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PrESENTAZIONE DEL VEN. GHESCE SONAM JANGCHUB

Il testo qui tradotto ¢ il ‘Lam Rim Chen Mo’, il Grande Trattato sugli Stadi del
Sentiero dell’llluminazione, di Lama Tsong Khapa, conosciuto come la presen-
tazione dei livelli del sentiero relativi ai tre tipi di praticanti e anche come il “Re
delle istruzioni” in quanto mostra il procedere parallelo della visione filosofica
e del giusto comportamento. 1l lignaggio della tradizione del Lam Rim si rifa al
‘Bodhipatha-pradipa’, La Lampada sul Sentiero verso Ullluminazione del mae-
stro indiano Atisha Dipankara Srijnana. Allo stesso modo tutti i testi piu anti-
chi che trattano di visione filosofica e giusto comportamento come pure le
rispettive istruzioni dirette, ne costituiscono le sorgenti scritturali autentiche.
Atisha nell’XI secolo riunisce le correnti filosofiche del lignaggio delle vaste
azioni e della visione profonda formando un unico sentiero contenente le istru-
zioni dirette (e complete) riguardo il modo di praticare. Si puo conseguente-
mente chiamare questo Sentiero ‘I “istruzione che abbina la visione filosofica e
il giusto comportamento’.

Vivo ed insegno ormai da piu di ventuno anni in Italia ed ¢ quindi con molto piacere
che mi accingo ad offrire ai miei discepoli italiani e agli studiosi la traduzione di un
testo cosl importante e prezioso per la comprensione del Dharma. Possa portare loro il
massimo beneficio ed utilita.

GHESCE SONAM JANGCHUB

Maestro residente dell’lstituto Samantabhadra

OZ>\JL géqk

N
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ENGLISH INTRODUCTION TO THE ITALIAN TRANSLATION OF THE L.AM

Rmm CueEn Mo

We will be better equipped to situate the teachings contained in these volumes
and appreciate their import if we consider their origins. Our world system is
one among many that arose out of the void, on the basis of the four principal
elements. Subsequently various categories of living beings manifested in
these world systems and most of them experlenced various types of suffering.
The Buddhas came into the world in order to eliminate the problems and suf-
fering of sentient beings together with their causes, the kleshas, or mental and
emotional obscurations. In this fortunate era there will be one thousand Bud-
dhas who will work to eradicate the pain and suffering of beings. Four Bud-
dhas have already appeared, and the Buddhist philosophy taught nowadays is
that transmitted by Buddha Shakyamuni, or Gautama, who is the 4th Bud-
dha of this era. He was born as a human being, displayed all the acts of a
Buddha and gave 84,000 types of teachings corresponding to the needs, ten-
dencies, preferences and capacities of each being and disciple. Of all these
led(hlﬂf’b the most precious and sublime is the Sutra of the Prajna Paramita,
the Pcrfccnon Wisdom Sutra. The subject matter of this Sutra is twofold: the
manifest one, which is the profound view, wisdom and emptiness and the hid-
den one which concerns the vast activities, boddhicita and in general the
‘method” aspect of the path.

These two sets of principles were extensively and accurately explained to dis-
ciples for the first time by two great Indian scholars, Nagarjuna — for the pro-
found view, and Asangha — for the vast activities. The famed Master Atisha
who came to Tibet from India united these two lineages and composed the
‘Lamp for the Path” which was the basis for the ‘Lam Rim’ tradition, the
graded path towards Enlightenment. Lama Tsong-Kha-pa wrote an extreme-
ly detailed commentary to this text which is the present work, the Lam Rim
Chen Mo. It is the very essence of all the Buddha’s teachings. involving both
Sutra and Tantra and contains everything necessary for the attainment of
Enlightenment. It is written mainly as a method to control and tame the
mind, and contains paths presented in the correct order for attaining Buddha-
hood in relation to all three types of practitioners. The contents are presented
very clearly and in a style that is easily understood, and the majority of
Tibetan teachers and Geshes in the West use it as a basis for their teachings
of Buddhist philosophy. The Lamrim teachings are special from many points
of view. They have for instance what is defined as four large qualities and



LAM_RIM_Volume terzo_definitivo:LAMRIM_versione5 29/05/94%15:06 Pagina 9

three special characteristics that other teachings do not possess. These are
described in detail in the present text. For all the above reasons the Venerable
Ghesce Sonam Jangchub thought it was very important to translate this work
into Italian for the benefit of all the Italian students of Buddhist philosophy.
He spoke often about this project to his students and to myself and gave his
support and encouragement to its completion. It may truly be considered as
his spiritual testament. I will also pray that this text be of great benefit to all
present and future generations of students interested in Buddhism. I wish to
extend heartfelt thanks to all who contributed to the realization of this impor-
tant project.

GHESCE LOBSANG SHERAB

Traduzione:

Per meglio saper collocare gli insegnamenti contenuti in questi volumi e poter
apprezzare la loro importanza, dobbiamo considerarne le origini. Il nostro ¢ sol-
tanto un mondo tra i tanti sorti dal vuoto, sulla base dei quattro elementi prin-
cipali. Successivamente varie categorie di esseri viventi si sono manifestati in
questi universi e nella maggior parte di essi si sono sperimentati diversi tipi di
sofferenza. I Buddha sono apparsi nel mondo con lo scopo di eliminare i pro-
blemi e la sofferenza degli esseri senzienti insieme alle loro cause — i klesha,
ovvero gli oscuramenti mentali ed emotivi. In questa Era fortunata vi saranno
mille Buddha che opereranno per sradicare il dolore e la sofferenza degli esse-
ri. Quattro Buddha sono gia apparsi, e la filosofia buddhista insegnata tutt’ora
¢ quella che venne trasmessa da Buddha Sakyamuni, o Gautama, che ¢ il quar-
to Buddha di questa Era. Lui nacque come un essere umano, mostro tutti gli
atti di un Buddha e imparti 84.000 tipi di insegnamenti, tanti quanti sono i
bisogni, le tendenze, le preferenze e le capacita di ciascun singolo essere e disce-
polo. Di tutti questi insegnamenti il pit prezioso e sublime ¢ il Sutra della Praj-
naparamita — conosciuto anche come il Sutra della Saggezza Perfetta. L'argo-
mento di questo Sutra ¢ duplice: quello manifesto rappresenta la visione
profonda, la saggezza e la vacuita, e quello nascosto riguarda invece le attivita
vaste, la bodhicitta e in generale I"aspetto chiamato "metodo” del sentiero.

Queste due categorie di principi furono spiegate ai discepoli in modo esteso e
accurato per la prima volta da due grandi eruditi Indiani: Nagarjuna. che inse-
gno l'aspetto della visione profonda e Asanga, che insegno quello complemen-
tare delle attivita vaste. Il rinomato Maestro Atisha, che arrivo in Tibet dall’In-
dia, uni questi due lignaggi e compose la “Lampada sul Sentiero” che fu la base
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della tradizione ‘Lam Rim’ — il sentiero graduale dell'llluminazione. Alcuni
secoli dopo Lama Tsong-kha-pa scrisse un commentario estremamente detta-
gliato a questo testo che ¢ la presente opera, il Lam Rim Chen Mo. Essa ¢ la
vera e propria essenza di tutti gli insegnamenti del Buddha per il fatto che com-
prende sia i Sutra che i Tantra, e contiene tutto cio che ¢ necessario per il rag-
giungimento dell’llluminazione. L'opera ¢ stata scritta principalmente come un
metodo per controllare e soggiogare la mente e presenta i sentieri per ottenere
la Buddhita nel loro corretto ordine, in relazione ai tre tipi di praticanti. I suoi
contenuti vengono esposti in modo molto chiaro e in uno stile che puo essere
compreso facilmente, e la maggior parte dei Ghesce e insegnanti Tibetani usano
questo testo in occidente come base per |” insegnamento della filosofia buddhi-
sta. Gli insegnamenti del Lam Rim sono speciali da molti punti di vista; essi
hanno per esempio cio che viene definito come ‘le quattro qualita vaste’ e le “tre
qualita speciali’ che altri insegnamenti non posseggono. Queste caratteristiche
vengono descritte in dettaglio nel presente testo. Per tutte queste ragioni sum-
menzionate il Venerabile Ghesce Sonam Jangchub ha pensato che fosse di gran-
de importanza tradurre quest’opera in Italiano per il beneficio di tutti gli stu-
denti italiani di filosofia buddhista. Egli parlo spesso di questo progetto ai suoi
studenti e a me, dando supporto e incoraggiamento per la sua realizzazione. Cio
puo essere considerato veramente come il suo testamento spirituale. lo stesso
preghero affinché questo testo possa essere di grande beneficio a tutte le gene-
razioni presenti e future interessate al Buddhismo. Desidero manifestare i miei
piu sentiti ringraziamenti a tutti coloro che hanno contribuito alla realizzazio-
ne di questo importante progetto.

Guesce LoBsaNG SHERAB
Maestro residente del Centro
Gajang Jangchub di Bergamo
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METODO DI TRADUZIONE (nota della traduttrice)

Mi sembra opportuno citare qui di seguito il contenuto di un passaggio libera-
mente estratto da Paths and Grounds of Guhyasamaja According to Arya
Nagarjuna, di Yangchen Gawai Lodoe, pag. xiv, che espone il metodo di tradu-
zione usato per quel testo alla LT'WA (Library of Tibetan Works and Archives)
di Dharamsala. Tale passaggio rispecchia fedelmente il criterio che anch’io ho
applicato alla traduzione del Lam Rim Chen Mo. Nella citazione ho sostituito i
pronomi personali e, di conseguenza, le forme verbali secondo necessita.

“I testi [del Lam Rim Chen Mo] sono stati tradotti con fedelta, con interpola-
zioni minime di parole (messe in genere tra parentesi) come chiarificazioni con-
testuali. Non mi sono presa molte liberta nel rendere i testi in italiano. Questa e
stata la mia politica di traduzione senza compromessi, anche quando la leggibi-
lita ne ha sofferto occasionalmente. Cio al fine di evitare errori di omissione e
“commissione” rispetto ai testi originali.

I lettori potrebbero incontrare a volte qualche difficolta a seguire la traduzione
dei testi. Ma questo non fermera, anzi, stimolera i lettori entusiasti e convinti,
che affronteranno la sfida.

Nonostante le mie migliori intenzioni e sforzi, possono essere sfuggiti degli erro-
ri nella traduzione, di cui sono responsabile soltanto io [nel caso che non vi
siano state successive modifiche nel processo di revisione generale precedente la
stampa]. Per essi, chiedo perdono ai miei grandi ¢ incomparabili Maestri. alle
Divinita di meditazione, ai Buddha e ai Bodhisattva, ai Vira e alle Dakini, ai
Protettori e Protettrici del Dharma e agli amici di Dharma”.

