere gettate nel cesto]
nella proporzione di una, due, tre parti, ecc. Le venticin-
que erbe sono la brahm?, la narayant, la raudr?, Visvari e la

1. Gl zjxccessori: medicina per gli occhi, specchio, arco e freccia sono
elencati e spiegati da Hopkins, 1985, pp. 338 sgg.

2. LKG, 111, 96-97ab.
3. In altre parole, 4 + 1 + 4+ 1e2+ 1+ 2+ 1.

4. 11 rife‘ri.mento ¢ probabilmente a LKC, II, 135 e commento, se-
c_ondo cui il «cesto dei profumi, degli incensi, ecc. » & diviso in venti-
cinque scomparti (kostha).
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paramesvary Yaindri, la laksmi, la varahi, la kaumdri e la car-
ctka; la parthivi, la varunt, la jyotis, la vayavi e la khe_ccm; 1?1
matr, la bhagini, la putr, la bhagineyi e la svast; la bn_zﬁmam,
la ksatrini, la vaisyd, la Sudr e la dombi. Queste venticinque
erbe godono di grandi poteri e somministrano di regola
facolta magiche ». . )

A questo proposito, brahmi, cioe bmhmadanqh,- una par-
te; narayant, cioe vispukranid, una parte; raudri, cloé ru-
drajata, tre parti; ivari, erba a tutti ben nota, quattro par-
ti; paramesvari, cio¢ devatdli, cinque parti. Tgh\k prime
cinque erbe da raccogliere nel cesto. Aindri, c10e'mdfaz)a_—
runi, tre parti; laksmi, cio¢ laksmand, quattro parti; varahi,
cioé varahakrantd, cinque parti; kaumart, cioe kamzkd, due
parti; carcika, cio€ adhahpuspika, una parte. "falf_f il secon-
do gruppo. Parthivi, cioé mdga'li, cinque parti; varuni, cioe
rudanti, due parti; jyotis, Cio€ jyoigmail, una parte; vayavt,
cioé lajjavati, tre parti; khecaﬁ,. cioe akcmi.,m quattro parti.
Tale il terzo gruppo. Maiy, cioe putramydrt, una parte;
bhagini, cio¢ sahadevi, tre parti; putﬂ, c10e krtqn]alz, qqat:
tro parti; bhagineyi, cio€ ajakarnd, cinque parti; svas, Cioe
mohani o vataputrikd, due parti. Tale il quarto gruppo.
Brahmani, cioe brhatfi, quattro parti; ksatrini, cioe ?)h’i;nga—
rdja, cinque parti; vaisya, cioe ya&jmadhu, due parti; Sudri,
cioé kantakari, una parte; dombi, cioe mayirasikha, tre par-
ti. Tale il quinto gruppo.’ ‘ ' .

Analogamente, si dovranno raccogliere cinque gruppt
di cereali [e legumi], formati ognuno di cinque specie. Il
primo gruppo ¢ formato da dhanya, mahadhanya, masa,
Svetasanaka e kysnatila; il secondo gruppo da kodrava,
mudga,' kalaya, Suklatila e godhima; il terzo da molgr,‘hfa, tripu-
ta, krsnasarsapa, yava, masa; il quarto da masurika, fuklasar:
sapa, kangu, tuvarikd, varvaz;ikd_; il quinto da alast, varafl.
varna, tilaya e krsnacanaka. Tali l\e cinque specie di cereals
[e legumi] che il [maestro] dovra raccogliere, secondo la

1. 1 nomi dei primi due gruppi di erbe sono costituiti da aggettivi
derivati da nomi di divinita. Il terzo gruppo ¢ composto di forme ag-
gettivali dei cinque elementi: terra, acqua, fuoco, aria ed etere. 1l
quarto gruppo & costituito dalle cinque componenti femminili della
famiglia: madre, sorella, figlia, figlia df:lla sor.el‘lz%, suocera. 1l quinto
gruppo ¢ costituito dalle rappresentanti femminili di cinque caste, dai

brahmani sino ai fuori casta.
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disponibilita. Le parti di essi hanno il numero delle di-
ta.'

Passiamo adesso alle gemme. I diamanti sono di quat-
tro specie: sacerdoti (brahmana), guerrieri (ksatriya), mer-
canti (vai§ya) e servi (Sidra).* Le gemme principali sono
lo zaffiro, il rubino, la pietra di luna (candrakanta), il
quarzo (karketana) e lo smeraldo. I metalli sono l'oro, Iar-
gento, il rame, il ferro e il magnete. Le gemme mezzane
sono le perle, i coralli, i lapislazzuli, gli salaman: e gli sad-
binduka. Le gemme inferiori sono il cristallo, la jivajan, la
dohalika, il vetro e il haritamani® Tali [le pietre] da pro-
curarsi, secondo le proprie disponibilita. Le gemme poi
degli dei e dei dragoni (naga) usati nella grande iniziazio-
ne [dei sette] gioielli per colui che sara ordinato cakravar-
tin* sono di cinque colori.® In mancanza delle gemme [si
possono prendere] fiori profumati di cinque colori. Tale
la norma per 1 poveri, per cui € stato detto « oppure an-
che di terra, forniti di gemme ». Qui poi la gemma verde
conviene alla conca del trionfo, quella azzurra ai due vasi
della vittoria e del trionfo, orientale e occidentale, quella
nera ai vasi orientale e sud-orientale, quella rossa ai vasi
meridionale e sud-occidentale, quella bianca ai vasi set-
tentrionale e nord-orientale, quella gialla ai vasi occiden-

1. Cio¢ cinque parti ognuno. Di tutte queste erbe e cereali debbono
farsi mucchietti o pillole (gutika). Il testo dell’ultima frase & incerto.
2. Siveda Ratnapariksa, 1, 23.

8. Per la maggior parte le pietre pii importanti qui menzionate sono
identificabili: si veda su di esse Finot, 1896. Il karketana & forse lo zirco-
ne. Quelle non tradotte sono difficilmente riconoscibili. Haritamani si-
gnifica « gemma verde ».

4. Si veda, per esempio, il Sarvadurgatiparisodhanatanira, p. 79; 1 sette
giotelli o cose perfette del cakravartin sono: il disco, I'elefante, il caval-
lo, il gioiello, la donna, il maestro di casa e il generale.

5. Il senso di questo periodo, confortaio tuttavia dalla traduzione ti-
betana, non ci convince e, alternativamente, si potrebbe pensare a una
traduzione: « Vi sono poi le gemme degli déi e dei dragoni (ndga). Nel-
la grande iniziazione dei gioielli, [i giotelli] sono di cinque colori. Tale
il comando (@%d) del cakravartin ». Il termine di cakravartin pud, com’s
noto, indicare un Buddha, la cui dottrina si estende a tutto il mondo.
L'espressione «la grande iniziazione dei gioielli», adottando questa
traduzione, non avrebbe pit un significato tecnico ma sarebbe sempli-
cemente un termine esornativo per designare una cerimonia iniziatica
dove si fa uso di gioielli. Non & neanche da escludere che il testo della
VP fosse qui corrotto o manchevole gid anticamente.
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tale e nord-occidentale. Analogamente dicasi dei metalli,
cio¢ il magnete, il ferro, il rame, I'argento e l'oro. Le.erbe
medicinali debbono essere messe per una parte nei vasi
della vittoria e del trionfo, per due parti nei vasi orienta-
le e sud-orientale, per tre parti nei vasi meridionale e
sud-occidentale, per quattro parti nei vasi settentrionale
e nord-orientale, per cinque parti nei vasi occidentale e
nord-occidentale. Lo stesso dicasi dei cereali [e legumi]
che verranno disposti in mucchietti separati, e delle cin-
que specie di erbe gia elencate, raccolte nel cesto. In tal
modo, gettati nei vasi i metalli, le gemme, le erbe medici-
nali, i cereali [e legumi] e le sostanze profumate e fatto
quindi di essi venticinque un involto, lo st dovra gettare
nella conca del trionfo, piena di acqua. Con questa acqua
si dovranno spruzzare i cosiddetti cinque luoghi della
nascita, cioé la cima della testa, le spalle, il braccio destro
e il sinistro, le cosce e le natiche. Quindi si ha il mantra
del lancio del fiore per purificare la divinita della fami-
glia: ‘

OM SARVATATHAGATHAKULAVISODHANI SVAHA.'

Con questo manira il maestro fa si che il discepolo lana
il fiore. L’apertura degli occhi si ha col manira seguente:

OM DIVYANAYANAM UDGHATAYAMI SVAHA.?

Quindi, cominciando dalla divinita principale del man-
dala, si dovranno mostrare al discepolo tutte le famiglie,
e il mandala nella sua interezza. Quindi il maestro, pu-
rificata la famiglia nella porta orientale, scosso il discepo-
lo con la mano sinistra, fatto un giro intorno al mandala,
tenendolo alla propria destra, insieme con l'assistente, ¢
condotto il discepolo nella porta settentrionale, quivi,
per purificare il corpo, dovra prendere acqua da tutti i
vasi con i mantra della dea Tara,* e quindi gettarla nella
conca del trionfo. Qui nell'iniziazione dell’acqua dovra
spruzzare di nuovo i cinque luoghi della nascita, dicendo
questo mantra:

OM A T R U . PANCADHATUVISODHANI SVAHA."

«om, tu che purifichi le famiglie di tutti gli illuminati, SVAHA ».
« oM, io dischiudo T'occhio divino, sVAHA ».
Nel tibetano: «di tutte le dee, Tara e le altre ».

. «oM A TR U i, tu che purifichi i cinque elementi, svAHA ». Cfr.
opkins, 1985, p. 277.

T oo N0
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Dopo, nell'iniziazione del diadema, dovra ancora
spruzzare 1 cinque luoghi della nascita con questo mantra:
OM A I R UL PANCATATHAGATAPARISUDDHA SVAHA.!

Dovra quindi legare il diadema di gemme e d’oro o an-
che di stoffa.

Grazie a queste due iniziazioni si verifica la purificazio-
ne degli elementi e degli aggregati e, attraverso essi, la
purificazione del corpo. Eseguita la purificazione del
corpo nel terreno adamantino che spetta al corpo, il
maestro, sempre tenendo il mandala a destra, dovra con-
durre il discepolo alla porta meridionale allo scopo di
purificare la parola e quindi spruzzarlo di nuovo nei cin-
que luoghi della nascita, dicendo questo mantra:

OM A A AM AH HA HA HAM HAH HO PHREM DASAPARAMI-
TAPARIPURANI SVAHA.?

Si ha in questo modo l'iniziazione del nastro. In man-
canza di un nastro di gemme o d’oro si puo legare sulla
fronte una ghirlanda di fiori.

Nell'iniziazione del vajra e della campanella adamanti-
na il maestro dovra spruzzare il discepolo nei cinque luo-
ghi della nascita dicendo questo manira:

OM HUM HO SURYACANDRAVISODHAKA SVAHA.?

Quindi, ponendogli sul capo il detto vajra e la cam-
panella adamantina dovra spruzzarlo con l'acqua dalla
conca.

Purificata quindi la parola adamantina con queste due
iniziazioni, gli dia [lanello detto] pollice-vajra* e, fatta
una nuova circumambulazione, tenendo il mandala a de-
stra, si soffermi sulla porta orientale e quivi spruzzi di
nuovo [il discepolo] allo scopo di purificare la mente
adamantina. Il mantra da recitare in questa iniziazione
del voto adamantino ¢ il seguente:

1. «om A 1 R U L, [diventa] perfettamente purificato dai cinque Ta-
thagata, svAHA ». Cfr. ibid., p. 285.

2. «OM A A AM AH HA HA HAM HAH HO PHREVM, tu che porti a perfe-
zione le dieci paramita, SVAHA ».

3. «omM HOM HO, tu perfetto purificatore del sole e della luna,
SvAHA ». Cfr. ibid., p. 303.

4. Le cinque dita della mano sono associate con i cinque elementi e
con i cinque aggregati. Il pollice, simbolo dell’elemento terra, ¢ in con-
nessione con le facolta dei cinque sensi. Cir. ibid., p. 308.
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OM A A E AT AR AR O AU AL AL VISAYENDRIYAVISODHANI
SVAHA.'