Desidero esprimere ringraziamenti speciali a Heda Klein per la sua preziosa,
scrupolosa, generosa e sollecita competenza accordata per diversi chiarimenti
di termini ed espressioni inglesi che lasciavano adito a dubbi. La sua conoscen-
za e preparazione hanno permesso di sciogliere diversi nodi, che avrebbero
diversamente dato luogo ad errori di interpretazioni.

la traduttrice
Guersur-ma Tenzin Oejune Lossanc Dorma
[Maria Luisa Dona]

Dedicato a Sua Santita
i Dalai Lama
Tenzin Gyalwa Gyatso
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NoOTA DELL'EDITORE ITALIANO

Ghesce Sonam Jangchub, Maestro residente dell'Istituto Samantabhadra dal
1935, per ben ventidue anni ha insegnato il Dharma ai suoi numerosi disce-
poli italiani, ha fondato tre Centri e guidato molti gruppi di studio in varie
citta. Nel 2005, ancora nel pieno della sua attivita ed ispirato dalla sua
profonda dedizione per l'insegnamento, ha voluto che si realizzasse in seno
all’lstituto una traduzione in lingua italiana del Lam Rim Chen Mo di Lama
Je Tsong Khapa.

Ghesce-la ha approvato l'idea che questa versione italiana fosse tratta dalla
recente edizione in lingua inglese della Snow Lion Publications di New York.
intitolata The Great Treatise on the Stages of the Path of Enlightenment.
curata da un comitato scientifico di studiosi di riconosciuto valore.

Raccolta con entusiasmo la richiesta di Ghesce-la e intrapresi i contatti con la
Snow Lion per acquisire i diritti di pubblicazione siamo passati rapidamente
alla fase realizzativa del progetto. L'impresa non sarebbe stata possibile senza
la competenza scientifica e il generoso apporto di Getsul-ma Tenzin Oejung
(Maria Luisa Dona) monaca del Monastero di Gaden Jangtse che con grandis-
sima energia e motivazione si ¢ dedicata per un lungo periodo a tradurre il
Grande Trattato dall’inglese allitaliano; oltre a questo Tenzin Oejung ha effet-
tuato una attenta verifica linguistica che ha arricchito il lessico buddhista ita-
liano di qualche nuovo termine, p.e serenita/tranquillita ad indicare lo stato di
meditazione concentrativa ed insight (gia usato nelle traduzioni inglesi) come
sinonimo di visione profonda . Questa edizione italiana del Trattato si compo-
ne di tre volumi che ricalcano fedelmente lo schema di suddivisione dei capito-
li e la ramificazione degli argomenti dell’edizione originale. Ghesce Sonam
Jangchub prima di ritornare definitivamente in India nel febbraio 2008, nella
sua grande gentilezza e compassione ha espresso il desiderio che tutti i suoi stu-
denti ricevano i tre volumi ed inizino una lettura sistematica del Lam Rim Chen
Mo; cio perché da questo studio Egli si augura possano derivare loro grandi
benefici ed un seme per futuri conseguimenti. Infine, per gli studiosi di filosofie
e religioni orientali, questo trattato costituisce un ambito di ricerca prezioso che
vede riuniti e perfettamente descritti nella loro completezza tutti gli aspetti e i
gradini del sentiero buddhista Mahayana.

Ringraziamenti:

a Getsul-ma Tenzin Oejung per il dono della traduzione, a Jeffrey Cox, presi-
dente della Snow lLion Publications di Ithaca; a Joshua Cutler del Tibetan
Buddhist Learning Center di Washington, New Jersey; a Heda Klein interprete
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di tibetano dell'lstituto Samantabhadra per Iaiuto in corso d’opera; al gruppo
di studenti anziani con i quali ho condiviso la revisione del testo: Aurelia Cor-
tese, Barbara Massimo, Franco Fazio, Livia Pecci, Mariuccia Lutazi, Harry
Langereis (che ha anche curato e completato le sezioni riguardanti il glossario,
le note, la bibliografia e l'indice analitico); a Patrizia Zago per le trascrizioni;
a Massimo Colangelo per il coordinamento generale, ad Andrea Padovani grafi-
co editoriale per la impegnativa elaborazione dei files professionali su Mc into-
sh, a tutte le persone che con donazioni personali hanno permesso di acquista-
re i diritti di pubblicazione dell’opera.

L'ultimo anno abbiamo lavorato duramente per portare a termine I'edizione ma
la fatica pensando ai benefici ¢ irrilevante. La dedichiamo a Ghesce Sonam
Jangchub nostro maestro radice che non potremo mai dimenticare, agli amici
del Sangha e a tutti gli esseri senzienti che attendono I'emancipazione dal sam-
sara.

Un ringraziamento particolare va a “The Corporate Body of the Buddha Edu-
cational Foundation™ di Taipei (Taiwan) che da anni per scopo istituzionale di
beneficenza si occupa di sponsorizzare la pubblicazione di testi buddhisti. La
Fondazione ha interamente sostenuto e finanziato la stampa dei volumi.

LLUIGI STRAFFI
Curatore editoriale

Avvertenza:

Per snellire I'editing del testo si ¢ scelto di non effettuare I'inserimento dei segni
diacritici nei nomi e nei titoli sanscriti.

Per quanto riguarda i termini tibetani si ¢ mantenuta la traslitterazione ingle-
se. Fanno eccezione Geshe e Yeshay traslitterati rispettivamente con Ghesce e

Yeshe.
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{0} PREFAZIONE DELLEDITORE INGLESE

Nel 1992 il TBLC (Tibetan Buddhist Learning Center) inizio la traduzione
in tre volumi del Grande Trattato sugli Stadi del Sentiero dell’llluminazione
(Byang chub lam rim chen mo); dei tre volumi il primo ¢ stato gia pubblica-
to dalla Snow Lion Publications nel 2000. Dei due volumi rimasti, abbiamo
deciso di pubblicare prima il terzo per il grande interesse verso gli argomen-
ti in esso contenuti: “la serenita meditativa” (samatha, zhi gnas) e “la visio-
ne profonda” (vipasyana, lhag mthong. insight). 11 secondo volume sara di
conseguenza pubblicato in seguito [2004].

II Lamrim Chenmo Translation Committee ha seguito la stessa procedura
e lo stesso formato che venne usato per il primo volume. I membri del comi-
tato che hanno lavorato a questo volume ricordiamo sono: Roger Jackson, B.
Alan Wallace, Elizabeth S. Napper, José Cabezon, Guy Newland e Donald
Lopez. I traduttori anche questa volta hanno fatto riferimento al commenta-
rio chiamato four Interwoven Annotations (Lam rim mchan bzhi sbrags ma)
e lo hanno usato copiosamente per le interpretazioni delle citazioni (i passi
citati). Riguardo la sezione “serenita” gli editori hanno avuto assistenza di
incalcolabile valore di eminenti studiosi contemporanei di buddhismo tibe-
tano quali Denma Loché Rimbochay e Loling Geshe Yeshe Tapkay che
hanno analizzato a fondo il testo e discusso i passi difficili. Per la sezione della
visione profonda (insight) gli stessi editori hanno ricevuto 'aiuto dell’abilis-
simo Dott. Thupten Jinpa, la cui grande capacita in fatto di traduzioni ha gio-
vato molto al perfezionamento dell’opera.

Vi sono molte persone a cui sono veramente grato per l'aiuto e il supporto
dato al fine di portare a termine questo volume, in primo luogo ed in assolu-
to vi € Sua Santita il Dalai Lama, faro di luce costante e fonte di ispirazione
per il progetto. Sono anche consapevole della gentilezza del mio guru, il com-
pianto Geshe Ngawang Wangyal, sorgente inesauribile di forza. Devo citare
ancora e ribadire la gratitudine verso i gia menzionati traduttori e studiosi
tibetani senza i quali questa impresa {10} non sarebbe stata possibile; tra essi
emerge Il contributo di Guy Newland che si ¢ assunto anche la piena respon-
sabilita (devo dire con grande cura e abilita) di strutturare la sezione della
visione profonda (insight). Apprezzo molto anche i suggerimenti di editing di
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Gray Tuttle ed il lavoro scrupoloso dell’editor della Snow Lion, Susan Kyser.
Ringrazio infine anche Gareth Sparham, Ladakhi Geshe Lozang Jamspal e
Geshe Yeshe Tapkay.

... [Seguono i ringraziamenti a tutti i livelli di sostenitori, familiari, amici
e studenti].

Josaua W.C. CUTLER
Tibetan Buddhist Learning Center
Washington, New Jersey
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LLAM RIM CHEN MO

Il Grande Trattato sugli Stadi del Sentiero dell'llluminazione

di

Tsong-kha-pa

EDIZIONI SAMANTABHADRA
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ParTE PRIMA
LA SERENITA MEDITATIVA
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{13} SERENITA E VISIONE PROFONDA (INSIGHT)

2” In particolare, come addestrarsi nelle ultime due perfezioni
(a) I benefici del coltivare serenita e visione profonda (insight)
(b) Come serenita e visione profonda includono tutti gli stati di
concentrazione meditativa
(¢) La natura della serenita e della visione profonda
(d) Perché ¢ necessario coltivarle entrambe
(e) Come essere certi del loro ordine

E

Gli istruttori piu venerabili hanno grande compassione; io mi inchino con
rispetto ai loro piedi. [468]

2” In particolare, come addestrarsi nelle ultime due perfezioni'

L'addestramento nelle ultime due perfezioni, in particolare, ¢ il modo per col-
tivare la serenita meditativa e la visione profonda, perché queste due sono
incluse rispettivamente nelle perfezioni della stabilizzazione meditativa e della
saggezza. Questa sezione ha sei parti:

1. I benefici del coltivare serenita e visione profonda

2. Mostrare che queste due includono tutti gli stati di concentrazione

meditativa

3. La natura della serenita e della visione profonda

4. Perché ¢ necessario coltivarle entrambe

5. Come essere certi del loro ordine

6. Come addestrarsi in ciascuna (Capitoli 2-20)

(a) I benefici del coltivare serenita e visione profonda (insight)
Tutte le buone qualita mondane e sovramondane del Mahayana e dell’Hi-

nayana sono il risultato di serenita e visione profonda. Il {14} Sutra che Svela il
Significato Inteso (Samdhi-nirmocana-sutra) dice:>
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24 Il Grande Trattato sugli stadi del sentiero

Maitreya, dovresti sapere che tutte le qualita virtuose, mondane e sovramon-
dane, sia degli sravaka. che dei bodhisattva o dei tathagata, sono il risulta-
to della serenita meditativa e della visione profonda.

Dubbio: Non sono la serenita e la visione profonda buone qualita nella cor-
rente mentale di chi le ha conseguite tramite la meditazione? [469] Come pos-
sono tutte le buone qualita essere il risultato di queste due?

Risposta: Come verra spiegato, vera serenita e visione profonda sono buone
qualita nella corrente mentale di colui che le ha raggiunte per mezzo della
meditazione, cosi tutte le buone qualita del Mahayana e dell’Hinayana non
risultano da esse. Tuttavia, le concentrazioni che implicano almeno la focaliz-
zazione univoca su un oggetto virtuoso sono classificate nella serenita; le cogni-
zioni virtuose che distinguono un oggetto come wltimo o come convenzionale
sono classificate nella visione profonda. Questo ¢ il significato del sutra quando
afferma che tutte le qualita virtuose dei tre veicoli risultano dalla serenita e
dalla visione profonda, percio non c¢’¢ contraddizione.

In quello stesso senso, il Sutra del Coltivare Fede nel Mahayana (Mahaya-
na-prasada-prabhavana-sutra) afferma:3

Figlio di nobile lignaggio, questa nota dovrebbe farti sapere che la fede nel
Mahayana dei bodhisattva — e in verita qualunque cosa risulti dal Mahaya-
na — deriva dal riflettere accuratamente sui fatti e i significati con una mente
esente da distrazione.

[aspetto serenita ¢ una mente esente da distrazione che e la focalizzazione
mentale univoca,! mentre I'accurata riflessione sui fatti e sui significati si rife-
risce alla saggezza che discerne, che ¢ I'aspetto visione profonda. Percio devi
ottenere tutte le buone qualita dei due veicoli attraverso queste due: (1) prolun-
gata analisi per mezzo della saggezza che discerne e (2) focalizzazione univoca
sull’oggetto di meditazione. Non le ottieni con la pratica unilaterale o della
meditazione analitica o della meditazione di stabilizzazione.
Inoltre, il Sutra che Svela il Significato Inteso afferma:4

Una volta che le persone hanno coltivato la visione profonda
E la serenita, esse sono libere

1 Si usa ormai 'aggettivo “univoca’ per indicare la concentrazione su un solo punto, anche se in
Italiano “univoca’ significa in realta ‘a una sola voce’ (ndt).
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Dal vincolo delle tendenze non funzionali
E dal vincolo dei segni.

Qui, “tendenze non funzionali” si riferisce alle propensioni della tua corrente
mentale che possono produrre gradi crescenti di concezioni errate; “segni” si
riferisce agli attaccamenti correnti ad oggetti sbagliati, che alimentano quelle
propensioni. [470] Istruzioni per la Perfezione della Saggezza (Prajnaparamito-
padesa), di Ratnakarasanti, {15} afferma che la visione profonda elimina le
prime, mentre la serenita elimina le ultime.>

Questi sono i benefici attribuiti a “serenita” e “visione profonda”, ma anche
quando questi due termini non vengono usati, ci sono affermazioni simili
riguardo ai benefici della stabilizzazione meditativa e della saggezza. Realizza
che tali affermazioni descrivono i benefici di serenita e visione profonda.

(b) Come serenita e visione profonda includono tutti gli stati di concen-
trazione meditativa

Rami, foglie, fiori e frutti di un albero sono senza limiti, tuttavia il punto noda-
le in cui tutti questi sono uniti ¢ la radice. Analogamente in questo esempio,
serenita e visione profonda sono il nucleo sublime in cui si raccoglie tutto cio
che il Buddha dice circa gli stati illimitati di concentrazione meditativa nel
Mahayana e nello Hinayana. Il Sutra che Svela il Significato Inteso afferma:©

Sappi che serenita e visione profonda includono tutti i molteplici aspetti
degli stati di concentrazione meditativa che ho insegnato per gli sravaka, i
bodhisattva e i tathagata.

Percio, dal momento che coloro che sono intenti a raggiungere la concentrazio-
ne meditativa non possono comprendere un numero illimitato di forme distin-
te, essi dovrebbero conoscere bene e fare sempre affidamento sulle tecniche che
sostengono la serenita e la visione profonda, la sintesi di tutte le concentrazio-
ni. Il terzo Stadi della Meditazione (Bhavana-krama, Ill), di Kamalasila, dice:7

Benché il Bhagavan abbia presentato in merito, per i bodhisattva, concen-
trazioni distinte — al di la di numero e misura — la serenita e la visione
profonda le includono tutte. Percio discuteremo solo quel sentiero che unisce
serenita e visione profonda.

E, come affermato nel secondo Stadi della Meditazione (Bhavana-krama, 1),
di Kamalasila:®
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Dal momento che queste due includono tutti gli stati di concentrazione
meditativa, tutti gli yoghi dovrebbero in ogni momento affidarsi con sicurez-
za alla serenita e alla visione profonda. [471]

(c) La natura della serenita e della visione profonda

Quanto alla natura della serenita, ¢ come si afferma nel Sutra che Svela il
Significato Inteso:9

Mentre dimori in solitudine e dirigi nel giusto modo I'attenzione in dentro, ti
applichi solo a quegli argomenti sui quali hai riflettuto con cura. La tua atten-
zione ¢ impegnata mentalmente nell’applicarsi con continuita verso l'interno.
Lo stato della mente in cui fai questo, e {16} ci stai spesso in questo modo, e in
cui sorgono sia la flessibilita fisica che quella mentale, ¢ chiamato “serenita”.

Questo significa che prendi come oggetto di meditazione qualsiasi oggetto
appropriato, come i cinque aggregati, avendo determinato che ¢ un soggetto
delle dodici branche delle scritture.!® Con consapevolezza e vigilanza senza
distrazioni, focalizza la tua attenzione su questo oggetto e tienila fissa su di esso
in continuazione, affinché la mente si stabilizzi spontaneamente sull’oggetto
della meditazione. Quando si produce in te il diletto e la beatitudine della fles-
sibilita fisica e mentale, il tuo stato di concentrazione meditativa diventa allo-
ra serenita. Questo avviene semplicemente mantenendo la tua attenzione rivol-
ta all'interno, senza distrazione dall’oggetto di meditazione; ¢io non ¢ condizio-
nato dalla comprensione della realta della cosa.
Quanto alla natura della visione profonda, lo stesso sutra dice:"!

Dopo che hai raggiunto la flessibilita mentale e quella fisica, stai in essa ed
elimina gli altri aspetti della mente. Quindi guarda all'interno e con discer-
nimento I'immagine mentale che ¢ il dominio della concentrazione medita-
tiva sugli argomenti attorno ai quali hai riflettuto. Riguardo alle immagini
che sono il dominio di tale concentrazione, qualsiasi differenziazione del
significato di questi argomenti, o la piena differenziazione, I'esame comple-
to, l'analisi completa, la sopportazione (o pazienza), la perseveranza
(paziente), il desiderio, la differenziazione dei particolari, la visione o il
pensiero ¢ chiamato “visione profonda”(insight). In questo modo un bodhi-
sattva si addestra nella visione profonda. [472]

Si dice che il maestro cinese Ha-shang (Hva-shang), avendo visto la spiega-
zione veramente chiara e innegabile di questo sutra, (ossia) che la visione
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profonda ¢ saggezza che discerne, esclamo: “Non so come questo possa essere
un sutra!” e lo prese a pedate. Fece questo perché I'affermazione del sutra non
concordava con la sua convinzione, secondo cui, dal momento che ogni sorta di
concettualizzazione implica I'afferrare dei segni, dovreste esonerarvi dalla sag-
gezza che discerne e meditare sul significato profondo senza portare alcunché
alla mente. Questo approccio ha un gran numero di aderenti.'?

In quel passaggio del sutra, “differenziazione” significa distinguere la diver-
sita dei fenomeni convenzionali; “piena differenziazione” significa distinguere
la loro reale [ultima] natura. Il nobile Asanga spiega che “esame completo™ si
ha quando I'attenzione concettuale impadronitasi della saggezza afferra un
segno; “analisi completa” significa esame appropriato. “Esame” significa esame
grossolano; “analisi” significa analisi dettagliata. I'afferrare un segno qui non
si riferisce a una concezione di vera esistenza, ma piuttosto al {17} distinguere i
particolari esatti di un oggetto. Di conseguenza, ci sono sia 'esame che I'anali-
si di entrambe, la natura reale (dei fenomeni) e la loro diversita.

In accordo col Sutra che Svela il Significato Inteso. anche il Sutra della
Nuvola di Gioielli (Ratna-megha-sutra) afferma chiaramente:'3

La serenita ¢ attenzione su un solo punto; la visione profonda ¢ corretto
discernimento.

Inoltre, il venerabile Maitreya dice nell’Ornamento per i Sutra Mahayana
(Mahayana-sutra-lamkara-karika):"4

Conosci come il sentiero della serenita
I’abbreviare il nome di un fenomeno;is
Comprendi (che) il sentiero della visione profonda
E I'analisi dei suoi significati.

E.10

Sulla base di una genuina stabilita,
Dirigendo I'attenzione alla tua mente

E tramite la differenziazione dei fenomeni,
C’e serenita meditativa e visione profonda.

Questo afferma che la stabilizzazione della tua mente sulla base della genuina con-
centrazione ¢ serenita e che la saggezza che differenzia i fenomeni ¢ visione profon-
da. [473] Dal momento che questo ¢ un commento allo stesso effetto di cui parlano
i sutra, ¢ inappropriato interpretare i passaggi di quei sutra in qualche altro senso.
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Inoltre, Livelli del Bodhisattva (Bodhisattva-bhumi), di Asanga, dice:'7

Con la tua mente diretta in modo preciso a un oggetto di meditazione che ¢
semplicemente qualcosa di inesprimibile o il suo significato, una percezione
attenta libera da ogni elaborazione e da ogni distrazione mentale accetta
qualsiasi oggetto di meditazione. Allora, la “serenita meditativa” esiste dal
punto in cui la concentrazione interna stabilizza e focalizza la tua attenzio-
ne su un segno e fino a quando mantiene un singolo flusso prolungato e la
concentrazione. Cos’e la visione profonda? Tu porti alla mente i segni pro-
prio di quei fenomeni sui quali hai riflettuto, usando la stessa attenzione con
la quale hai coltivato la serenita. “Visione profonda” ¢ qualsiasi cosa dal
punto (di vista) della differenziazione, piena differenziazione, o piena diffe-
renziazione dei fenomeni, e fino a quando l'abilita e la saggezza operano
ampiamente.

Questa affermazione concorda con quelle citate sopra. Fornisce il commento
allo stesso effetto, come il sutra e il testo del Venerabile; conferma cosi la cer-
tezza della suddetta identificazione di serenita e visione profonda. Anche il
secondo Stadi della Meditazione dice:'S

{18} Dopo aver domato le distrazioni degli oggetti esterni, riposi in una
mente dilettevole e flessibile che si occupa in modo naturale e continuativo
dell’oggetto interno di meditazione. Questa e chiamata serenita meditativa.
Mentre resti in serenita, qualsiasi analisi di quell’oggetto (di meditazione) &
chiamata visione profonda (insight).