Quindi, posto il fiore sulle orecchie, ecc., dovra, nell’i-
niziazione del nome, spruzzare il discepolo nei cinque
luoghi della nascita, dicendo questo mantra:

OM HA HA YA YA RA RA VA VA LA LA CATURBRAHMAVIHA-
RAVISUDDHA SVAHA.?

Dopo di che, legate ghirlande di fiori alle mani ¢ ai
piedi [del discepolo] — in mancanza di braccialetii per le
braccia e i piedi —, dovra proclamare, grazie a questa ini-
ziazione, il [nuovo] nome del discepolo, cio¢ Vajra cosi e
cosi.’

Quindi, dopo aver purificato, con queste due iniziazio-
ni, la mente adamantina, adesso, allo scopo della puri-
ficazione della conoscenza, girando di nuovo intorno al
mandala, tenendolo a destra, e conducendo il discepolo
nella porta occidentale, dovra spruzzarlo nei cinque luo-
ghi della nascita, conferendogli I'iniziazione con questo
mantra:

OM HAM KSAH DHARMACAKRAPRAVARTAKA SVAHA.*

Conferita dunque questa iniziazione [del permesso] e
purificati cosi corpo, parola, mente e conoscenza ada-
mantina con le sette iniziazioni, [il maestro] dovra dare
in mano al discepolo il vajra e la campanella adamantina
e dire: «O Vajra cosi e cosi, adesso il maestro, con essi
due, dandoti cioé il vajra e la campanella adamantina, ti
insegnera la Legge [nella sua forma] pura con suprema
compassione ». La quale viene insegnata con le due stan-
ze € mezza seguenti:

1. «OM A A E AI AR AR O AU AL AL, tu che purifichi gli oggetti dei sensi
e delle facoltd dei sensi, svAHA ». Cfr. ibid., p. 313.

2. «OM HA HA YA YA RA RA VA VA LA LA, [diventa] purificato dai quat-
tro sentimenti sublimi, SVAHA ».

3. Il mantra & citato ibid., pp. 317-18, 324, 453: oM HA HA YA YA RA RA
VA VA LA LA SARVAKRODHARAJAH SABHARYA MAITRIKARUNAMUDITO-
PEKSASARVASAMATASVABHAVAM VAJRAPURVANGAMAM NAMA ME DA-
DATU HOM HUM PHAT. <« OM HA HA YA YA RA RA VA VA LA LA, p0ssano
tutti i Re dell’ira, insteme con le loro consorti, darmi il nome, accom-
pagnato dalla parola wvajra, naturato di benevolenza, compassione,
gioia ed equanimita e dalleguaglianza di tutte le cose, HOM HOM PHAT ».

4. «OM HAM KSAH, 0 tu che metti in moto la ruota della Legge,
SsVAHA ». Cfr. ibid., p. 333.
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L’esposizione della Legge nella sua forma pura

« Nella famiglia del vajra si privi della vita; nella spada
si dicano menzogne; nella gemma si rubino i beni altrui;
nella famiglia del loto si prenda la donna altrui; nel disco
[si onorino] le bevande alcoliche, le lampade, 1 Buddha
coi loro rispettivi oggetti, nel coltello non si disprezzino
[riguardo al] loto etereo, le donne fuori casta, ecc. Per il
bene delle creature giova donare il proprio corpo insie-
me alle ricchezze e non proteggerlo. O figlio di nobile
famiglia, lo stato di Buddha, proclamato dai Vittoriosi,
non si verifica in altro modo, neanche in eoni infiniti ».

« L’acqua corrisponde alle dee Tara, ecc., il diadema ai
Vittoriosi, il nastro degli eroi alle potenze, il vajra e la
campanella adamantina al sole e alla luna, il voto agli og-
getti [dei sensi], il nome alla benevolenza, ecc., il permes-
so alla maesta della perfetta illuminazione che, penetrata
da Kalacakra, distrugge la paura dell’esistenza. Queste
sette iniziazioni, eliminatrici d’'ogni macchia impura, deb-
bono essere impartite nel mandala ».'

Qui, compiuto il rito delle sette iniziazioni nel mandala,
[il maestro] dovra pensare che il discepolo & potenziato
(adhisthana) dai Buddha. Nell'interesse dei discepoli an-
ziani e dei novizi, il maestro dovra quindi dichiarare:
«Qui, nel tale anno, nel pio insegnamento del tale re
Kalkin, nel tale mese, nel tale plenilunio, nel tale giorno
della settimana, nel tale giorno lunare, nella tale costella-
zione, nella tale giunzione (yoga), nella tale mezza gior-
nata lunare, i0, maestro adamantino tale e tale, ho consa-
crato il tale discepolo nel mandala del supremo Buddha
originario, oppure in altro mandala, con le sette iniziazio-
ni; gli ho solennemente profetizzato e dichiarato che
realizzera le perfezioni mondane fino agli dei Akanistha,
in qualita di guida di tutte le creature, per fargli ottenere
i frutti dei meriti spirituali e della conoscenza».? Tale la
norma per le sette iniziazioni

In un altro Tantra, si afferma come, per introdurre 1
novizi, vi sono cinque iniziazioni in rapporto a una pu-
rificazione dei cinque Tathagata, nel senso che, grazie a

1. LKC, III, 97¢d-99.
2. Cfr. Hopkiris, 1985, p. 358, che da un'interpretazione diversa.
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Vairocana, si ha liniziazione dell’acqua, grazie a Ratna-
sambhava, quella del diadema [e cosi via]. Ora tutto cio &
contraddittorio.' In tutti i Tantra, la divinita della fami-
glia cui appartiene il discepolo ¢& [infatti accertata] grazie
al lancio del fiore nel mandala. Grazie ad essa, che porta il
diadema, [e] grazie alla mudra di quella famiglia, si ha,
del discepolo, la realizzazione. Tale la norma del Beato.
Percio, appunto, nella Namasamgiti & stato detto: «II Si-
gnore il cui diadema & fatto dai cinque Buddha».* Lad-
dove cade il fiore, li nel mezzo, fornito di diadema, ¢ il
Tathagata, che non ¢ certo in tutti i casi Ratnasambhava.
Per ragioni analoghe nel Laghutantra non si ¢ parlato di
purificazione dell'acqua, ecc., perché vi sono [qui] riti di
maggior efficacia.

II Beato espone adesso I'insegnamento del dharma nel-
la forma pura, con le parole «si privi della vita », ecc. Qui
la privazione della vita e le altre prescrizioni (samaya) so-
no dette in due modi, in senso primario e in senso secon-
dario, non solo, ma come esterne e interne.

A questo proposito, il fatto che, esternamente, il Beato
possa uccidere si riferisce a coloro che abbiano comimes-
s0 i cinque peccati di retribuzione immediata, abbiano
danneggiato la Legge del Buddha, abbiano infranto gh
impegni (samaya). Tale la norma. Tutto cio, [s'intende],
avendo bene accertato prima e poi i cinque peccati di re-
tribuzione immediata.’ Qui [infatti] taluno pué prima
aver commesso i cinque peccati di retribuzione immedia-
ta ed essere diventato poi esecutore di azioni virtuose,
cosi come Asoka che fu prima crudele e dopo pio custo-
de della Legge. Danneggiando dunque costui ne derive-
rebbe, per il devoto deti mantra, I'inferno, in quanto egli

1. Una concezione simile si pud vedere nel Sekatdnvayasamgraha di
Advayavajra (pp. 36-37), dove le consacrazioni sono messe ciascuna in
rapporto coi vari Tathagata (udaka = Aksobhya, mukuta = Ratnasam-
bhava, ecc.). Si veda Dasgupta, 1950, pp. 160-61. Inoltre tutte le divi-
nith portano il diadema, non solo Ratnasambhava.

9. 59 (= VI, 18). Cfr. Davidson, 1981, p. 26 ¢ Wayman, 1985, p. 79.
Nella versione tibetana della SUT questo passo viene tradotto impro-
priamente: sangs rgyas mnga’ bdag cod pan invece di sangs rgyas Inga bdag
cod pan; cfr. P276b, 1. 7.

3. I cinque peccati capitali, imperdonabili: uccidere la madre, ucci-
dere un santo buddhista, uccidere il padre, causare divisione nella co-
munitd monastica, far sanguinare un Tathagata.
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non conosce ancora appieno il karma buono e cattivo
(Subhasubha). Finché quindi non si verifichino le cinque
visioni sovrannaturali, i devoti dei manira dovranno aste-
nersi da ogni rito crudele, eccettuati, beninteso, 1 riti di
pacificazione, accrescimento, soggiogamento € attrazio-
ne. Analogamente, la menzogna sara detta per avvantag-
giare gli altri e, a questo scopo, si potra pure rubare e
prendere la donna altrui. L'uso degli impegni (samaya),
bevande inebrianti, ecc., la frequentazione di donne con-
venienti e non (varpavarnabhigamana) ¢ diretta allo stes-
so fine]. Il dono stesso, fino a quello [supremo] del pro-
prio corpo,' non dev’essere fatto per il proprio interes-
se. Tale la norma. Pensando che, come adesso uno com-
pie i cinque peccati di retribuzione immediata, cosi con-
tinuera a fare fino alla morte, allora il Beato potra di co-
stui compiere l'uccisione, stando nella famiglia dell'ira,
di cui avra realizzato precedentemente 1 mantra, grazie
alla concentrazione di Aksobhya. Tale il senso seconda-
rio.

Analogamente, la menzogna dovra essere detta per
aiutare coloro che sono cadutl nei cattivi sentieri, non
per il proprio interesse; il furto dovra essere compiuto
per impedire a taluno di cadere nei destini degli spiriti
famelici (preta); Vappropriarsi della donna altrui per im-
pedire a taluno di cadere nei destini degli animali, non
per il nostro proprio interesse; 'osservanza degh impe-
gni, cio¢ delle cinque ambrosie,® per distruggere il de-
mone dell’'orgoglio di casta.’

1. Il tema del dono del proprio corpo, gia presente in alcuni Jataka,
in cui si racconta come il Buddha in una sua precedente incarnazione
abbia offerto il proprio corpo ad animali e demoni affamati, ha avuto
uno sviluppo considerevole nel buddhismo posteriore e di conseguen-
za in Tibet. Qui lo ritroviamo nel sistema detto bdud kyi geod yul (lette-
ralmente: « tagliare i demoni ») in cui viene praticato il rito del «dono
del proprio corpo » (lus spyin). Questo rito, comunque, ha certamente
una sua struttura sciamanica, come ha ben notato Eliade (1954, p.
463), dalle radici molto arcaiche. Sulla tradizione del Geod e sulla figu-
ra di Ma gcig Lab sgron (XI secolo), la «santa» cui si attribuisce la
maggior diffusione di questa dottrina in Tibet, si veda Gyatso, 1985 e
Orofino, 1987.

2. Sulle cinque ambrosie si veda UIntroduzione, pp. 47 sgg. e sopra,
p- 166, nota 3.

3. Cfr. Hopkins, 1985, p. 351.
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Similmente, per mandare a buon fme la mudra d’azio-
ne (karmamudrd), non si dovranno dlsprezzg.re le donne
fuori casta (dombyadyah). Il grande dono lo si dara per ac-
cumulare meriti spirituali. In tal guisa, quale che sia la
famiglia in cui risieda, quella [del vajra], della spada, del-
la gemma, del disco, del loto o del co]lteﬂo,I lo yogin, rea-
lizzato che abbia 1 manira e provvistosi di adeguato pote-
re, faccia pure qualsiasi cosa, in modo pero da non desta-
re la derisione del mondo. Tale il senso secondario.

Si espone adesso il senso primario. «Si privi della vi-
ta»: qui, la privazione della vita ¢ la privazione del soffio
vitale, nel nostro proprio corpo. Lo yogin [in altre parole]
dovra compiere larresto di esso «nella famiglia del vaj-
ra», cioé sulla cima della testa (usnisa), per cui, grazie a
questa privazione del soffio vitale, diverra uno il cui se-
me & volto verso l'alto. Tale la norma.