Anche Istruzioni per la Perfezione della Saggezza, di Ratnakarasanti, dice:'9

Riguardo a cio, 'oggetto di meditazione della serenita ¢ un’immagine non
discorsiva di qualcosa che ¢ o un caso della diversita dei fenomeni o rappre-
senta la natura reale. [474] LJoggetto di meditazione della visione profonda
¢ un'immagine discorsiva di qualcosa che ¢ un caso della diversita dei feno-
meni o che rappresenta la natura reale.

Cio afferma che la serenita meditativa ¢ stabilizzazione non discorsiva su qual-
cosa tra uno di questi due: la diversita o la reale natura dei fenomeni, e che la
visione profonda o visione superiore (insight) ¢ I'analisi di uno o I'altro di que-
sti due oggetti. Questo ¢ anche il significato inteso in un passaggio del Sutra che
Svela il Significato Inteso:*°©
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“Oh Bhagavan, quanti oggetti ha la serenita?”

II Buddha rispose: “Uno, ossia un’immagine non discorsiva.”
“Quanti oggetti ha la visione profonda?”

“Solo uno, un’immagine discorsiva.”

“Di entrambe, quanti oggetti ci sono?”

“Due, cioe i limiti dell’esistenza e il raggiungimento del tuo scopo.”

Il Compendio della Conoscenza (Abhidharma-samuccaya) di Asanga afferma
che “i limiti di esistenza” si riferisce sia alla diversita che alla reale natura dei
fenomeni.?! per cui serenita e visione profonda prendono entrambe come ogget-
to di meditazione le (realta) ultime e quelle convenzionali, proprio come spie-
gato sopra da Ratnakarasanti. Quindi, serenita meditativa e visione profonda
non sono differenziate nei termini dei loro rispettivi oggetti di meditazione, per-
ché ¢’¢ una serenita meditativa che conosce la vacuita e ¢’¢ una visione profon-
da che non conosce la vacuita. Inoltre, la serenita meditativa (zhi gnas) ¢ la tua
mente che acquieta (zhi) il movimento verso gli oggetti esterni e che poi dimo-
ra (gnas) su un oggetto interno di meditazione; la visione profonda
(insight)(lhag mthong) ¢ visione (mthong) superiore (lhag pa), i.e., speciale
(profonda, penetrante e intuitiva).

Alcuni pretendono che una mente che riposi in uno stato non discorsivo
senza viva intensita sia serenita, mentre tale mente con viva intensita sia visio-
ne profonda. Questo non ¢ corretto perché contraddice le definizioni di serenita
e visione profonda (insight) che sono stabilite per esteso in sorgenti quali le
parole del Conquistatore, i trattati del Reggente,?? i testi {19} di Asanga e gli
Stadi della Meditazione, di Kamalasila. Questi testi dicono che la serenita
meditativa ¢ attenzione concentrata univocamente su un oggetto di meditazio-
ne, mentre la visione profonda e saggezza che distingue corret-tamente il
significato di un oggetto di conoscenza. [475] In particolare, la presenza o I'as-
senza di intensita vivida della mente in una coscienza non concettuale indica se
la concentrazione ¢, o non ¢ lassa; ¢ completamente scorretto pretendere che
indichi la differenza tra serenita e visione profonda. Questo perché in tutte le
concentrazioni della serenita meditativa tu devi definitivamente spazzare via la
mollezza e perché tutte le concentrazioni libere da mollezza sono invariabil-
mente stati limpidi della mente.?3

Percio, identifica concentrazione e saggezza secondo che la tua mente cono-
sca come oggetto ['una o I'altra delle due assenze di sé.24 Non identificarle in
base al fatto che la tua mente riposi in uno stato non discorsivo, chiaro e bea-
tifico, perché ci sono innumerevoli stati di concentrazione che sono beatifici,
chiari e non discorsivi e tuttavia non orientano la tua mente verso la realta degli
oggetti, la loro mancanza di sé. Perfino senza scoprire la visione che conosce il
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modo di essere delle cose, qualsiasi mente totalmente non discorsiva puo esse-
re adeguata ad indurre beatitudine e chiarezza. Anche senza comprendere la
vacuita stabilendola nella percezione, proprio nulla ti impedisce di sviluppare
la concentrazione non discorsiva. Se tu mantieni cosi la tua mente per un tempo
lungo, fai si che le energie (venti) diventino utilizzabili. Una volta che questo
accade, nulla preclude il sorgere della beatitudine, perché ¢ la natura di tale
funzionalita (utilizzabilita) di creare diletto mentale e fisico e beatitudine. Una
volta che la beatitudine ¢ sorta, ci sara chiarezza mentale in virtu della qualita
di chiarezza nelle sensazioni di diletto e beatitudine. Per questa ragione, non c¢’e
una singola autentica origine che provi che tutte le concentrazioni beatifiche,
chiare, non discorsive conoscono la realta. Percio, dal momento che beatitudi-
ne, chiarezza e non discorsivita sono presenti nelle concentrazioni che conosco-
no la vacuita e tuttavia molto spesso capitano nelle concentrazioni che non sono
dirette verso la vacuita, devi differenziare queste due.

(d) Perché e necessario coltivarle entrambe

Perché ¢ insufficiente coltivare singolarmente o la serenita o la visione profon-
da? Perché ¢ necessario coltivarle entrambe? Lo spieghero. [476]

Se accendi una lampada ad olio con lo scopo di vedere un quadro nel cuore
della notte, vedrai i dipinti con molta chiarezza se la lampada ¢ molto lumino-
sa e non ¢ disturbata dal vento. Se la lampada non ¢ luminosa, o ¢ luminosa
ma ¢ tremolante per il vento, allora non {20} vedrai chiaramente le immagini.
Analogamente, quando cerchi il significato profondo, vedrai chiaramente la
realta se hai sia la saggezza che discerne senza errore il significato della realta
che un’attenzione inamovibile che sta a tua volonta sull’oggetto di meditazio-
ne. Comunque, se non hai la saggezza che conosce come sono le cose — anche
se hai una concentrazione non discorsiva in cui la tua mente ¢ stabile e non si
disperde su altri oggetti — allora ti mancano gli occhi che vedono la realta. Di
conseguenza, sara impossibile conoscere come sono le cose, per quanto svilup-
pi la tua concentrazione. Ed anche con una visione prospettica che comprende
la realta — I'assenza del sé — se ti manca la ferma concentrazione che sta fissa
su questo oggetto, sara allora impossibile vedere chiaramente il significato del
modo di essere delle cose, perché sarai disturbato dai venti del pensiero discor-
sivo che fluttua senza controllo. Ecco perché hai bisogno sia della serenita che
della visione_profonda (insight). 1l secondo Stadi della Meditazione di Kama-
lasila, dice: 5

Con la sola visione profonda in assenza della serenita, la mente dello yoghi ¢
distratta dagli oggetti; come una lampada ad olio nel vento, non sara stabile.
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Per questa ragione, cio che vede la sublime saggezza non sara molto chiaro.
Dato che & cosl, fai affidamento in ugual misura su entrambe. Percio, il Sutra
del Grande Nirvana Ultimo (Maha-parinirvana-sutra) dice:

Gli sravaka non vedono il lignaggio dei tathagata perché la loro con-
centrazione ¢ maggiore della loro saggezza: i bodhisattva lo vedono, ma
non chiaramente, perché la loro saggezza ¢ maggiore della loro concen-
trazione. | tathagata vedono ogni cosa perché essi hanno serenita e
visione profonda in ugual misura. [477]

Col potere della serenita, la tua mente — come una lampada collocata dove
non ¢’e¢ vento — non sara agitata dai venti del pensiero discorsivo. Con la
visione profonda, gli altri non possono farti deviare, dal momento che hai
abbandonato gli intrichi delle visioni errate. Come dice il Sutra della Lam-
pada Lunare (Candra-pradipa-sutra):

I potere della serenita meditativa rende stabile la tua mente; la visione
profonda la rende come una montagna.

Percio, il marchio della serenita meditativa e che la tua attenzione resta proprio
dove viene piazzata senza distrarsi dall’oggetto di meditazione. Il marchio della
visione profonda ¢ che tu conosci la realta dell’assenza del sé ed elimini le visioni
shagliate qquali la visione del sé; la tua mente ¢ come una montagna in quanto non
puo essere scossa dagli oppositori. Percio dovresti distinguere questi due marchi.

Prima di raggiungere la serenita meditativa, puoi usare la saggezza che
discerne per analizzare il significato dell’assenza del sé, ma la tua mente ¢ estre-
mamente instabile, come una lampada al vento, percio il tuo concetto di {21}
assenza del sé non ¢ chiaro. D’altra parte, se analizzi quando hai raggiunto la
serenita, eviti il difetto dell’estrema instabilita, cosi il tuo concetto di assenza
del sé sara chiaro. Quindi, lo stato mentale della visione profonda (insight) ha
una qualita di stabilita che deriva dalla serenita meditativa non discorsiva e
una qualita che conosce come esistono le cose che non deriva dalla serenita
meditativa. Per esempio, l'abilita di una lampada di illuminare le forme deriva
dallo stoppino e dai momenti precedenti della fiamma: non deriva da cose come
lo schermo che la protegge dal vento. Tuttavia, la stabilita della fiamma della
lampada (la sua continuita) deriva proprio dal suo paravento. Percio, se ti
impegni nell’analisi con una saggezza che ¢ padrona dell’equilibrio meditativo
della serenita — uno stato non disturbato dalla mollezza o dall’eccitazione —
comprenderai allora il significato della realta. Tenendo presente questo, il Sutra
del Compendio degli Insegnamenti (Dharma-samgiti-sutra) afferma:20
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Quando la tua mente ¢ in equilibrio meditativo, comprenderai la realta cosi
com’e.

Il primo Stadi della Meditazione, di Kamalasila, dice:27 [478]

Poiché la tua mente si muove come un fiume, non riposa senza la base della
serenita meditativa; una mente che non ¢ in equilibrio meditativo non puo
comprendere la realta cosi com’e. Anche il Bhagavan dice: “Con I'equilibrio
meditativo, tu conosci la realta cosi com’e.”

Quando raggiungi la serenita, non solo blocchi il difetto del movimento nella
coscienza di saggezza che analizza correttamente I'assenza del sé, ma fermi
anche il difetto della distrazione dall’oggetto di meditazione ogni volta che usi
la saggezza che discerne per condurre la meditazione analitica su argomenti
come I'impermanenza, il karma e i suoi effetti, i difetti dell’esistenza ciclica, I'a-
more, la compassione, o la pratica della mente dell’illuminazione. Indipenden-
temente dal tuo oggetto di meditazione, ti impegni in esso senza distrazione,
cosi che qualsiasi virtu tu coltivi ¢ molto piu potente. D’altra parte, prima di
raggiungere la serenita, tu indebolisci tutti i tuoi atti virtuosi con frequenti
distrazioni verso altri oggetti. Come dice 'fmpegnarsi nelle Azioni del Bodhi-
sattva (Bodhisattva-caryavatara), di Santideva:2%

Le persone la cui mente & distratta
Vivono tra le zanne delle afflizioni.

Colui che Conosce la Realta ha detto che
Preghiere, austerita e cose simili —

{22} Anche se praticate a lungo —

Sono senza significato se fatte con mente distratta.

Percio, lo scopo di raggiungere una concentrazione in cui la tua mente sia sta-
bilizzata in modo non discorsivo su un singolo oggetto senza distrazione, ¢ di
avere funzionalita mentale — 'abilita di dirigere volontariamente I'attenzione
verso oggetti virtuosi di meditazione. Se fissi I'attenzione su un singolo oggetto
di meditazione, puoi mantenervela, ma se la allenti essa procedera come vuoi
tu verso innumerevoli oggetti virtuosi, come 'acqua trascinata dentro canali
d’irrigazione che scorrono calmi. [479] Percio, dopo che hai ottenuto la serenita
meditativa, devi portare nella meditazione oggetti e attitudini che bloccano gli
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illimitati difetti e portano illimitate virtu, quali la coscienza di saggezza che si
focalizza sulla natura reale e sulla diversita dei fenomeni, la generosita, 'atti-
tudine di controllo, la pazienza, la perseveranza gioiosa, la fede e la disillusio-
ne per l'esistenza ciclica. Realizza che lo stabilizzare continuamente la tua
mente fissandola su un singolo oggetto di meditazione non produce grandi van-
taggi nella pratica della virtu, perché coloro che lo fanno non riescono ad
apprezzare lo scopo di conseguire la serenita.

Percio, se rifiuti la meditazione analitica con la saggezza che discerne sia
nella sezione degli atti delle perfezioni che nella sezione della visione delle per-
fezioni, la tua coltivazione della concentrazione su un solo punto sara veramen-
te debole. La tecnica per produrre una certezza forte e durevole sul significato
dell’assenza del sé ¢ la prolungata analisi con la saggezza che discerne. Senza
tale visione profonda (insight) della reale natura, indipendentemente da quan-
to a lungo coltivi la serenita, puoi solo sopprimere le afflizioni manifeste, ma
non puoi sradicare i loro semi. Percio, non coltivare solo la serenita; ti serve col-
tivare anche la visione profonda perché, come dice il secondo Stadi della Medi-
tazione, di Kamalasila:3©

Coltivare solo la serenita non elimina le oscurazioni del praticante; essa sop-
prime solo le afflizioni per un certo tempo. Se non hai la luce della saggezza
non puoi distruggere le tendenze dormienti. Per questa ragione il Sutra che
Svela il Significato Inteso dice:3!

La stabilizzazione meditativa sopprime le afflizioni; la saggezza
distrugge le tendenze dormienti.

Anche il Sutra del Re delle Concentrazioni (Samadhi-raja-sutra) dice:3?

Benché le persone mondane coltivino la concentrazione

Esse non distruggono la nozione del sé.

Le loro afflizioni si ripresentano e li disturbano,

Come loro fece Udraka, che coltivo la concentrazione in questo modo.33

{23} Se con I'analisi discerni la mancanza di sé nei fenomeni

E se coltivi quell’analisi in meditazione,

Questo produrra il risultato, il raggiungimento del nirvana: [480]
Non ¢’e pace tramite alcun altro mezzo.

Anche la Gollezione Seritturale dei Bodhisattva (Bodhisattva-pitaka) dice:34
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Coloro che non sono eruditi nei contenuti della Collezione Scritturale
dei Bodhisattva, che sono incolti nella disciplina del nobile insegna-
mento, e che traggono un senso di sufficienza dalla mera concentrazio-
ne, cadono per via del loro orgoglio in un tronfio senso di sé. Essi non
sfuggiranno da nascita, invecchiamento, malattia, morte, dolore,
lamentazione, sofferenza, infelicita o senso di disturbo; non sfuggiran-
no dai sei regni dell’esistenza ciclica; non sfuggiranno dall’aggregazio-
ne di sofferenza.

Avendo questo in mente, il Tathagata disse: “Imparando dagli altri cio
che ¢ appropriato, sfuggirai dall’invecchiamento e dalla morte.”

Poiché ¢ cosi, coloro che cercano la sublime saggezza completamente pura
dalla quale ogni oscurazione ¢ stata eliminata, dovrebbero coltivare la sag-
gezza mentre dimorano nella serenita. Su questo punto, la Collezione Ratna-
kuta (Ratna-kuta-grantha) dice:35

Mantenendo la disciplina etica, raggiungerai la concentrazione;

Raggiungendo la concentrazione, coltivi la saggezza:

Con la sageezza raggiungi la pura, sublime sagoezza;

&5 & ? 85 9

Poiché la tua sublime saggezza e pura, la tua disciplina etica & perfetta.
E il Sutra del Coltivare Fede nel Mahayana dice:30
Figlio di buon lignaggio, se non ti attieni alla saggezza, non so dire
come potrai avere fede nel Mahayana dei Bodhisattva, né come potrai
esprimerti nel Mahayana."

(e) Come essere certi del loro ordine
Impegnarsi nelle Azioni del Bodhisattva, di Santideva, dice:37
La visione profonda che possiede la serenita

Distrugge le afflizioni. Sapendo questo,
Cerca la serenita fin dal principio.

I Questo passaggio del Sutra del Coltivare Fede nel Mahayana & tradotto in modi un po’ diffe-
renti nei diversi testi pubblicati dalla Snow Lion. Qui abbiamo fatto del nostro meglio per cerca-
re di renderne il senso (ndt).
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Secondo questa affermazione, prima raggiungi la serenita meditativa e poi col-
tiva la visione profonda su quella base. [481]

Dubbio: 11 primo Stadi della Meditazione,3% di Kamalasila, dice: “Il suo
oggetto di meditazione ¢ intermedio”, intendendo che I'oggetto di meditazione
della serenita meditativa ¢ intermedio. Come spiegato sopra, {24} 'oggetto di
meditazione della serenita potrebbe essere sia la realta stessa che un fenomeno
convenzionale che possiede la realta. Se prima comprendi il significato di assen-
za del sé e poi mediti mentre ti focalizzi su questo, cio dovrebbe essere suffi-
ciente per produrre simultaneamente sia la serenita di una mente non distratta
che la visione profonda focalizzata sulla vacuita. Perché allora si dice che prima
devi cercare la serenita e poi coltivare la visione profonda (insight)?

Risposta: 1l modo in cui la serenita produce la visione profonda ¢ il seguen-
te. Tu non hai bisogno di avere gia la serenita per sviluppare la comprensione
della visione che sa che non c¢’¢ un sé, perché vediamo che anche quelli che non
hanno la serenita sviluppano questa visione. Né hai bisogno di avere gia la sere-
nita per sperimentare la trasformazione mentale riguardo alla visione, perché
nulla impedisce alla trasformazione mentale di essere prodotta dalla pratica
della ripetuta analisi condotta dalla saggezza che discerne, anche in assenza di
serenita. Se tu pretendi che I'assenza di serenita precluda la trasformazione
mentale rispetto alla visione, allora questo stesso ragionamento ti spinge verso
la conclusione estremamente assurda secondo cui la serenita ¢ richiesta perfino
per sperimentare la trasformazione mentale quando mediti sull'impermanenza,
sui difetti dell’esistenza ciclica, o sulla mente di illuminazione.

Allora, perché ¢ richiesta serenita per la visione profonda? Secondo il Sutra
che Svela il Significato Inteso,39 fino a quando la pratica della discriminazione
e della discriminazione speciale con la saggezza che discerne non possono gene-
rare flessibilita fisica e mentale, essa (la pratica) costituisce un tipo di attenzio-
ne che si avvicina alla visione profonda; quando genera flessibilita, in quel
momento e visione profonda. Percio, se non hai raggiunto la serenita, allora
non importa quanta meditazione analitica tu faccia con la saggezza che discer-
ne, alla fine non sarai in grado di generare il diletto e la beatitudine della fles-
sibilita fisica e mentale. Una volta che hai raggiunto la serenita meditativa,
allora anche la meditazione analitica della saggezza che discerne culminera
nella flessibilita. [482] Quindi, la visione profonda richiede come causa la sere-
nita meditativa. Questo sara spiegato sotto.

La saggezza che discerne diventa visione profonda quando, senza focalizzar-
si su un singolo oggetto, puo generare flessibilita attraverso il potere dell’anali-
si. Cosi, generare flessibilita portando la tua attenzione su un singolo oggetto di
meditazione — anche se I'oggetto ¢ la vacuita — non ¢ niente di piu che un modo
di ottenere la serenita; che da sola non conta come il raggiungere la visione
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profonda. Perché? Se tu cerchi per prima la comprensione dell’assenza del sé,
analizzando ripetutamente il suo significato, sara impossibile ottenere la sere-
nita sulla base di questa analisi dato che non hai ottenuto per prima la serenita.
Se fai la meditazione di stabilizzazione {25} senza analisi, otterrai la serenita su
quella base. Tuttavia, poiché non ¢’e¢ modo di sostenere la visione profonda
eccetto che mantenendo la serenita, devi cercare la visione profonda dopo.
Dunque, questo non travalica il modello secondo cui, avendo cercato per prima
la serenita, coltivi la visione profonda basata su di essa.

Quindi, il modo in cui si sviluppa la visione profonda ¢ che la meditazione
analitica che discerne genera flessibilita. Se non fosse cosl, non ci sarebbe la
minima buona ragione di cercare prima la serenita e coltivare poi la visione
profonda basata su di essa. E inappropriato non fare queste meditazioni in que-
sto ordine perché il Sutra che Svela il Significato Inteso4° afferma, in un pas-
saggio citato in precedenza, che coltivi la visione profonda sulla base dell’aver
raggiunto la serenita. Inoltre, 'ordine della stabilizzazione meditativa e della
saggezza tra le sei perfezioni — di cui si dice che “I'ultima si sviluppa sulla base
della precedente” — cosi come la sequenza in cui I'addestramento nella saggez-
za superiore ¢ basato sull’addestramento nella concentrazione superiore, sono
in accordo con la sequenza in cui, avendo coltivato per prima la serenita, piu
tardi coltivi la visione profonda. Livelli del Bodhisattva A" di Asanga, (citato in
precedenza) e il suo Livelli dello Sravaka (Sravaka-bhumi) indicano che la
visione profonda ¢ coltivata sulla base della serenita meditativa. [483] Anche
il Cuore della Via di Mezzo (Madhyamaka-hrdaya), di Bhavaviveka, I'lmpe-
gnarsi nelle Attivita del Bodhisattva, di Santideva, i tre (testi) Stadi della Medi-
tazione di Kamalasila, Jnanakirti4®> e Ratnakarasanti alfermano tutti che la
visione profonda si coltiva dopo aver previamente cercato la serenita. Alcuni
maestri indiani pretendono che, senza cercare separatamente la serenita, tu
generi la visione profonda dall'inizio attraverso 'analisi condotta dalla saggez-
za che discerne. Dal momento che questa visione contraddice i testi dei grandi
pionieri, il saggio ritiene che sia inaffidabile.