« Nella spada si dicano menzogne »: se qui, da un pun-
to di vista secondario, la menzogna ¢ una parola priva di
fondamento, essa, secondo il senso primario, € un insie-
me di parole che si presenta in forma dei suoni di tutte le
creature e che, come tale, insegna contemporaneamente
la Legge a tutte le creature. Essa [in quanto tale] si iden-
tifica con il suono inarticolato [che sta] nel cuore. Tale la
norma. . '

«Nella gemma si rubino i beni altrui»: qui per «al-
trui» si intende I'Essere adamantino e per «beni» la
gemma, vale a dire la gemma che adempie tutti 1 deside-
ri. La sottrazione di essa & effettuata nella famiglia della
gemma, cio¢ nella gola, il piano dell'ottava terra (bham).
Tale la norma.

« Nella famiglia del loto, si prenda la donna altrui»: la
donna altrui & la grande mudra, e la presa della donna al-
trui & 'impadronirsi di essa. Di questa si impadronira co-
lui il cui seme & volto verso l'alto, nella famiglia del loto,
nel piano della decima terra. Tale la norma.

« Nel disco [si onorino] le bevande alcoliche, le lampa-
de, i Buddha coi loro rispettivi oggetti »: qui per bevande

1. Ricordo qui che i sei Tathagata che presiedono alle sei famiglie
sono: Aksobhya (vajra), Amoghasiddhi (spada, khadga), Ratnasambha-
va (gemma, raina), Amitabha (loto, padma),' Valrocana.(dlsco, cakra),
Vajrasattva (coltello, karttikd, ma anche vajra). Sul vajra a un’unica
punta e sul coltello si veda sotto, SU, stanza 66 e commento.
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alcoliche si intende il piacere innato. Le lampade sono i
cinque organi di senso corrispondenti a Go KU, ecc.' In-
teriormente i Buddha sono le cinque ambrosie. Tali cose
devono essere venerate — cio¢ mangiate — nel disco, nel
loto dellombelico. Esteriormente, st vuol significare che
non bisogna emettere escrementi, urina e seme. Tale il
senso primario.

« Nel coltello non si disprezzino, [riguardo al] loto ete-
reo, le donne fuori casta, ecc. »: le donne fuori casta non
debbono essere disprezzate, «nel loto etereo », cioe nella
matrice, in base al principio che nel momento dello scoti-
mento amoroso (manthane) bisogna osservare la castita.
Esteriormente, non ci deve essere emissione di seme. Ta-
le la norma.

«Per il bene delle creature, giova donare il proprio
corpo, insieme alle ricchezze », con i figli e le mogli, ecc.:
esso in altre parole deve essere offerto per accumulare
meriti spirituali e di buona condotta. Analogamente, per
far carico di buona condotta le donne non devono essere
disprezzate nel loto etereo.

In virta, percio, di questi due carichi di meriti spiri-
tuali e di buona condotta, si fa carico di saggezza, sicché,
grazie a questi tre carichi, si verifichera per te, o figlio di
buona famiglia, lo stato di perfetto risvegliato, e non cer-
to altrimenti, neanche in infiniti eoni cosmici, com’e stato
detto dai Vittoriosi. Tale la norma, circa I'insegnamento
della Legge nella sua purezza, qui e in tutti i Tantra.

COMMENTO ALLE STANZE 8-14 DEL « SEKODDESA »

Si passa adesso a commentare le parole. «L’altra [pu-
rificazione si verifica] grazie alla purificazione degli ele-
menti», ecc. Qui l'iniziazione dell'acqua consiste nella
purificazione dei cinque elementi, terra, ecc., nel loro di-
venire cio¢ senza ostacoli (nirqvaranata), nel senso che gli
elementi, terra, ecc., dotati di ostacoli, sono resi perfetti
dalle famiglie delle dee Locana, ecc.

Similmente, l'iniziazione del diadema consiste nella

1. Siveda sopra, p. 166, nota 3.
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purificazione dei cinque aggregati, forma, ecc., nel loro
divenire cioé senza ostacoli. In altre parole, I'imziazione
del diadema consiste in questo, che i cinque aggregati,
forma, ecc., sono resi perfetti da Vairocana, ecc.

Le dieci perfezioni (paramitd) sono il fumo, ecc.' La lo-
ro purificazione consiste in questo, che esse assumono ad
una ad una una natura perfetta. L'iniziazione del nastro
degli eroi serve a questo scopo. .

Il vajra e la campanella adamantina simboleggiano il
grande immoto e la parola non interrotta dei Buddha.
Tutti quanti sono inseparati dal dolore della trasmigra-
zione, salvo il vajra, che, da esso dolore separato, ¢ il
sommo immoto piacere. La campanella adamantina ha,
come natura, il suono inarticolato (anahata) che si mani-
festa ininterrotto (avicchinna) nei diversi linguaggi di tut-
te le infinite creature, déi, uomini, ecc., allo scopo di in-
segnare l'ambrosia della Legge. «In uno il sole e la lu-
na », ossia facendo entrare il prana e I'apana, che stanno a
destra e sinistra, nel singolo canale dell'avadhafi. A que-
sto fine occorre prendere con le mani il vajra e la campa-
nella adamantina nell’atteggiamento dell’abbraccio (alin-
ganayogena).! L'iniziazione del vajra e della campanella
adamantina ¢ la quarta.

L’iniziazione del voto consiste nella purificazione deghi
organi di senso come la vista, ecc., e det loro rispettivi og-
getti come i colori, ecc. In essa st ha un arresto dglle per-
cezioni (vijidna) dei sensi e degli oggetti ordinari (praky-
ta), mentre le percezioni divine, insieme con i sensi divi-
ni della vista, ecc., sono di continuo (ajasram) impegnate
[nella contemplazione] dellimmagine (bimba) della va-
cuita. Come tale, la quinta iniziazione, quella del voto, ci
aiuta a pervenire alla realizzazione della grande mudra.

Il conferimento del nome [iniziatico] che termina in
vajra serve nellintenzione [del Beato] a cementare 1
unita le varie caste dei brahmani, ecc. D1 conseguenza
questa iniziazione conduce a perfezione 1 quattro senti-
menti sublimi della benevolenza, ecc., e consiste quindi
in un’incessante purificazione [dei sentimenti] dell’ira,
dell’odio, ecc., che diventano senza ostacoli.

1. Le paramitd sono qui associate ai segni del cammino (marganimitta),
su cui si veda I'Introduzione, pp. 93-94 e sotto, passim.

2. Cfr. Hopkins, 1985, p. 303.
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La settima iniziazione ¢ quella del « permesso »; essa
autorizza allinsegnamento del supremo segreto Veicolo
adamantino a tutto I'infinito insieme delle creature, se-
condo le propensioni di ciascuno e secondo la divisione
in verita assoluta e relativa, e, come tale, produce lo stato
di Buddha.'

Queste sette iniziazioni, salvo che nel mandala delle
polveri colorate, non possono essere impartite altrove,
cio¢ in nessun altro mandala, fatto di stotfe, ecc. Le ini-
ziazioni [superiori] della coppa, ecc., possono essere con-
ferite anche senza mandala.

LE INIZIAZIONI SUPERIORI: TRASCRIZIONE
DEL « LAGHUKALACAKRA » (111, 118 S$GG.)
E DELLA « VIMALAPRABHA »

Delle undici iniziazioni precedentemente menzionate
[il Beato] ha cosi spiegato le sette iniziazioni inferiori,
che, consistenti nella verita relativa inferiore, fungono
[per cosi dire] da gradini che conducono via via al palaz-
zo delle perfezioni ordinarie e di quella straordinaria.
Cio fatto, col verso che comincia con le parole « coppa »,
ecc., egli riassume le tre iniziazioni [superiori] che ap-
partengono alla verita relativa degli yogin, sono strumen-
to di realizzazione delle perfezioni ordinarie e ci aiutano
a raggiungere la verita suprema.

15ab. [Le tre successive iniziazioni sono quelle della] coppa,
Uiniziazione delle parti segrete, quella chiamata della conoscen-
za attraverso la saggezza

«Fino a dieci anni, [la saggezza], unica [in principio],
diventa via via decuplice, e puo essere solo vista e tocca-

1. Secondo LKG, III, 100, le prime sette iniziazioni conferiscono
simbolicamente le prime sette terre del Bodhisattva (prabhakari, ecc., si
veda I'Introduzione, pp. 76-77). Le due iniziazioni superiori del vaso e
delle parti segrete conferiscono l'ottava e nona terra (acald e sadhumaiz)
da cui non si pud tornare indietro. La terza iniziazione superiore (la
conoscenza della prajiid) conferisce la decima terra, dharmameghd. La
quarta e ultima consacrazione conferisce le ultime due terre, cioe lo
stato di Buddha. Si veda la VP ad LKC, 111, 100.
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Caz

ta; sicché abbracciate e venerate possono essere soltanto
le quattro e le sei* successive, cominciando da quella del-
Paria. La mudrd che ha passato i vent’anni ¢ fonte di pau-
ra tremenda, manifestazione (amsa) delle ire, degh spiriti
e dei demoni. Ai fini dell'iniziazione [soltanto le dette]
quattro e sei sono fonte di identico piacere, le altre ser-
vono per la meditazione ».?

« Il toccare, prima di tutto, il seno della saggezza, ¢ la
iniziazione della coppa. Grazie alle parti segrete si ha I'i-
niziazione delle parti segrete, con la visione e gustazione
della luna. Nell'iniziazione della conoscenza della sag-
gezza, dopo aver purificato, con tutte le famiglie dei Vit-
toriosi, con le membra e con i volt, [quanto occorre pu-
rificare], il maestro dovra dare la mudra al discepolo,
prendendo a testimone il Vittorioso ».* _

«[Il maestro] possiedera quindi una bella giovane, for-
nita di tutti gli ornamenti, simile a oro fuso, di dodici an-
ni, mestruata, per mezzo della gemma del [suo] va]:m, es-
senziato di saggezza e mezzo; e, conosciuta la purita del
discepolo, gli mettera in bocca il suo stesso vagjra fornito
di seme. Cio fatto, gli dara la sua propria mudra oppure
anche laltra, congiunta con la via del fumo, ecc.».*

« Glovinette spaurite, mentalmen?e conf}lse, insippere,
soggette ad altri, malate, gravide, rissose, msensibili, cu-
pide di beni [materiali], vaghe di litigi e menzogne, non
integre di tutti gli arti, impure — queste, o Re, da un mae-
stro avveduto debbono essere evitate nell'iniziazione del-
la conoscenza della saggezza. Onorate sempre debbono
essere quelle gia dette, devote al Buddha, capaci di man-
tenere [segreti] gli impegni (samaya) del maestro».>

Adesso si parlera del rituale delle iniziazioni superiori,
che sono tre, quella della coppa, ecc. Qui, per celebrare
I'iniziazione della coppa, ecc., giova evitare una mudra,

1. Il numero quattro nel testo & simbolicamente espresso dalla paro-
la «mare » ¢ il numero sei dalla parola «sapore ».

2. LKC, III, 118.

3. LKC, III, 119.

4. LKGC, I1I, 120. Si veda sotto, p. 194, nota 2, e il commento. « Con-
giunta con la via del fumo, ecc. » significa che & un elemento indispen-
sabile per la realizzazione dei dieci segni del fumo, ecc.

5. LKC, I11, 121.
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cio¢ una giovinetta, fino a dieci anni compiuti. Essa infat-
ti si identifica con la perfezione della saggezza (prajiapa-
ramitd) la quale ¢ [in principio] unica e diventa via via de-
cuplice, anno per anno, in virtu della purificazione [della
perfezione, paramita) del dono e cosi via. Qui, poi, finché
non si ha la caduta dei denti, [predomina] I'elemento del
conoscere (jianadhatu), perché ¢ inalterabile (avyaya). Do-
po la caduta dei denti, si ha 'elemento dell’etere.