Questa ¢ la sequenza con cui sviluppi ex novo serenita e visione profonda per
la prima volta; in seguito la sequenza ¢ indefinita, dato che puoi coltivare la
serenita dopo aver prima coltivato la visione profonda (insight).

Domanda: i1 Compendio della Conoscenza, di Asanga, afferma:+3 “Alcuni
raggiungono la visione profonda, ma non raggiungono la serenita; essi lottano
per la serenita sulla base della visione profonda.” Come spieghi questo?

Risposta: Questo significa che essi non hanno raggiunto la serenita della
prima reale stabilizzazione meditativa o oltre; ¢io non preclude che essi abbia-
no raggiunto la serenita che include I'accesso alla prima stabilizzazione medi-
tativa.44 Inoltre, una volta che hai la conoscenza percettiva delle Quattro
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Verita, puoi stabilire su quella base la serenita della prima reale stabilizzazio-
ne meditativa e delle stabilizzazioni meditative superiori. Livelli degli Atti Yogi-
ct (Yoga-carya-bhumi), di Asanga, dice:4>

{20} Inoltre, tu puoi conoscere accuratamente la realta delle Verita, dalla soffe-
renza al sentiero, senza aver raggiunto la prima stabilizzazione meditativa, etc.
Appena interviene questa conoscenza delle Verita, tu stabilizzi la mente e non
analizzi i fenomeni. Sulla base di questa saggezza superiore, persegui la pratica

degli stati superiori di coscienza.

In generale, per amore della terminologia esauriente, i nove stati mentali40
sono chiamati serenita meditativa e la quadruplice analisi47 ¢ chiamata visione
profonda (insight). Tuttavia devi applicare i termini “serenita reale” e “visione
profonda reale” — come sara spiegato — dopo la generazione della flessibilita.
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{27} PREPARARE LA SERENITA MEDITATIVA

(f) Come addestrarsi in ogni (settore)
(i) Come addestrarsi nella serenita meditativa
(a’) Fare assegnamento sui presupposti per la serenita meditativa
1) Dimorare in un’area appropriata
2") Avere pochi desideri
3") Accontentarsi
") Abbandonare completamente molte attivita
5) Pura disciplina etica
") Sharazzarsi completamente dei pensieri di desiderio, ete.
ome coltivare la serenita su quella base
Preparazione
Pratica effettiva
a”) Postura di meditazione
b”) 1l processo meditativo
(1”) Come sviluppare la concentrazione impeccabile
(a)) Cosa fare prima di focalizzare I"attenzione su un oggetto di meditazione
(b)) Cosa fare durante la focalizzazione su un oggetto di meditazione
(1)) ldentificare I'oggetto di meditazione sul quale ¢ posta la tua
attenzione
(a”)) Presentazione generale degli oggetti di meditazione
(1)) Gli oggetti stessi di meditazione
(a”)) Oggetti universali di meditazione
1

(1”)

(27))

(3™) I limiti di esistenza
&)

(b’ )) ()Ogom di meditazione per purificare il tuo comportamento

) Immagini discorsive
Immagini non discorsive

Raggiungimento del tuo obiettivo
) QOroor(‘ dipendente
) Differenziazione dei costituenti

Inalazione ed esalazione

)

)

coetti di meditazione per la competenza (destrezza)
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(17)) Gli aggregati
(27)) 1 costituenti
(37)) Le sorgenti
(47)) Il sorgere dipendente
(57)) Cio che ¢ possibile e cio che non lo ¢

(d7)) Oggetti di meditazione per purificare le afflizioni

(27)) Chi dovrcbbc meditare su quali oggetti
(3 )) Sinonimi dell’oggetto di meditazione
Identificare gli oggetti di meditazione per questo contesto
gl ogg perq

e

(f) Come addestrarsi in ogni (settore)
Ci sono tre sezioni:
Come addestrarsi nella serenita meditativa (Capitoli 2-6)
2. Come addestrarsi nella visione profonda (Capitolo 7-20) [484]
3. Come unire queste due (Capitolo 20)
(i) Come addestrarsi nella serenita meditativa
Questa sezione ha tre parti:
Fare assegnamento sui presupposti per la serenita meditativa
2. Come coltivare la serenita su quella base (Capitoli 2-5)
3. La misura della coltivazione della serenita coronata da successo
(Capitoli 5-6)
(a’) Fare assegnamento sui presupposti per la serenita meditativa
All'inizio, lo yoghi dovrebbe fare assegnamento sui presupposti per la serenita,
che rendono possibile raggiungere la serenita velocemente e confortevolmente.
Ce ne sono sei:
9 . . . .
(1") Dimorare in un’area appropriata
L'area dovrebbe avere cinque attributi: (a) facile accesso, cosi che i generi di

necessita come il cibo e il vestiario possano essere ottenuti facilmente; (b) esse-
re un buon posto in cui vivere, dove non ci siano bestie selvagge come i {20}
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predatori, dove non ci siano nemici, etc.; (¢) essere su una porzione sana di ter-
reno che non dia luogo a malattie; (d) offrire buona compagnia nella misura in
cui i tuoi compagni sono eticamente disciplinati e di mente simile (alla tua); (e)
essere ben situata in quanto non ¢’e molta gente che gira durante il giorno e vi
¢ poco rumore la notte. Il Sutra Ornamento per il Mahayana, di Maitreya,
afferma:4%

Lintelligente pratica in un luogo

Che ¢ accessibile, ¢ un buon posto per vivere,

Offre un buon terreno e buoni compagni,

Ed ha i requisiti per una confortevole pratica yogica.

(27) Avere pochi desideri

Non desideri fortemente di piu o migliori vesti, etc.

(3") Accontentarsi

Ti accontenti di avere anche le vesti piu povere, etc.

(4") Abbandonare completamente molte attivita

Abbandoni attivita di base come il comperare e il vendere; abbandoni anche
'eccessiva socializzazione con i capifamiglia e con i rinuncianti, cosi come l'oc-
cuparsi di medicina e astrologia.

(5') Pura disciplina etica

Non violi i precetti, compiendo azioni che sono sbhagliate per natura o per proi-
bizione, sia nel caso di voti della liberazione individuale che nel caso di voti del
bodhisattva. Se li violi per disattenzione, li ripristini prontamente con ramma-
rico, in accordo con I'insegnamento.

(6") Sbarazzarsi completamente dei pensieri di desiderio, etc.

Nel caso dei desideri, contempla i loro svantaggi in questa vita, quali il condur-
re ad essere uccisi o imprigionati, cosi come i loro svantaggi per il futuro, quali
il condurre a rinascite in reami miserevoli. [485] Alternativamente, elimina

tutti i pensieri di desiderio e simili meditando con questo pensiero: “Ogni cosa
nell’esistenza ciclica, piacevole o spiacevole che sia, ¢ effimera e impermanen-
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te. Dal momento che & certo che a breve saro separato da tutte queste cose, per-
ché dovrei desiderarle ardentemente?”

Ho spiegato questi punti sulla base di cio che fa intendere il secondo Stadi
della Meditazione, di Kamalasila; dovresti apprendere di piu su di essi da Livel-
li dello Sravaka, di Asanga. Questi sei argomenti coprono le cause e condizioni
chiave per sviluppare ex novo una buona concentrazione, per {30} mantenere
la concentrazione esistente senza che degeneri, e per portare la tua concentra-
zione ad un livello piu alto. In particolare, i punti piu importanti sono la buona
disciplina etica, considerare svantaggiosi i desideri, e dimorare in un’area
appropriata. Ghesce Drom-don-ba disse:

Noi pensiamo che il difetto stia solo nelle nostre istruzioni personali. Quan-
do poi cerchiamo solo le istruzioni personali, siamo incapaci di raggiungere
la concentrazione. Questo ¢ il risultato del non osservare le sue condizioni.

Il termine “condizioni” si riferisce alle sei spiegate sopra.

Inoltre, le prime quattro perfezioni servono come condizioni preliminari per
la quinta, la stabilizzazione meditativa. Il primo Stadi della Meditazione, di
Kamalasila, afferma:49

Tu realizzi velocemente la serenita quando non tieni conto del desiderio di
possessi e cose del genere, mantieni una buona disciplina etica, hai la dispo-
sizione a tollerare di buon grado la sofferenza e perseveri con gioia. In tal
caso, le sorgenti come il Sutra che Svela il Significato Inteso insegnano che
la generosita e le altre perfezioni sono le cause delle perfezioni piu alte in
successione.

La Lampada per il Sentiero dell’llluminazione (Bodhi-patha-pradipa), di Ati-

sha, afferma:5°

Quando ti mancano gli elementi della serenita,
Anche se mediti assiduamente,

Non otterrai la concentrazione

Neppure in migliaia di anni.

[486] Percio, per coloro che sinceramente desiderano ottenere le concentrazio-
ni di serenita e visione profonda (insight), ¢ veramente importante lavorare
sugli elementi o condizioni preliminari per la serenita, quali le tredici che sono
esposte in Livelli dello Sravaka, di Asanga.5!
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(b") Come coltivare la serenita su quella base
Questo (punto) ¢ diviso in due parti: (1) la preparazione e (2) la pratica effettiva.
(1) La preparazione

Pratica i sei insegnamenti preparatori spiegati sopra e coltiva specialmente la
mente dell'illuminazione per lungo tempo; inoltre, a sostegno di cio, dovresti com-
piere le pratiche meditative che sono in comune con le persone di piccola e media
capacita.n?

{31} (27) La pratica effettiva

Questo (punto) ha due parti: (1) la postura di meditazione e (2) il processo stesso
della meditazione.