[Fino a dieci anni] questa giovinetta, vergine, in rap-
porto con questi due elementi, pud essere dal discepo-
lo vista, toccata, adorata [ma nulla pit]. Abbracciata puo
essere invece una giovinetta, cominciando dagli undici
anni fino ai venti. Le quattro piu sei oggetto qui di vene-
razione sono in relazione con gli elementi come l'aria,
ecc., sicché la giovinetta di undici anni corrisponde all’a-
ria, la dodicenne al fuoco, la tredicenne all'acqua, la
quattordicenne alla terra. Tali le quattro [di cui si ¢ par-
lato nella stanza]. La quindicenne [corrisponde] al suo-
no, la sedicenne al tatto, la diciassettenne al sapore, la di-
ciottenne alla forma, la diciannovenne all’odore, la ven-
tenne all’elemento dei dharma. Quelle poi che hanno pas-
sato i vent’anni sono «fonte di paura tremenda, manife-
stazione delle ire, degli spiriti e dei demoni». Qui dun-
que dopo i vent’anni, a cominciare dalle ventunenni, si
hanno via via la Atinila (« Nerissima »), la Atibala («Ro-
bustissima »), la Jambhi («Ingorda»), la Mani (« Arro-
gante »), la Stambhi («Rigida»), la Marici («Scintillan-
te»), la Cunda,' la Bhrkuti («Corrucciata »), la Vajrasrn-
khala («Catena di acciaio »), la Raudraksi (« Occhio fe-
roce »). Queste dieci sono le dee dell'ira. Manifestazione
degli spiriti maligni sono le donne dai trentun anni ai
trentotto compresi. Esse sono otto, vale a dire Carcika,
Varahi, Raudri, Aindri, Brahmani, Mahalaksmi, Kau-
mari e Vaisnavi. Manifestazione infine dei demoni sono
le donne dai trentanove anni ai quarantasei compresi.
Anch’esse sono otto, cioe Faccia di cagna, Faccia di scro-
fa, Faccia di tigre, Faccia di sciacallo, Faccia di garuda,
Faccia di gufo, Faccia di avvoltoio e Faccia di cornacchia.
Le mudrd fino ai quarantasei anni sono utilizzabili « per la
meditazione ». « Ai fini dell'iniziazione le quattro e le sei

1. Cfr. Puspa Niyogi, 1977.
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[del primo gruppo] sono fonte di un piacere idemi(,;o e
esse, in realta, sono nove, dall’elemento fuoco z_fﬂ ele-
mento dei dharma, perché [la prima], quella corrispon-
dente allelemento aria [di undici anni], giova evitarla,
non essendo mestruata. Tale la norma. _

Qui liniziazione superiore & duplice, una diretta alla
conoscenza del cammino, per introdur‘re ad €sso le crea-
ture, e al conferimento della necessaria potesta per stu-
diare i Tantra, e l'altra’ che conferisce il grado di gran-
de maestro e crea un insegnante.

Le tre iniziazioni superiori

1) In questa iniziazione, innanzi tutto, il discepolo do-
vra offrire al maestro una bella giovinetta, priva dei di-
fetti di essere spaurita, confusa e via dicendq, .d_l dodici
anni, ecc., gia completamente matura (parzp\ac_zta). Fatta
quindi la supplica, ecc., il discepolo mvog]fle.ra 1\1 maestro
con le stanze di lode che indicheremo piu in la. II mae-
stro, soddisfatto, fara quindi toccare, secondo l'uso del
mondo,? il seno della sua mudra. L’iniziazione della cop-
pa non ¢ altro che questa. ' .

9) Adorate quindi le parti segrete, [il maestro] offrira
ambrosia al discepolo e gli fara vedere il loto della mu-
dra.* E con cid viene compiuta l'iniziazione delle parti se-
grete, appunto con queste due cose, cioe la gustazione
della luna [seme] e lo sguardo.* _

3) Nell'iniziazione della conoscenza della saggezza, fil
maestro] fara [innanzi tutto] un unico fascm_ (kalapini)
delle cinque famiglie (kula), per mezzo dei semi oM, ecc.,
e quindi offrira la mudra al discepolo, affinche egli L'ab-
bracci e si unisca con lei. [Cio fatto,] il maestro pr@ndera
a testimone il Vittorioso, I'Essere adamantino, cosi [p;enT
sando]: «Costui & una creatura sventurata:® queste ini-
ziazioni servono a conferirgli la potesta necessaria (adhi-

Quella superiore-superiore.

Ossia fisicamente.

Ossia la vulva.

Si veda sotto, SU, stanza 63¢d e commento.
. 11 discepolo & ancora immerso nel samsara.
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kara) per eseguire le meditazioni (bhdvand), ecc., e per
studiare i Tantra, non per insegnare i Tantra ai discepoli
e per tracciare il mandala ».!

Tali, innanzi tutto, le norme per le iniziazioni che ser-
vono a introdurre il discepolo.

L’iniziazione per introdurre le creature dal punto di
vista della verita relativa del mondo [pué essere conside-
rata anche] quadrupla, [nel senso che] si ha [dapprima]
col sorriso [la cosiddetta iniziazione del] maesiro — con la
quale si purificano gli dei, giovandosi di un piacere se-
minale doppio —, poi, con lo sguardo, [I'iniziazione del-
le] parti segrete — giovandosi di un piacere seminale tri-
plo —, quindi [I'iniziazione] dell’abbraccio — giovandosi di
un piacere seminale quadruplo —, ed infine [I'iniziazione
della] coppia — giovandosi di un piacere seminale quin-
tuplo.?

Le tre iniziazioni superiori-superiori

Si parlera adesso dell'iniziazione diretta al perfetto do-
minio di tutti 1 Tantra, ascoltati e conosciuti insieme coi
loro commenti. [In essa] sono via via descritte le dieci

1. Nel testo sanscrito leggiamo tantrasravandya na Sisyanam. In C na &
omesso, e nel manoscritto B si trova subito prima di tantrasravanaya
(tantrasravanaya in C).

2. Il passo non & chiarissimo, ma sembra che Pundarika abbia qui
avuto in mente HT, I, 3, 11 sgg.: hasitasuddhya tv acarya thsane guhya-
kas tatha | prajiia <hi> panyavaptau ca tat punar dvandvatantrake: « (... le
quattro consacrazioni, quella del Maestro, quella del Segreto, quella
della Prajna e la Quarta). La prima e rappresentata da un sorriso, la
seconda da uno sguardo, la terza in un abbraccio e la quarta nell’'unio-
ne» (Snellgrove, 1959, vol. I, pp. 95-96). I piaceri seminali doppio
(doppio, s'intende, a paragone di quello «semplice » della vita ordina-
ria), triplo, quadruplo ¢ quintuplo sono evidentemente da mettere in
rapporto coi quattro stadi della discesa del seme e coi rispettivi quattro
diletti.

I termini alingana, panyavapti, hasita, preksita, ecc., ricorrono anche
nell’antico buddhismo, riferiti alle unioni degli déi del Mondo del De-
siderio. Gli dei del gruppo dei quattro Grandi Re e dei Trentatré si
uniscono come gli uomini ma il loro seme & costituito di aria. Dagli Ya-
ma il fuoco del desiderio & estinto con I'abbraccio (alingana); dai Tusita
stringendosi per mano (panisampraptyd); dai Nirmanarati sorridendosi
Pun Paltro (hasita); dai Paranirmitavasavartin guardandosi reciproca-
mente (preksita, nirtksita). Si veda AK, 111, 69 e Yogacarabhiomi, p. 100.
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saggezze (vidya) che a questo fine devono essere offerte
dal discepolo laico al maestro.' Nel Mulatantra il Beato
dice:

« Una figla della sorella, una figlia, una sorella, la ma-
dre, la madre della moglie, la moglie di uno zio materno,
la moglie di un fratello del padre, una sorella del padre,
una sorella della madre, la propria bella moglie, tali le
dieci saggezze, nate nel proprio gruppo sociale, che 1l di-
scepolo aspirante alla liberazione, nel momento dell'ini-
ziazione, deve offrire [al maestro]. [La loro eta] vada Ta-
ra [undici anni] fino all'elemento dei dharma [venti anni].
Se il discepolo non da al maestro queste saggezze per
proteggere la sua famiglia, [il maestro] non dovra impar-

tirgli I'iniziazione. I discepoli, se laici, non possono gio-
varsi di altre saggezze. Il maestro, o Re, dovra invece im-
partire l'iniziazione ai monaci e ai novizi (Sramanera) gio-
vandosi di altre saggezze, di casta servile, ecc., consacrate
nel mandala. Queste, di un’eta sempre compresa tra gli
undici e i ventanni, sono [come prima] dieci, e precisa-
mente: di casta servile, guerriera, brahmana, artigiana,
lavandaie, pescatrici (kaivart?), attrici, tintore, conclatrici,

1. Le mudra offerte al maestro dai discepoli laici simboleggiano le
dieci relazioni familiari femminili, madre, sorella, ecc., e debbono es-
sere scelte dal discepolo nel suo stesso goira 0 gruppo sociale. Le mudrd
offerte dai novizi e dai monaci possono appartenere a varie caste (ne
sono elencate dieci), dando preferenza a quelle inferiori. Il concetto,
come osserva Dasgupta, 1950, p. 103, & che « lo yogin non dovrebbe
avere alcuna idea di una differenza fra la madre, le sorelle, le figlie e
qualunque altra donna, anche di infima casta. Se vi € una qualche idea
di distinzione lo yogin € da ritenersi non ancora del tutto idoneo allo
yoga, poiché non ha ottenuto la conoscenza della Siinyata che cancella
ogni idea di distinzione di questo tipo. Si ammonisce quindi che la pra-
4 deve essere adorata facendo attenzione che non sorga alcuna idea
di differenza». Si vedano i vari testi addotti da Dasgupta. Analoghe
distinzioni si trovano anche nei Tantra induisti. Jayaratha, commen-
tando un passo del Tantraloka di Abhinavagupta (XXIX, 101, 102), os-
serva che « qui nella scuola del maestro, cioe nella nostra scuola, siffat-
ta potenza ¢ considerata di tre specie, cioé figlia, madre, sorella, in
senso primo, poiché si sottolinea cosi che lo stato di identita tra essa €
il celebrante supera ogni alira relazione, di sangue o spirituale ». Lo
stesso concetto & detto in breve da Abhinavagupta (XXIX, 1006-101a):
« La caratteristica che deve avere la potenza € questa soltanto, cio¢ uno
stato di identita perfetta con chi la possiede. Tale dunque occorre
eleggere la propria potenza. Tutte le altre caratteristiche — casta [bel-
lezza, eti] — sono da tenere in non cale ».
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candali. Tali per tradizione le “grandi saggezze” che con-
feriscono fruizione e liberazione ».

In tal modo, in base a quanto ¢ stato detto, da esse (mu-
drd) sono purificate le dieci perfezioni, le dieci facolta
(vasita), le dieci terre, le dieci forze.! Per ottenere il [det-
to] perfetto dominio, chi desidera il grado di maestro del
mandala deve quindi offrire dieci mudra. Tale la norma
del Tathagata. Offerte cosi le dieci mudra, il discepolo
sollecitera un’indicazione dal maestro, dicendogli: « Che
d¢bbo fare adesso, o Beato, [ora che tu] hai ottenuto le
dieci Perfezioni? ». Al che il maestro dira: « Tu tra queste
dieci prenderai questa come tua propria moglie e insie-
me con essa mi supplicherai». I monaci e i novizi pren-
deranno per moglie una candal. Presa quindi questa mo-
glie per ordine del maestro, essi due faranno un mandala
con fiori gialli, ecc., e quindi lo supplicheranno:

«Lode a te, Kalacakra, che ti adoperi a distruggere
tutti gl ostacoli. Lode a te pieno come sei del supremo
immoto piacere, a te, che hai come corpo la conoscenza.
Damrm in dono adesso, o Signore, con questa iniziazio-
ne,\ﬂ bodhicitta immoto, fatto di compassione e vacuita. Io
saro tuo servo, per sempre, coi figli, le mogli, ecc., e, sino
a che non avro raggiunto l'essenza (manda) dell'illumina-
zione, non avro altro rifugio ». .

Veduto quindi il discepolo che lo supplica insieme con
la moglie, il maestro togliera alla giovinetta che rap-
presenta Sabdavajra® tutti gli ornamenti e, denudatala
I'abbraccera. Per un laico, costei [rappresenta] la madre
della moglie. Il maestro disporra quindi in cerchio la
ruota delle yogini, che sara costituita da nove saggezze,
ciascuna nel posto che le compete: a est Tara, a sud Pan-
dara, a nord Mamaki, a ovest Locana, a sud-est Sparéava}—
rd, a sud-ovest Rasavajra, a nord-est Ripavajra, a nord-
Oyest.Gandhavajré. Esse debbono essere nude, coi capelli
sciolti, con un coltello e un cranic in mano.

1. Tutti questi poteri o prerogative tradizionalmente attribuiti al
Buddha sono elencati nella Mahavyuipatsi e in Edgerton, 1953, s.v., cui
si rimanda. o

2. Sabdavajra rappresenta, a quanto pare, la moglie del maestro e
sta con lui nel centro della ruota, composta da otto yogin? (sono quindi

no;re in tutto). La decima yogini & gia stata offerta dal maestro al disce-
polo.
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[Riassumendo], l'iniziazione precedente — quella settu-
plice — si celebra con l'acqua, ecc., 1’1m21aznone superiore
con una comune (samanya) mudra d’azione e quella supe-
riore-superiore con le anzidette dieci [mudra) provenien-
ti da casta servile, ecc., si che [il maestro possa poi] offn—
re la mudrda [al discepolo].! Il maestro dovra aspergere il
monaco (bhiksu) per mezzo di otto vasi e dei duie della vit-
toria e del trionfo. Il novizio (Srdmanera) dovxga essere a-
sperso [dal maestro] che sara in compagma dl‘ sel mudrda,
scelte tra esse, per mezzo di quattro vasi € dei d}le della
vittoria e del trionfo. 1l laico (grhastha) dpvra essere
asperso [dal maestro], che sara in compagnia della sua
sola moglie, scelta tra esse nove, per mezzo del solo va-
so del trionfo, conformemente al rito precedentemente
esposto. Il maestro quindi dovra offrire al difcepolo la
mudra per conferirgh I'iniziazione della coppa.® o

Qui la «bella giovane » dovra essere « fornita di tutti [1
suol] ornamenti, simile a oro fuso, di dqdnq anni» ino a
venti, gia «mestruata». 11 maestro, unitosi ad essa con
«la gemma del [suo] vajra», in base allo yoga delle dl\;lnl—
t (devatayogena) «essenziato di saggezza € mezzo»,” «e
conosciuta la purita del discepolg », in questa iniziazione
superiore-superiore «gli mettera in bocca il suo stesso

1. Si veda sotto, dove si parla dell’'offerta df:lla mudrd al discepolo.
Tutd i manoscritti, e cosl pure la trgduzione tibetana, pongono un se-
gno di interpunzione dopo dasabhir. Con un segno di interpunzione
dopo mudrdsamarpandya la frase seguente s pqtrebbe \tradurre: «Il
maestro, che sara in compagnia di dieci [mudral, dovra aspergere il
monaco... ». Questa interpretazione non sembra tuttavia convincente.

2. A quanto sembra di capire, il di_scepolo. ha gia una sua propria
moglie, scelta dal maestro, tra le diea che ghi sono state offert.e; e cosi
una sua propria moglie ha pure il maestro. Stabilite le moigh € dopo
che il discepolo e la sua propria moglie hanno fatto la supplica, il mae-
stro comincia il rituale vero e proprio, offrendo al discepolo la conve-
niente mudrd, la quale, com’ detto ne}la stanza, ¢ la mydm propria del
maestro, cioé la moglie del maestro, gia da lui abb{acaa;tz;i, ecc., O «an-
che T'altra », vale a dire la moglie del dispepolo (gia §tab1hta preceden—
temente), che il maestro prima abbraccia, ecc., e poi offre di nuovo al
discepolo. \
3. Mentre nella stanza Pepiteto «essenziato di saggezza e mezzo» €
riferito al vajra, nella traduzione tibetana e nel commento §11 Pundari-
ka questo epiteto & riferito a devat@yogena. Il rito iniziatico & parte del-
Putpattikrama o « stadio di generazione». S veda I'Introduzione, pp-
81, 93.
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vajra fornito di seme ». Il maestro quindi « gli dara la sua
propria mudrd » da lui gia abbracciata o anche, volendo,
puo dirigersi di persona verso la moglie del figlio [spiri-
tuale, per possederla], e poi, giunto 11 momento dell’ini-
ziazione, offrirla di nuovo al discepolo. Qui, nell'inizia-
zione del vaso, il mezzo (updya)' tocca il seno della sag-
gezza del maestro o il maestro [tocca il seno] della moglie
del discepolo.?

Nell'iniziazione delle parti segrete il maestro dovra
mettere il proprio vajra nella bocca della moglie del di-
scepolo e, bendati gli occhi al discepolo, dovra suggere la
narandsika® della saggezza; dopo di che, il maestro dovra
offrire la sua propria mudra al discepolo, con I'idea che &
la moglie di lui.*

Tale in tutte le scritture il rituale dell'iniziazione per
ottenere 'anzidetto perfetto dominio.”

Se le mudrd sono dieci, il maestro dovra offrire al di-
scepolo tutte quelle che questi riuscira a possedere, da
due periodi di ventiquattro minuti (ghatika) dopo la mez-
zanotte fino al sorgere del sole. A questo punto il mae-
stro dovra sciogliere la ruota del gruppo (ganacakra)® e,
scioltala, confidare al discepolo il comandamento (samva-
ra): « Quel momento innato (sahajaksana) che [si verifica]
alla fine del diletto “multiforme” (viramananda), che si
determina [a sua volta] alla fine dei tre bindu,” ¢ stato da
me esposto secondo la verita relativa del mondo (samur-
tya), non secondo la verita assoluta (vivrtya). Secondo la
verita assoluta esso ¢ il piacere non effuso degli yogin.

1. Cioe il discepolo.

2. In C dopo svabharyam samarpayet manca la frase seguente: atra pra-
Jhayah stanasparsanam (sparsam in B) upayah karoti | guroh Sisyabharya ka-
roti kalasabhiseke | guhyabhiseke Sisyabharyaya mukhe vajram ksipet. Tale la
lezione di A e B. Abbiamo tradotto seguendo il tibetano, che legge bla
ma la slob ma chung mar byed do (guruh Sisyabharyaya karoti) (P281cd). 11
«mezzo » (updya) ¢ il discepolo contrapposto alla « saggezza » (prajiia)
rappresentata dalla giovinetta.

3. Termine esoterico che in questo contesto significa clitoride.

4. Si avra cosl la terza iniziazione, quella della conoscenza della sag-
gezza (prajiiajiana).

5. Si veda sopra, p. 193.

6. Cio¢ il gruppo tantrico.

7. 1 tre bindu di corpo, parola e mente, cui segue il quarto bindu, as-
sociato alla conoscenza e proprio del diletto innato.
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Percid questo grande piacere (mahdsukha) devi ben custo-
dirlo.

« Ché, com’e stato detto nel Malatantra:

«“Nell’unione con la mudrd d’azione, nella concupi-
scenza per la mudra di conoscenza, il bodhicitia dev'essere
ben custodito da chi & costante nei voti. Messo il linga
nella vulva, occorre non emettere il seme e visualizzare
limmagine. (bimba) del Buddha, estendentesi a tuttl e tre
i mondi, completamente. Grazie [al bodhicitia] cosi custo-
dito, si verifica qui in questa stessa nascita la condizio-
ne di perfetto risvegliato, completa di buona condotta e
ben provvista di meriti spirituali e conoscenza. I Buddha
perfetti, che stanno nei tre tempi, sono provvisti delle
dieci perfezioni (paramiia). Grazie [al bodhiciita] cosi cu-
stodito, & messa in moto, da tutti i perfetti risvegliau, la
ruota della Legge. Piu elevata di questa non c¢’¢ altra co-
noscenza — conoscenza che signoreggia i tre mondi (ira-
dhatuka), inseparata dalla vacuitd e dalla compassione,
per il buon successo del nostro e dellaltrui fine. Se tu, o
figlio, custodirai il comandamento di tutti 1 Protettori, al-
lora otterrai la perfetta illuminazione, protetto da tutti i
Buddha. Se invece, sopraffatto dalla passione, non cu-
stodirai questo comandamento, da te preso davanti al Si-
gnore, andrai nell'inferno. Se, per debolezza di mente, il
bodhicitia viene emesso nella vulva, allora [quanto di esso
rimane] fuori dal loto giova raccoglierlo con la lingua,
conoscendo [la donna] per vera e pura mudrd” ».!

Dato cosi dal maestro il comandamento al discepolo e
data dal discepolo la santa retribuzione (daksing), questi,
fatto di nuovo il mandala, gli dovra cosi chiedere: «Bea-
to, degnati di darmi in dono Popera sull'iniziazione ». i
maestro, a queste parole, si rivolgera al discepolo dicen-
do: « Questo piacere comune a tutte le creature secondo
la realta convenzionale del mondo, caratterizzato dai se-
dici diletti, & stato estratto da Mafjuvajra dal supremo

1. La necessita di un’attenta custodia del seme (nel caso di uno yogin
germe potenziale di futuri Bodhisattva), che eventualmente si spar-
gesse al di fuori — per cui diventerebbe oggetto di concupiscenza da
parte di demoni e falsi yogin —, ¢ particolarmente discussa nel LKG, V,
78-85 e da Pundarika nel suo commento. Sul riconoscimento della
partner quale vera e pura mudrd si veda anche Pundarika, Paramartha-
seva, . 68, 11. 23-26.

196

originario Buddha' e descritto con le stanze che vanno
dalla centoventunesima in poi.? Esse cominciano con le
parole: “La passione provoca”, ecc. ».

« La passione (kama) provoca [in principio] nella mente
del mondo (jagat) una perturbazione (ksobha); subito do-
po [prende il nome di] “piena” (pirna) € raggiunge uno
stato di pienezza. Quindi, nello stato di “fiamma” (jvala),
fa colare giu, dalla testa che ne & piena, il bindu, avendo
disciolta la luna. Nello stato quindi di ¢dda,” da [infine]
un sommo diletto, da essa per natura attirato, al termine
dell’'uscita (moksa) dei tre bindu. In corrispondenza col
vari piaceri si hanno dunque: la vista, il contatto, I'unio-
ne e leffusione ».*

« La passione, negli uomini, genera in principio un di-
letto per mezzo dello sguardo e, subito dopo, [nello sta-
to di] “piena”, genera, nel nostro proprio corpo, il co-
siddetto “sommo diletto”; dopo ancora, [nello stato di]
“fiamma”, facendo colare il bindu, gode di adamantino
diletto “multiforme” nel loto; da ultimo, nello stato di od-
da, alla fine dei tre bindu, genera I'adamantino “diletto
innato”, che corrisponde all’effusione (ksara) ».°

« “Passione”, “diletto”, “sussulto” ed “effusione”: con
questa tetrade si ha la prima unione (yoga); “piena”, “po-
tenza”, “soprassalto” e “diletto supremo”: ecco la secon-
da; “flamma”, “bindu”, “vibrazione” e “diletto multifor-
me”: ecco la terza; “odda”, “suono”, “sonno” e “diletto in-
nato”: tale la quarta [unione] ».°

Qui, nella mente di tutte [le creature] del mondo, la
passione (kdmd) provoca una perturbazione, che corri-
sponde al cosiddetto «diletto iniziale » (prathamananda) e
quindi, nello stato di «piena», raggiunge nella fronte
una condizione di pienezza — essendo essa fronte piena
di bodhicitia — in virtu dell’abbraccio, ecc., con la saggez-
za. [Questo] secondo [momento corrisponde al cosiddet-

1. Il Mulakalacakratantra.
2. Nel testo edito del LKC, dalla centoventiduesima.

3. Il termine odda, di incerta etimologia e significato, ricorre, a quan-
to pare, solo nel LKC.

4. LKG, 111, 122.
5. LKG, 11, 123.
6. LKG, 111, 124.
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to] «diletto supremo » (paramananda). Quindi, nello sta-
to di «fiamma » (jvala), nell'unione sessuale, fa colare il
bindu gin dalla testa (utlamanga), che ne ¢ piena, avendo
disciolto la luna, provocando cosi il terzo diletto, detto
«multiforme » (viramananda). Quindi ancora, nello stato
di odda, nel momento dell'effusione del seme, alla fine
dei tre bindu di corpo, voce e mente, nel momento cioe
della fuoriuscita (nirgama) del quarto bindu, provoca [il
quarto] diletto, detto «Innato ».