(a”) La postura di meditazione

Il secondo e il terzo Stadi della Meditazione, di Kamalasila, diconod3 che dovre-
sti assumere una postura in otto punti su un sedile molto soffice e confortevo-
le:54 (1) Incrocia le gambe alla maniera del venerabile Vairociana, usando come
appropriate o la posizione del loto intero o quella del mezzo loto. (2) I tuoi occhi
non dovrebbero essere né troppo aperti né troppo prossimi alla chiusura, e
dovrebbero essere fissi sulla punta del tuo naso. (3) Siedi con la consapevolez-
za rivolta all'interno, tenendo il corpo dritto, senza pendere troppo indietro o
inclinarsi troppo in avanti. (4) Tieni le spalle dritte e alla stessa altezza. (5) Non
alzare o abbassare la testa e non girarla da un lato; posizionala in modo che il
naso e 'ombelico siano allineati. (6) Tieni i denti e le labbra nella posizione
naturale usuale. (7) Porta la lingua in alto, vicino ai denti superiori. (8) L'ina-
lazione e l'esalazione non dovrebbero essere rumorose, forzate o irregolari;
lasciale fluire senza sforzo, mai cosi delicatamente, senza alcuna impressione
che tu le stia movendo in un senso o nell’altro.

Il (testo) Livelli dello Sravaka, di Asanga, da cinque ragioni per sedere come
insegno il Buddha, a gambe incrociate su un sedile, uno scanno o un materas-
so d’erba: (1) Questa postura in cui il corpo e ben compattato e favorevole al
sorgere della flessibilita, percio svilupperai la flessibilita molto velocemente.
[487] (2) Sedere in questo modo rende possibile mantenere la postura a lungo;
la postura non porta a sfinimento fisico. (3) Questa posizione non € comune ai
non-buddhisti e ai nostri oppositori. (4) Quando altri ti vedono seduto in que-
sta posizione, ne sono ispirati. (5) Il Buddha e i suoi discepoli usarono questa
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posizione e la trasmisero a noi. Il (testo) Livelli dello Sravaka, di Asanga. dice
che, alla luce di queste ragioni, dovresti sedere a gambe incrociate. Dice anche
che ¢ bene tenere il corpo diritto affinché non insorgano letargia e sonnolenza.

Percio, all'inizio devi familiariarizzare con questi otto punti di condotta fisica,
in particolare col calmare il respiro, proprio come ho descritto sopra

(b”) Il processo meditativo

Parlando in generale, la tradizione degli “stadi del sentiero” indica che raggiungi
la serenita per mezzo degli otto antidoti che eliminano i cinque difetti elencati in
Separazione del Mezzo dagli Estremi (Madhyanta-vibhaga),55 di Maitreya. Le
istruzioni personali provenienti {32} da Ghesce Lak-sor-wa spiegano che, oltre a
questo, devi ottenere la serenita tramite i sei poteri, i quattro tipi di attenzione e i
nove stati mentdh spiegati in Liwelli dello Sravaka, di Asanga. 1l dotto Yon-den-

drak dice:50

I metodi dei nove stati mentali sono inclusi nelle quattro attenzioni, e i sei difet-
tit e le otto applicazioni, che sono i loro antidoti, sono il metodo [per ottenere]
tutte le concentrazioni. Su questo ¢’e accordo in tutti gli insegnamenti concer-
nenti le tecniche di stabilizzazione meditativa — inclusi quelli della maggior
parte dei sutra, dell’Ornamento per i Sutra Mahayana, di Maitreya, e di Sepa-
razione del Mezzo dagli Estremi, i testi di Asanga sui livelli,>7 e i tre (testi) Stadi
della Meditazione, di Kamalasila. Quelli che prima hanno i presupposti per la
concentrazione raggiungeranno alla fine la concentrazione se usano questi
metodi per lavorare su di essa. Al giorno d’oggi, le tradizioni orali — che si sup-
pongono profonde — sulla stabilizzazione meditativa, mancano perfino dei nomi
di queste tecniche. [488] Questi testi non indicano che otterrai la concentrazio-
ne senza le condizioni preliminari per la concentrazione e senza queste tecni-
che, anche se ad essa lavori per lungo tempo.

Questo ¢ affermato nel suo testo sugli stadi del sentiero; esso parla del raggiunge-
re la pura certezza sul modo in cui i testi classici presentano la via per ottenere la
concentrazione. Riguardo a cio, dal momento che il modo generale di insegnare gli
stadi del sentiero dei tro veicoli & dimostrato diffusamente nei cinque testi del nobi-
le Asanga sui livelli,58 i testi che i insegnano queste pr atiche sono veramente estesi.
Tra questi cinque, un testo da una spiegazione dettagliata, mentre negli altri
e :
manca. [l Compendio delle Determinazioni (Viniscaya-samgrahani), di Asanga,

L1 difetti diventano sei quando la mollezza e I'eccitazione sono contate separatamente (ndt).
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dice che il suo Livelli degli Sravaka dovrebbe essere usato per comprendere la sere-
nita e | a visione profonda (insight), percio il piu esteso e il Livelli dello Sravaka.
Inoltre, il venerabile Maitreya discute i metodi dei nove stati mentali e gli otto anti-
doti nei suoi Ornamento per i Sutra Mahayana e Separazione del Mezzo dagli
Estremi. Seguendo questi, i maestri Indiani eruditi come Haribhadra, Kamalasila
e Ratnakarasanti scrissero molto sul processo del raggiungere la concentrazione.
Sul senso generale della concentrazione i tantra sono molto coerenti con le spiega-
zioni di questi testi classici, eccetto il fatto che essi usano oggetti di meditazione
diversi, come i corpi delle divinita, le gocce e le sillabe. In particolare, i testi della
classe dei sutra forniscono discussioni veramente estese sui problemi — quali i cin-
que difetti della concentrazione — e i modi di sharazzarsene.

Tuttavia, le persone che sanno come praticare sulla base solo di quei testi clas-
sici sono rare come le stelle di giorno. Coloro che {33} sovrappongono a quei testi
le macchie della loro comprensione difettosa ne derivano solo una comprensione
superficiale e continuano a ritenere che le istruzioni che rivelano il messaggio quin-
tessenziale giacciano altrove. Quando per loro viene il tempo di mettere in pratica
il processo per ottenere la concentrazione spiegato da questi testi, non cercano nep-
pure come farlo. [489]

Le istruzioni personali di questo trattato mettono in rilievo solo le pratiche dal-
I'inizio alla fine che sono estratte dai testi classici. Percio qui spieghero i metodi
usati per ottenere la concentrazione attingendo ai testi classici.

Questa spiegazione del processo meditativo ha due sezioni:

1. Come sviluppare la concentrazione impeccabile (Capitoli 2-4)
2. Gli stadi in cui gli stati mentali sono cost sviluppati (Capitolo 5)

(17) Come sviluppare la concentrazione impeccabile
Questo (punto) ha tre parti:
1. Cosa fare prima di focalizzare I"attenzione su un oggetto di meditazione
2. Cosa fare durante la focalizzazione su un oggetto di meditazione (Capito-
li 2-3)
3. Cosa fare dopo che ti sei focalizzato su un oggetto di meditazione (Capi-
tolo 4)

(a)) Cosa fare prima di focalizzare I'attenzione su un oggetto di meditazione

Se non riesci a bloccare la pigrizia del non essere incline a coltivare la concen-
trazione e del dilettarti in cose che non la favoriscono, all’inizio non riuscirai ad
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entrare in concentrazione; anche se la raggiungessi una volta, saresti incapace
di mantenerla, percio si deteriorerebbe velocemente. Per questa ragione ¢ della
massima importanza bloccare all’inizio la pigrizia. Quando raggiungerai la fles-
sibilita in cui mente e corpo sono colmi di diletto e beatitudine, fermerai la
pigrizia in quanto sarai capace di coltivare la virtu per tutto il giorno e la notte,
senza stanchezza.

Per sviluppare questa flessibilita, devi essere in grado di avere un entusia-
smo continuo per la concentrazione che causa flessibilita. Per sviluppare que-
sto entusiasmo, ti serve un continuo, intenso anelito verso la concentrazione.
Come causa di questo anelito, ti serve una ferma fiducia e un’attrazione irresi-
stibile per le buone qualita della concentrazione. Quando vedrai {34} nella pra-
tica questo processo, comprenderai questo punto, vitale al massimo, con il piu
chiaro senso di certezza. Il (testo) di Maitreya Separazione del Mezzo dagli
Estremi afferma:59

La base e cio che ¢ basato su di essa
Sono la causa e il suo risultato.

Qui la “base” ¢ I'anelito, che ¢ la base dello sforzo; “cio che ¢ basato su di
essa” ¢ lo sforzo o entusiasmo. La causa dell’anelito ¢ la fede che confida nelle
buone qualita della concentrazione. [490] Il risultato dello sforzo ¢ la flessibi-
lita.

In questo contesto, le buone qualita della concentrazione sono le seguenti.
Quando raggiungi la serenita, la tua mente ¢ colma di diletto e il tuo corpo e
colmo di beatitudine, cosi sei felice in questa vita. Inoltre, dal momento che
hai ottenuto la flessibilita fisica e mentale, puoi volgere I'attenzione a qualsia-
si oggetto virtuoso di meditazione tu scelga. Dal momento che hai soppresso la
distrazione incontrollata verso il tipo sbagliato di oggetti, non sei costantemen-
te coinvolto nel fare cose errate ed ogni atto virtuoso € veramente potente.
Sulla base della serenita puoi ottenere buone qualita quali le conoscenze supe-
riori e i poteri sopranormali. In particolare, ¢ sulla base della serenita che svi-
luppi la conoscenza della visione profonda che conosce la natura reale,
mediante la quale puoi tagliare velocemente la radice dell’esistenza ciclica. Se
rifletti su una qualsiasi di queste buone qualita, diventerai consapevole e
mediterai su cose che rafforzano la tua inclinazione a coltivare la concentra-
zione. Quando sorge questa propensione, sarai continuamente spinto dall’in-
terno a coltivare la concentrazione, percio sara facile raggiungerla. Inoltre, dal
momento che la coltiverai ripetutamente anche dopo averla ottenuta, sara
improbabile che tu la perda.
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(b)) Cosa fare durante la focalizzazione su un oggetto di meditazione
Questa sezione ha due parti:

1. Identificare I'oggetto di meditazione sul quale ¢ posta la tua attenzione
2. Come focalizzare la mente sull’oggetto di meditazione (Capitolo 3)

(1)) Identificare 'oggetto di meditazione sul quale e posta la tua atten-
zione

Questo (punto) ha due parti:

1. Presentazione generale degli oggetti di meditazione
2. Identificare gli oggetti di meditazione per questo contesto

{35} (a’)) Presentazione generale degli oggetti di meditazione
Questo (punto) ha tre sezioni:

1. Gli oggetti stessi di meditazione
2. Chi dovrebbe meditare su quali oggetti
3. Sinonimi degli oggetti di meditazione

(1)) Gli oggetti stessi di meditazione

Il Bhagavan disse che gli yoghi hanno quattro tipi di oggetti di meditazione.
Questi sono: (1) oggetti universali di meditazione, (2) oggetti di meditazione per
purificare il tuo comportamento, (3) oggetti di meditazione per la competenza
(destrezza, perizia), e (4) oggetti di meditazione per purificare le afflizioni.