In tal modo, ogni cinque e cinque kald [pratipad, ecc.],
che, costituite rispettivamente da etere, aria, fuoco, ac-
qua e terra, sono chiamate nanda, bhadra, jaya, rikta, pir-
nd e corrispondono ai suoni AIR UL, A E AR O AL, HA YA
RA VA LA, si ha un diletto, nel senso che il quinto gior-
no lunare (tithi) & pieno di diletto (ananda), il decimo di
«sommo diletto » (paramananda), il quindicesimo di «di-
letto multiforme » (viramananda).!

La sedicesima kald, il «diletto innato » (sahajananda), &
la sintesi, il miscuglio, l'insieme, il legame di tutti gh ele-
menti.?

In tal modo la concupiscenza (raga) ¢, del bodhiciita, la
quindicina chiara, Passenza di concupiscenza (virdga) ¢ la
quindicina scura, ché, com’é detto nella Namasamgiti:

«Egli & la grande concupiscenza che ¢ il principio del-
la non concupiscenza. Egli ¢ onnicolore, iammeggiante.

1. La corrispondenza delle kald lunari nella quindicina chiara e nella
quindicina scura con le varie vocali & diffusamente esposta in LKC, I,
8; cfr. Newman, 1987, pp. 442 sgg.

9. Il concetto, nellinsieme, & chiaro. Nella sua discesa dalla testa il
seme (bindu) determina quattro diversi «diletti », durante i quali assu-
me rispettivamente il nome di bindu-corpo, bindu-parola, bindu-mente
e bindu-conoscenza. I diletti sono messi in rapporto con le varie fasi
della luna (il seme & la luna). Le quindici kald lunari sono divise in tre
gruppi di cinque, chiamate, in ogni gruppo, nanda, bhadra, jayd, rikta e
parna. In ogni quindicina ci sono, quindi, tre fasi « piene », le quali so-
no messe in rapporto con la fase culminante di ognuno dei tre diletti.
La sedicesima kala & il quarto diletto, il diletto innato. Nei diletti si pos-
$ONO scorgere, secondo un’altra suddivisione, quattro gradi, determi-
nati da corpo, parola, mente e conoscenza. L’equivalenza delle #ithi con
le vocali e con le serie consonantiche delle gutturali (K), delle palatali
(C), delle cacuminali (T), ecc., & diffusamente esposta nella VP, ad
LKCG, I, 8.

198

Egli ha come giaciglio (paryanka) il vajra completamente
eretto e detiene la legge della recitazione dei Buddha».!
E ancora:

«Egli & onniforme e informe e trattiene in s€ la meta
della meta dei sedici bindu. Egli ¢ privo di kald, trascen-
dente il numero, detentore della cima della quarta medi-
tazione ».?

1. NS, 109¢d-110ab (= VIII, 33¢d-34ab). Si vedano Davidson, 1981, p.
32; Wayman, 1985, pp. 95-96. Diamo qui di seguito la spiegazione che
di questa strofa da Vajrapani (Cicuzza, 1994, pp. 130-31): «Spieghe-
remo adesso questo passo adamantino [essenziale, esoterico] attinente
all'iniziazione. La non concupiscenza che equivale alla quindicina scu-
ra & stata esposta in precedenza. L'espressione virdgadimaharaga € un
tatpurusa e va pertanto intesa nel senso [che Egli] ¢ Ia grande concupi-
scenza che & 1l principio della non concupiscenza. Il contrario della
non concupiscenza & la concupiscenza, cio¢ la quindicina chiara, costi-
tuita da quindici kalg, cui fa seguito la grande concupiscenza, cioe la
sedicesima kala. “Egli che ha come giaciglio il vajra risvegliato”. Il vajra
risvegliato & il vajra in erezione. Il bodhicitta che ha come base il vajra in
erezione € in questo senso il bodhicitta che sta nel loto interno alla gem-
ma, in quanto resta immoto [senza fuoriuscire]. “Egli che detiene la
legge della recitazione dei Buddha”, ossia che detiene i quattro bindu
di corpo, parola, mente e conoscenza ». Secondo altri interpreti l'e-
spressione sambuddhavajraparyasika ha P'ovvio significato di « assiso nel-
la posizione adamantina (paryanika) dei perfetti risvegliati ».

9. NS, 144 (= X, 3). Davidson, 1981, p. 36, traduce: « Mantiene il li-
inite al livello della quarta meditazione », e in nota osserva: « Riferi-
mento al sistema dei quattro dhydna e samapatti: st veda Har Dayal,
1932, pp. 230 sgg. ». Diamo qui di seguito la spiegazione che di questa
stanza da Vajrapani (Cicuzza, 1994, pp. 155-57): « Spiegheremo ades-
so il senso primario di questo passo adamantino [essenziale, esoterico]
che comincia con le parole “onniforme e informe”. Qui con l'espres-
sione “onniforme e informe” si designa la causa. La cosa vista attraver-
so la ritrazione (un vaso, un tessuto, ecc.) si manifesta come un’imma-
gine che appaia in uno specchio magico. Essa ¢ “onniforme”, priva di
pensiero differenziato, non erronea, perché vista attraverso la perce-
zione diretta, e “informe”, perché, priva com’¢ di pensiero differen-
ziato, trascende la struttura materiale formata da atomi. Essa & perce-
pibile con occhi mezzo chiusi e mezzo aperti €, per questo appunto,
non ¢ né forma (ripa) né diversa dalla forma, non percepibile attra-
verso 'occhio né senza I'occhio. Questa causa, espressa con le parole
“onniforme e informe”, &, in conclusione, la perfezione della cono-
scenza (prajaiapdramit@), la grande vacuita provvista di tueti gli ottimi
aspetti o, alternativamente, 'immagine del Buddha, che pervade sen-
za resto tutti e tre i mondi. Il frutto che nasce da questa causa, secondo
quanto dicono i Tathagata, & il supremo immoto piacere, la grande co-
noscenza della saggezza che “trattiene in sé la meta della meta dei sedi-
¢l bindu’. La meta delle sedici kala & otto e la meta di otto sono i quattro
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Tale la norma del Beato. Dal punto di vista della realta
vera, la conoscenza della grande mudrd puo essere rag-
giunta [leggendo] il quinto capitolo e qui non i si soffer-
ma diffusamente su di essa.

Si espongono adesso le quattro unioni (yoga) dei sedici
diletti. Con le parole «passione » (kama), ecc., si vuol si-
gnificare questo, che per tutte le creature, in base alla
differenziazione di veglia, sogno, sonno profondo e
quarto stato, €€ un’unione con corpo, parola, mente e
conoscenza. I diletti, secondo i loro vari stadi, sono an-
ch’essi sedici.!

A questo proposito, la «passione» (kama) ¢ il diletto-
corpo; il «diletto » (ananda) € il diletto-parola; il «sussul-
to» (kampa) & il diletto-mente; e '« effusione » (ksarana) &
il diletto-conoscenza. Questa tetrade forma una delle
«unioni », quella del diletto.

«Piena» (parnd) & il sommo diletto-corpo. Qui le tre
parole «sommo diletto» (paramananda), ecc., che si tro-
vano alla fine del verso, ecc., corrispondono [rispettiva-
mente] ai diamanti della voce, della mente e della cono-
scenza. [Esse sono in ordine invertito] per ragioni metri-
che. Il «sommo diletto » (paramananda) ¢ quindi il som-
mo diletto-parola, il « soprassalto » (udbhava) & il sommo
diletto-mente; e la « potenza» (Sakti) & il sommo diletto-
conoscenza. E questa € la seconda «unione ».

bindu, che, caratterizzati da corpo, parola, mente € conoscenza, gene-
rano i quattro stati di veglia, sogno, sonno profondo e quarto. Egli (ta-
le il senso) & dunque colui che custodisce i quattro segreti. Questo Vaj-
rasattva dalla grande concupiscenza ¢ “privo di kala”, cioe privo delle
quindici kala della quindicina chiara, nel senso che sta alla fine di esse,
nel momento terminale del plenilunio. “Trascendente il numero”. 1
numero & il primo giorno della quindicina scura, dov’egli appunto
non entra. “Trascendente il numero” quindi tanto vale quanto “inna-
to”. “Detentore della cima della quarta meditazione”. La prima medi-
tazione & il diletto iniziale, la seconda il sommo diletto, la terza il diletto
multiforme e la quarta il diletto innato. [Le prime tre] coincidono con
la quinta kald, con la decima kalg e col plenilunio. Nel momento termi-
nale del plenilunio si ha la meditazione del sommo immoto piacere. La
cima, il punto terminale di esso, & la perfetta pienezza del piacere. Ta-
le la cima della meditazione che Egh detiene ».

1. Se prendiamo cosi il primo diletto, esso ci si presentera dotato di
quattro stadi, culminanti col diletto-conoscenza. Lo stesso dicasi degli
altri. Il corpo, la parola, ecc., sono a loro volta quadruplici, in base ai
quattro corpi del Buddha, nirmana, sambhoga, dharma e svabhavika.
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La «fiamma» (juvala) ¢ il diletto multiforme-corpo, il
« diletto multiforme » (viramananda) & il diletto multifor-
me-parola, la «vibrazione » (ghirma) ¢ il diletto multifor-
me-mente, il bindu & il diletto multiforme-conoscenza. E
questa ¢ la terza « unione ».

Odda ¢ il diletto innato-corpo, il «diletto innato » (saha-
jananda) ¢ il diletto innato-parola, il «sonno » (nidra) ¢ il
diletto innato-mente, il «suono» (nada) & il diletto inna-
to-conoscenza.

Analogamente il corpo ¢ quadruplice, secondo i quat-
tro corpi di creazione, fruizione, degli elementi (dharma)
e innato; e quadruplice & pure la parola, quadruplice la
mente e quadruplice la conoscenza. Le sedici specie di
diletti testé descritte possono essere consultate nel vene-
rabile Laghukalacakratantra, dove sono trattate diffusa-
mente.! Il momento finale di essi sedici e il diletto inna-
to. Tale la norma.

COMMENTO ALLE STANZE 15CD-23 DEL « SEKODDESA »

Dopo aver riassunto le tre iniziazioni [superiori], stru-
mento di perfezioni (siddhi) ordinarie, il Beato espone
I'undicesima iniziazione, causa esclusiva della perfezione
suprema, con le parole:

15¢d. e poi ancora (punar eva) quella chiamata [ugualmen-
te] della conoscenza della grande saggezza.®

~«La grande saggezza » ¢ la grande mudra di cui si dira
pit avanti, consistente in un immaginare non discorsivo
(avikalpitasamkalpa).

« La conoscenza» che viene a determinarsi grazie alla
meditazione di essa ¢ la fonte del grande diletto, del su-
premo immoto, che coincide con l'undicesima iniziazione.

1. Si veda LKC, V, 123-26. Tuttavia le equivalenze che troviamo in
queste stanze non corrispondono esattamente alle precedenti.

2. O anche «della conoscenza attraverso la grande saggezza ». Si ve-
da VP, V, 127, . 195b, e I'Introduzione, p. 85.
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Anche nel Dakintvajrapaiijara le iniziazioni sono dette
essere undici. Cioe:!

« La prima iniziazione si svolge grazie all’acqua, la se-
conda ¢ quella del diadema, la terza ¢ quella del nastro,
la quarta ¢ quella del vajra e della campanella, la quinta ¢
quella [del voto] che ci signoreggia, la sesta quella del no-
me, la settima quella del permesso dei Buddha, P'ottava
quella della coppa, la nona quella delle parti segrete, la
decima quella della saggezza. Grazie all’applicazione del
vajra della vera realta il maestro comunichera infine tutti
i voti adamantini. Il maestro stesso ha dichiarato, di per-
sona, questo rituale dell'iniziazione. Il maestro non deve
essere disprezzato, né gli ordini dei Tathagata infranti».

L'undicesima iniziazione ¢ cosl la pill importante, per
espressa dichiarazione del Beato, in base cio¢ alle parole
« grazie all'applicazione del vajra della vera realta ». Que-
sta iniziazione & considerata, da coloro che sanno, ugual-
mente come quarta, come undicesima o come a sé stante.

Di queste quattro iniziazioni della coppa, ecc., vi sono
rispettivamente via via [altri quattro] nomi, convenienti
[al loro significato], cio¢ a dire mosso (ksara), mosso (ksa-
ra), vibrante (spanda), non vibrante (nhspanda).

16. [Esse sono] mossa, mossa, poi vibrante e laltra infine non
vibrante. [Di queste], le prime tre purificano rispettivamente il
corpo, la parola e la mente.

17. La quarta purifica la conoscenza, purificando |pure]
corpo, parola e mente. [I1 primo &] il bambino, [cui seguono] la-
dulto e lanziano. Il quarto ¢ il progenitore.

Le parole «corpo», ecc., sono facili da intendere. Di
esse, analogamente, vi sono ancora quattro nomi, cioe
«bambino » (bala), «adulto» (praudha), «anziano» (vrd-
dha), « progenitore » (prajapati).

1. Le stanze seguenti provengono dal xv capitolo del Dakintvajrapaii-

jara, come osserva Vajrapani (Cicuzza, 1994, p. 133). Da questo com-
mento Naropa ha tratto anche le linee seguenti fino a vidvadbhir iti
(fino a: «come a sé stante » nella traduzione).

Tutto il passo seguente, fino a p. 204, & wradotto da Snellgrove,
1987, pp. 263-64, il quale osserva che « tradurre un passo come questo
€ un vero e proprio tour de force ». Poco pitt avanti (p. 264) egli afferma
giustamente: « Sinota che la sua discesa dalla fronte alla gola e di nuo-
vo dal cuore all’ombelico rimane senza spiegazione ». Si veda sotto, pp.
304-305.
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18. Toccando il seno della saggezza, st ha un diletio [consi-
stente ] una caduta di bodhicitta. Coluz che ¢ consacrato ai-
traverso il seno, [ perché tale dileito deriva appunto dal seno], &
il bambino.

La saggezza (prajid) va da dodici fino a vent’anni.
Adatta all'iniziazione ¢ quella che incontra il favore della
nostra mente. Toccandole il seno si ha «una caduta (cyu-
ta) di bodhicitta ».

11 flusso dell’ambrosia seminale, partendo dal loto del-
la cima della testa, che ha quattro petali, raggiunge la co-
rolla del loto della fronte che ha sedici petali e la conse-

uente sensazione di diletto, naturato di diletto-corpo
(kayananda), diletto-parola (vagananda), diletto-mente (cii-
tananda) e diletto-conoscenza (jiianananda), corrispon-
de allo stato di « bambino ». Lo yogin che ha ricevuto que-
sta prima iniziazione e, percio appunto, ¢ consacrato col
seno, € chiamato « bambino ».

19. Conficcando [il vajra] nelle parti segrete [della saggez-
zal, a lungo, si ha un diletto [consistente in] una caduta di bo-
dhicitta. Colui che ¢ consacrato atiraverso le parti segrete, per-
ché tale diletto deriva appunto dalle parti segrete, ¢ adulto.

20. Conficcando [il vajra] nelle parti segrete [della saggez-
zal, a lungo, st ha, sulla cima del vajra, un diletto fatto di vi-
brazione. Colui che ¢ consacrato attraverso la conoscenza me-
diante la saggezza, perché appunto entrato in [uno stato di] vi-
brazione [cioe di tremito), é Uanziano.

Quindi, in virta di un leggero scotimento del vajra nel-
le parti segrete della saggezza, si ha una caduta di bodhi-
citta, [che defluisce, precisamente] partendo dal loto del-
la gola, che ha trentadue petali, per raggiungere la co-
rolla del loto del cuore, che ha otto petali. La conseguen-
te sensazione di diletto, naturata di sommo diletto-cor-
po, sommo diletto-parola, sommo diletto-mente e som-
mo diletto-conoscenza, ¢ piu intensa della precedente,
per cui {lo yogin] ¢ chiamato «adulto », e la relativa inizia-
zione, «iniziazione delle parti segrete ».

[Lo yogin], in virth di un intenso scotimento, entra
quindi in uno stato di vibrazione. [In questo momento]
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la luna del seme, costituita da quindici kala, partendo dal
loto dellombelico, che ha sessantaquattro petali, rag-
giunge il loto segreto, che ha trentadue petali, (e, de-
fluendo ancora], raggiunge infine I'estremita del canale
del gioiello adamantino. 1l fluido puro che raggiunge la
cima [del vajra] e si identifica con essa luna prende il no-
me di vibrazione (spanda). La conseguente sensazione di
diletto, naturata di diletto multiforme-corpo, diletto mul-
tiform.e—pafola, diletto multiforme-mente e diletto multi-
forme-conoscenza, & intensissima e lo yogin che ne gode
¢ chiamato «anziano». La corrispondente iniziazione ¢
quella della conoscenza della saggezza.

21ab. Si ha poi un diletto privo di vibrazione che nasce dalla
CONCUPISCENZA, VETSO la grande mudra.

La «grande mudrd» & un'immagine che sorge dall’ete-
re. Dalla concupiscenza verso di essa, cioe a dire dalla
meditazione su di essa — meditazione spontanea —' nasce
[un diletto] esente da vibrazione.

Con le parole «privo di vibrazione» si viene a si-
gnificare che la vibrazione esterna, cioé l'emissione (srd-
va) fuori dal gioiello adamantino, & bloccata.

L’ambrosia lunare (candramrta) [si accompagna allora]
a un piacere non emesso (acyulasukha) e pertanto si ha la
quarta iniziazione, chiamata «iniziazione della. gran_de
conoscenza », naturata di diletto innato-corpo, diletto in-
nato-parola, diletto innato-mente e diletto innato-cono-
scenza. Tale il significato della frase «la quarta ¢ anch’es-
sa cosi».?

91¢d-22ab. Colui che & iniziato per mezzo della grande sag-
gezza perché [appunto] immerso in uno stato privo di_vibmzwn;
¢ chiamato col nome di progenitore, genitore di tutiy v Protetior.

22¢d-23. Questo [ yogin] senza dualita, immoto, [ prende via
via] © nomi di Essere adamaniino (vajrasattva), Grande Essere

1. Letteralmente: svarasavdhin, «che spira a suo piacimento ». 1l ter-
mine ha il senso di «spontaneo », «indipendente », «che si produce
spontaneamente ». Si veda per esempio Ratnagotravibhaga, p. 264;
Bhavanakrama, 1, p. 168.

9. GSU, 111-12. Si veda I'Introduzione, pp. 83 sgg.
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(mahasattva), Essere di conoscenza (bodhisattva), Essere di
impegno (samayasattva), Yoga adamantino quadruplice e qui
[infine] di Kalacakra liberatore degli yogin.

Lo yogin che ha raggiunto questa conoscenza sovra-
mondana, priva di ostacoli, prende il nome di « progeni-
tore », perché trasforma gli aggregati, gli element, ecc.,
dotati di ostacoli, nei figli dei cinque Tathagata, delle
cinque dee, ecc., né pitt né meno di come V'elisir trasfor-
ma 1 metalli [vili] quali il rame, ecc., in oro.

La parola «taya designa 'insegnamento di una via per-
sonalmente sperimentata»' e, visto che sono dotati di
questa qualita, i Protettori (fayin) sono i Tathagata, ecc.?

La condizione del corpo, ecc., dello yogin in cui € sorto
tale supremo immoto conoscere, ¢ poi cosi descritta nel
venerabile Kalacakra:

«I1 corpo, privo di atomi grossi, diventa simile all’ete-
re, completo di tutte le caratteristiche,’ diventa limpido;
limpido, il trimundio, privo di ostacoli, appare come un
sogno, nella sua interezza. La voce, ininterrotta, entra
nei cuori del prossimo con molteplici linguaggi. La men-
te, piena di verace piacere, resta immobile, abbracciata
di continuo dal [piacere] innato ».*

Questo [yogin] senza dualita, immoto, cio¢ col seme
volto verso l'alto (iirdhvaretas), mentre [il bodhicitta] sale
via via attraverso le parti segrete, l'ombelico, il cuore € la
gola, prende i quattro nomi di Essere adamantino, Gran-
de Essere, Essere di conoscenza, Essere di impegno,
giunto alla fronte prende il nome di Yoga quadruplice,’
cioé yoga puro (visuddha), ecc., di cui s'¢ gia parlato, e,
arrivato infine alla cima della testa (usnisa), prende il no-
me di Kalacakra.® Gli esseri sono dunque sei.

1. PV, 11 (Pramanasiddhi), 147.

2. Secondo la nota definizione di Dharmakirti, accettata da Naropa,
Pantico epiteto di tayin, applicato al Buddha, dovrebbe tradursi con
Predicatore (tayah svadrstamargoktth, PV, 11, 147). Si & tuttavia preferito
conservare qui la traduzione consueta di Protettore.

3.1 trentadue segni caratteristici (laksana) del Buddha.

4. LXC, V, 164.

5. Sui quattro yoga si veda sopra, pp. 141 sgg.

6. Si veda sotto, SU, stanze 161 sgg.

205

Cz29

P285b




3. LO YOGA SESTUPLICE

Adesso, con l'intento di riassumere lo yoga a sei mem-
bri, causa esclusiva (asadharana) della perfezione trascen-
dente il mondo (lokoitarasiddhi), 1l Beato dice: « Di questa
[realtad lo yogin] dovra mettere in atto la realizzazione »,
ecc. Si consideri: con le parole « con apparizioni inconce-
pibili » fino alle parole «'immagine universale, chiarolu-
cente » & riassunto il primo membro dello yoga, chiamato
«ritrazione » (pratyahara).'

Con la stanza che comincia con le parole « con gli occhi
mezzo chiusi e mezzo aperti»® € riassunto il secondo
membro, la contemplazione (dhyana).

Con le stanze che cominciano con le parole «veduta
I'immagine, [lo yogin dovra quindi eseguire]»,” ¢ rias-
sunto il membro chiamato controllo del soffio vitale (pra-
ndyama), € con le parole «[lo yogin] dovra applicare il
soffio vitale al bindu»* anche il quarto membro, cio¢ la
ritenzione (dharand).

1. Le stanze cui qui si accenna sono commentate sotto, pp- 253 sgg.
(SU, 24-26).

2. 8U, 27.

3. SU, 35.

4. SU, 717.
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Il riassunto degli altri due membri, Papplicazione
mnemonica (anusmrii) e la concentrazione (samdadhi), non
¢ dichiarato in modo esplicito, ma puo essere ricavato
implicitamente dai passi che ne trattano in breve.'

\ LO YOGA SESTUPLICE
SECONDO IL « SAMAJOTTARATANTRA »
(TRASCRIZIONE E COMMENTO DI GSU, 133-57AB)

Lo yoga a sei membri, che [come si ¢ detto] ¢ fonte del-
la realizzazione della perfezione suprema, caratterizzata
dalla perfetta illuminazione, ¢ stato esposto dal Beato nel
Samajottaratantra,’ per via di riassunto, di spiegazione
(nirdesa) e di spiegazione riflessa (pratinirdesa) con le pa-
role che seguono:

133. « L'invisibilita, ecc., sono dette essere le perfezio-
ni (siddhi) ordinarie.® I Buddha hanno detto che la per-

1. Secondo Naropa, dell'anusmyti si fa cenno nelle stanze 91-92 e del
samadhi nella stanza 145. Secondo Sridharananda con le stanze 80, 81
si accenna all'anusmrti e con la stanza 82a al samadhi. Dell' anusmrti e del
samadhi, secondo Sridharananda, si parla anche nelle stanze seguenti.

2. 11 Samajottara & il xvii capitolo del Guhyasamaja. Questo capitolo
non appartiene al nucleo originario del Tantra, costituito da diciasset-
te capitoli, ma & da considerarsi un’aggiunta posteriore. In esso si ri-
trova la sintesi e il commento delle dottrine mistiche del Guhyasamdja
insieme all’analisi dei termini piu difficili. Cfr. Tucci, 1935.

3. Le otto siddhi dei testi tantrici buddhisti sono: 1) khadga, 2) afjana,
3) padalepa, 4) antardhana, 5) rasarasayana, 6) khecara, 7) bhiicara, 8) pa-
tala. Nei loro riguardi cosi si esprime Bhattacharyya, Sadhanamala, vol.
I1, pp. Lxxxv-vL: « Anche i buddhisti ammettevano le otto siddhi mag-
giori sebbene esse fossero alquanto differenti dalle otto siddhi ammes-
se dagli indu. Per i buddhisti le otto siddhi sono: 1) khadga, 2) afijana, 3)
padalepa, 4) antardhima, 5) rasarasayana, 6) khecara, 7) bhiicara, 8) patala.
E difficile trovare una spiegazione corretta della natura di queste per-
fezioni in opere buddhiste. Evidentemente, perd, la prima indica la
perfezione che consente a un uomo di vincere una battaglia con I'aiuto
di una spada su cui sono stati pronunciati dei mantra. La seconda evi-
dentemente indica 'unguento magico che consente a chi se lo ¢ messo
di percepire 1 tesori sepolti sotto terra o in altro modo nascosti alla vi-
sta. La terza si riferisce al misterioso unguento che, applicato alle gam-
be, permette a un uomo di muoversi ovunque senza che il suo corpo
sia percepito da alcuno. La quarta, analogamente, si riferisce al miste-
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fezione suprema ¢ quella che realizza lo stato di Buddha.

134. « Il mezzo esposto da Bodhivajra' ¢ quadruplice,
e negli yogatanira lodato sempre da tutti gl yogin.

135. «1Il primo ¢ la pratica (seva), il secondo la sotto-
realizzazione (upasadhana), il terzo la realizzazione (sa-
dhana) e il quarto la grande realizzazione (mahdsadhana).

136. «La pratica inoltre ¢ duplice, ordinaria o supre-
ma. Quella ordinaria si giova dei quattro vajra e quella
suprema dei sei membri [dello yoga].

137. « 1l primo vajra ¢ l'intuizione della vacuita, il se-
condo ¢ la raccolta dei semi, il terzo la produzione del-
I'immagine (bimba) e il quarto la proiezione delle sillabe
(nydsam aksaram).’

138. «La pratica basata sui quattro vajra ¢ la realizza-
zione generica. Sempre € in ogni modo dev’essere [pero]
attuata (kartavya) la pratica che si giova appunto dell'am-
brosia della conoscenza.

139. « La pratica compiuta giovandosi dello yoga a sei
membri attua la suprema realizzazione. La perfezione
suprema non nasce in altro modo.

140. « Lo yoga a sei membri ¢ costituito dalla ritrazione
(pratyahara), dalla contemplazione (dhydna), dal controllo
del soffio vitale (prandydama), dalla ritenzione (dharana),
dall’applicazione mnemonica (anusmrti) e dalla concen-
trazione (samadhi).

rioso potere che consente a un uomo di scomparire miracolosamente
davanti agli occhi stessi di altre persone. La quinta si riferisce probabil-
mente alla soluzione magica che trasmuta metalii vili in oro, o al far-
maco che conferisce 'immunitd dalla morte. La sesta € il potere che
consente di muoversi nel firmamento. La settima conferisce il potere di
andare ovunque in questo mondo in un istante, e Pottava si riferisce al
potere di andare nelle regioni infere. Tali imprese erano considerate
sovrumane € 1 monaci di epoca tantrica volsero l'attenzione all’'esecu-
zione di tali imprese sovrumane tramite il potere dei mantra che essi ri-
tenevano sviluppassero le capacita paranormali ».

1. Epiteto del Buddha.

2. Questa stanza, dove si riassumono i quattro momenti essenziali del
processo di generazione (utpattikrama), ricorre identica in HT, 1, 3, 2,
ed & cosi tradotta da Snellgrove (1959): « In primo luogo la realizzazio-
ne del vuoto, in secondo luogo il seme in cui tutto & concentrato, in
terzo luogo la manifestazione fisica, e in quarto luogo si deve impian-
tare la sillaba ». La stanza & parafrasata da LKC, IV, 114, citato da Na-
ropi (si veda sotto, p. 242) insieme al commento di Pundarika che la
interpreta.
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141. « La ritrazione ¢ detta essere il ritrarsi in se stessi
dei dieci sensi, in riferimento ai vari cibi dei desideri.

142. «I cinque desideri, nel loro insieme, sono stretta-
mente uniti ai cinque Buddha. La contemplazione ¢ det-
ta essere un’ideazione (kalpana) ed & quintuplice.

143-144ab. « Nella contemplazione sono cinque diffe-
renti (vividha) aspetti, esame (vitarka), analisi (vicdra), gio-
ia (priti), felicita (sukha) e concentrazione mentale (cita-
syatkagratd), esposti in tutti i Tantra segreti.

144cd. «L’esame ¢ il sorgere dei tre segreti e I'analisi
(vicara) si deve allo sviluppo di esso.

145-146ab. «II terzo membro ¢ lapparizione della
gioia, il quarto la somma delle felicita e il quinto la nostra
propria mente [nel suo isolamento, caratterizzata dalla]
dissoluzione del sorgere di conoscenza e conoscibile. Es-
sa [mente] & essenziata di tutti i Buddha, pacificata, ripo-
sata su tutti 1 desideri.

146¢d-147. «La respirazione ¢ costituita di cinque co-
noscenze, naturata dei cinque elementi.’ Espirando, la si
deve immaginare in forma di globulo (pinda) sulla punta
del naso. Essa ¢ nota col nome di grande gioiello di cin-
que colori [e] di controllo della respirazione (prandyamay.

148. « Meditando il soffio-vitale, cio¢ il nostro proprio
manira, nel cuore, raggiunto che abbia il bindu, bisogna
arrestarlo. Questo gioiello, accompagnato dagli organi
di senso, giova quindi ritenerlo e questa ¢ la cosiddetta
ritenzione (dharand).

149-151ab. «Raggiunto che abbia la mente l'arresto
adamantino, nasce la percezione dei segni, che da Bo-
dhivajra sono stati detti essere di cinque specie, cioe il
miraggio, il fumo, la lucciola, la lampada fiammeggiante
e una luce continua, simile a un cielo senza nuvole.

151cd. « Questo [gioiello], stabilizzato, [lo yogin] lo irra-
di per gli elementi (dhatu) dell’etere, attraverso la strada
adamantina.

152. « Dopo averlo contemplato, lo yogin lo irradi per
mezzo dell’applicazione mnemonica (anusmrti) in questa
forma. [Questo momento ¢] 'applicazione mnemonica e
in esso nasce Papparizione (pratibhasa).

1. Naropa adotta la lezione «cinque conoscenze » mentre Vajrapani
legge paiicaratnamayam, « cinque gemme ». Si veda sotto, p. 257.
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153-154ab. «Grazie all'unione di saggezza e mezzo,
avendo raccolto insieme tutte le varie forme di esistenza,
unite in un globulo (pinda) unico, lo yogin dovra quindi
meditarle nel mezzo dellimmagine (bimba) e all'improv-
viso si produrra la conoscenza. Questo momento ¢ chia-
mato concentrazione (samdadhe).

154¢d-157ab. « Raggiunta la ritrazione [lo yogin] ¢ po-
tenziato (adhisthyate) da tutti i manira; raggiunta la cono-
scenza [propria della] contemplazione ottiene le cinque
conoscenze sovrannaturali; in forza della ritenzione il
Vajrasattva compenetrera di sé, continuamente, [il per-
cepibile]; grazie al controllo del soffio vitale di continuo
sara ammirato dai Bodhisattva; unitosi all’applicazione
mnemonica, nasce l'alone di luce; e grazie al comple-
to dominio della concentrazione, si trovera in uno stato
senza ostacoli ».

Di queste stanze si dice adesso in sunto il commento.

Cenni generali
(commento a 136 e 138¢d)

«La pratica (sev@) che si giova appunto dell’ambrosia
della conoscenza », ecc: seva deriva da questo, che € pra-
ticata (sevyale), esercitata da chi desidera la liberazione. E
che cos’e mai essa? I due membri ritrazione e contempla-
zione che giungono fino alla visione dellimmagine del
fumo, ecc. Questa ¢ in verita la pratica «suprema» che
puo essere «attuata », mandata ad effetto, attraverso ap-
punto I'ambrosia della conoscenza, cio¢ il sestuplice yo-
ga, «in ogni modo », totalmente, «sempre », in ogni tem-
po. La parola «appunto » (eva) ha qui senso asseverativo.
Lo yoga a sei membri ¢ chiamato col nome di ambrosia
della conoscenza.'

Il primo membro: la ritrazione
(commento a 141)

Si danno adesso, delle parole riassuntive «ritrazione »,
ecc., la spiegazione e la spiegazione riflessa, per mezzo

1. Si veda deutero-Candrakirti, p. 116, parzialmente copiato da Na-
ropa.
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delle stanze che cominciano con le parole «la ritrazio-
ne». A questo proposito, 1 sensi sono qui i sensi e 1 loro
oggetti. Col termine svavrtti [«il ritrarsi in se stessi»] si
deve intendere questo, che i sensi e 1 loro oggetti insisto-
no soltanto nel loro sé. Svavriti ¢ dunque la loro pura
sussistenza: il significato, in conclusione, ¢ questo: i sensi
e 1 loro oggetti cessano dalla loro [solita] attivita, quella
cio¢ di diventare oggetti e di percepire gli oggetti. Il ter-
mine svavuriti significa questo e nulla pil, e non [come
vuole Candrakirti]' il loro agire in forma di percepibili e
percettori. La spiegazione «in riferimento ai vari cibi dei
desideri» esprime appunto questc concetto. I desideri
sono gli oggetti dei sensi, come colori, ecc., € sono cosi
detti perché sono desiderati, concupiti. Il cibo dei desi-
deri si riferisce al fatto che essi sono mangiati dai sensi. Il
ritrarsi dei sensi da questo cibarsi dei desideri, che si ri-
ferisce appunto alla percezione, da parte di tali sensi, de-
gl oggetti forma, ecc., € chiamato col nome di ritrazione.

La cosiddetta ritrazione & detta essere, Insomima, il
non procedere delle conoscenze (viyiiana) dell’occhio fisi-
co, ecc., per mezzo dei sensi dell'occhio fisico, ecc., nei ri-
guardi degli oggetti esteriori, come colori, ecc. e di con-
verso il procedere nei riguardi degli oggetti interiori. Al-
I'interno (adhyatmansi), [lo yogin] ha come appoggio il vuo-
to e come tale [gode di una] visione di tutte le cose, priva
di rappresentazioni discorsive, che ha luogo nel vuoto,
cosl come accade per una bambina che vede un’'immagi-
ne magica [in uno specchio] (pratisena).’”

Il secondo membro: la contemplazione
(commento a 142)

Con le parole «cinque», ecc., si espone il secondo
membro: «cinque» ¢ una sineddoche in ambedue i casi.

1. Ibid., p. 117: tesam daSandm indriyandm visayavisayinam svavritih ya-
thasvam grahyagrahakaripena pravrttih svavrttih, «In relazione ai dieci
organi di senso, nei loro due aspetti di oggetti e percettori di oggetti,
[si parla qui di una] svavrtit. Questa svavrit: € il procedere degli organi
di senso in forma di percebili e percettori nei riguardi dei loro oggetti
specifici».

2. Si veda sotto, SU, stanze 29-34.
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«I cinque desideri» stanno a significare tutte le cose,
mobili e immobili. «Sono strettamente uniti coi cinque
Buddha » significa che per loro propria natura, tutte le
cose sono unite a tuttl 1 Buddha, essenziate di tutti 1 Bud-
dha. «Nel loro insieme »: di tutte queste cose, essenziate
di tutti 1 Buddha, si ha un’«ideazione » (kalpana), che si
identifica con un’a