(a”)) Oggetti universali di meditazione

Gli oggetti universali di meditazione sono di quattro tipi: (a) immagini discor-
sive, (b) immagini non-discorsive, (c) i limiti di esistenza e (d) il raggiungimen-
to del tuo scopo. [491]

I due tipi di imumagini (immagini discorsive e non discorsive) sono postulati
nei termini dell’osservatore: la prima ¢ 'oggetto della visione profonda (insight)
e la seconda e l'oggetto della serenita meditativa. I'immagine non ¢ I'oggetto
effettivo specificamente caratterizzato su cui la tua mente ¢ focalizzata, ma piut-
tosto I'aspetto o il modo di apparire di quell’oggetto alla tua mente. Quando ese-
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gui l'analisi mentre osservi un oggetto, I'immagine ¢ allora discorsiva, dal
momento che ¢ presente il pensiero analitico. Quando stabilizzi la mente senza
analisi mentre osservi un oggetto, si dice che I'immagine ¢ non discorsiva, dal
momento che il pensiero analitico ¢ assente. Quanto alle immagini, di quale
oggetto di meditazione sono le immagini? Sono le immagini, o aspetti, dei cinque
oggetti di meditazione per purificare il comportamento, dei cinque oggetti di
meditazione per la destrezza abile e dei due oggetti di meditazione per purificare
le afflizioni.

I limiti di esistenza sono postulati in riferimento all’oggetto osservato. Ce ne
sono due: i limiti di esistenza per la diversita dei fenomeni, che sono espressi
nell’affermazione: “Questo ¢ tutto cio che ¢’e; non ¢’e nulla di piu,” e i limiti di
esistenza per la natura reale, espressi nell’affermazione: “Solo questo ¢ il modo
in cui esistono le cose; esse non esistono in alcun altro modo.” Nel caso della
diversita dei fenomeni, questo significa che i cinque aggregati includono tutti i
fenomeni composti; i diciotto costituenti e le dodici sorgenti includono tutti i
fenomeni; e le Quattro Verita includono tutto cio che ¢’e¢ da conoscere; non c’e
nient’altro al di la di questo.bo Nel caso della natura, questo significa che la
ragione stabilisce la verita o realta di questi oggetti di meditazione.

{36} 1l raggiungimento del proposito ¢ postulato nei termini del risultato.
Sia con la serenita che con la visione profonda dirigi I'attenzione alle immagi-
ni di quegli oggetti di meditazione. Quindi ti stabilizzi su di essi, ti abitui ad
essi e, in virtu della pratica ripetuta, ti liberi dalle tue tendenze non funzionali
sottoponendoti ad una trasformazione fondamentale. [492]

(b™)) Oggetti di meditazione per purificare il tuo comportamento

Gli oggetti di meditazione per purificare il comportamento sono (quegli) ogget-
ti che purificano il comportamento in cui predomina "attaccamento o simili
(odio, illusione, orgoglio, digressione). Ci sono cinque di tali oggetti di medita-
zione. Essi sono rispettivamente: (a) bruttezza, (b) amore, (¢) sorgere dipen-
dente, (d) differenziazione dei costituenti e (e) inalazione ed esalazione.

(a) Di questi, gli oggetti di meditazione sulla bruttezza consistono delle tren-
tasei bruttezze concernenti il corpo,! quali un pelo della testa o del corpo e la
bruttezza esterna, come quella di un cadavere che diventa blu.02 Quando nella
tua mente sorge un aspetto di impurita, tieni su di esso la tua attenzione. (b) L'a-
more implica il focalizzarsi sugli amici, i nemici e le persone verso le quali hai sen-
timenti neutri, e avere un’attitudine — a livello di equilibrio meditativo — di offri-
re loro aiuto e felicita. Mantenere con attitudine amorevole "attenzione su questi
oggetti di meditazione, ¢ chiamata “meditazione sull’amore;” amore si riferisce
sia all’attitudine soggettiva che all’oggetto. (c¢) Riguardo all’oggetto di meditazio-
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ne sul sorgere dipendente: tutto quello che ¢’¢ nel passato, nel presente e nel futu-
ro & sorgere dipendente in cui gli effetti, che sono puri fattori fenomenici, sorgo-
no semplicemente sulla base di meri fattori fenomenici. A parte questi, non c¢’¢ un
esecutore delle azioni o uno sperimentatore dei loro effetti. Focalizzi I'attenzione
su questo fatto e la mantieni li. (d) Quanto all'oggetto di meditazione sulla diffe-
renziazione det costituenti: tu differenzi i fattori dei sei costituenti — terra, acqua,
fuoco, aria, spazio e coscienza. Focalizzi la tua attenzione su di essi e la mantie-
ni . (e) Riguardo all’oggetto di meditazione sull’inalazione e Uesalazione: foca-
lizzi la tua attenzione senza distrazione contando e osservando il respiro che entra
e esce.

(c”)) Oggetti di meditazione per la competenza (destrezza)

Ci sono anche cinque oggetti di meditazione per la competenza (destrezza).
vale a dire la competenza (a) negli aggregati, (b) i costituenti, (¢) le sorgenti,
(d) il sorgere dipendente e (e) cio che ¢ possibile e cio che non lo e.

(a) Gli aggregati sono i cinque aggregati della forma e gli altri [sensazione,
{37} discriminazione, fattori composizionali e coscienza]. IX competenza in que-
sti sapere che, a parte questi aggregati, il sé e cio che ¢ ad esso pertinente non
esiste. (b) 1 costituenti sono I'occhio e gli altri dei diciotto costituenti. F com-
petenza in essi conoscere le condizioni causali in virtu delle quali questi costi-
tuenti sorgono dai propri semi. [493] (¢) Le sorgenti sono 1'occhio e le altre
delle dodici sorgenti. Competenza in queste ¢ sapere che le sei sorgenti interne
sono le condizioni dominanti per le sei coscienze, che le sei sorgenti esterne sono
le condizioni-oggetto e che la mente che ¢ appena cessata ¢ la condizione imme-
diatamente precedente. (d) 1l sorgere dipendente ¢ i dodici fattori.03 E compe-
tenza in essi sapere che sono impermanenti, (sono) sofferenza e privi di sé. (e)
Cio che ¢ possibile e cio che non lo e si riferisce al fatto che & possibile per una
fruizione piacevole sorgere da un’azione virtuosa, ma non ¢ possibile che una
fruizione piacevole sorga da un’azione non virtuosa. I competenza in questo
sapere che le cose sono cosi. Questo & un caso particolare della competenza nel
sorgere dipendente: la differenza ¢ che comprendi cause diverse.04

Quando usi questi come oggetti di meditazione per coltivare la serenita, tu
mantieni I"attenzione solo su una delle prospettive in cui gli aggregati, ecc., pos-
SONo essere conosciuti.

(d”)) Oggetti di meditazione per purificare le afflizioni

Purificare le afflizioni significa: o ridurre semplicemente la forza dei semi delle
afflizioni o anche sradicare completamente i semi. Nel primo caso, gli oggetti di
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meditazione sono la grossolanita relativa a ciascuno degli stadi piu bassi e la calma
relativa a ciascuno degli stadi piu alti, procedendo dal livello del regno del deside-
rio fino al livello del Nulla.05 Nel secondo caso, gli oggetti di meditazione sono
limpermanenza ¢ ciuscun altro dei sedici aspetti delle Quattro Nobili Verita.00
Quando usi questi come oggetti di meditazione per coltivare la serenita, non ana-
lizzi ma mantieni invece I'attenzione su una cognizione qualsiasi di un aspetto di
quegli oggetti che appaiono (all’attenzione).

1l secondo Stadi della Meditazione,®7 di Kamalasila, afferma che gli oggetti di
meditazione sono tre. (1) Dopo che hai messo insieme qualunque cosa tutti i dodi-
ci rami della scrittura dicano circa il determinare, I'inserirsi e 'essersi inserito nella
realta, stabilizzi la tua mente su questo. (2) Osservi gli aggregati, ecc., che inclu-
dono in qualche misura i fenomeni. (3) Stabilizzi la tua mente sulla forma del
Buddha che hai visto e di cui hai sentito (parlare).

{38} In che modo stabilizzi la mente su cose come gli ageregati? [494] Quan-
do comprendi come tutte le cose composte possano essere incluse nei cinque aggre-
gati, le riunisci con la mente, in modo graduale. in questi cinque aggregati. Poi le
osservi e mantieni su di esse la tua attenzione. Proprio come la saggezza che discer-
ne, si sviluppa quando coltivi la differenziazione, cosi, quando coltivi la padronan-
za su te stesso, sviluppi la concentrazione in cui la tua attenzione ¢ riunita sull’og-
getto di meditazione senza muoversi verso altri oggetti. Questa ¢ un’istruzione per-
sonale della tradizione di conoscenza. Similmente, quando comprendi come tutti i
fenomeni possano essere inclusi nei costituenti e nelle sorgenti, mentalmente li riu-
nisci in queste categorie e mantieni su questo la tua attenzione.

Tra questi quattro tipi di oggetti di meditazione, gli oggetti di meditazione per
purificare il comportamento, come spiegato, facilitano 'arresto dell’attaccamento
e simili in coloro in cui il comportamento ¢ dominato da attaccamento e simili. Essi
sono oggetti speciali di meditazione perché potresti prontamente raggiungere la
concentrazione basata su di essi. Gli oggetti di meditazione per la competenza con-
tribuiscono allo sviluppo della visione profonda (insight) che conosce la vacuita in
quanto confutano un sé personale che non sia incluso in quei fenomeni. Percio
sono eccellenti oggetti di meditazione per coltivare la serenita. Gli oggetti di medi-
tazione per dissolvere le afflizioni servono come antidoti generali alle afflizioni,
percio hanno grande significato. Gli oggetti universali di meditazione non sono
distinti dai summenzionati tre.08 Percio, dal momento che devi ottenere la con-
centrazione usando un oggetto della serenita meditativa che ha un particolare
scopo, coloro che ottengono la concentrazione usando come oggetti di meditazio-
ne i ciottoli e i ramoscelli, ignorano chiaramente gli insegnamenti sugli oggetti di
concentrazione.

Alcuni suppongono che se ti focalizzi su un oggetto di meditazione e man-
tieni la tua attenzione su di esso, questo sia apprendere dei segni. Essi preten-
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dono che la meditazione sulla vacuita significhi solo stabilizzare la mente senza
alcuna base, senza focalizzarsi su alcun oggetto di meditazione. Questa ¢ una
incomprensione totale del come meditare sulla vacuita. Se in quel momento
non hai coscienza, non avrai neppure una concentrazione che coltivi la vacuita.
[495] D altra parte, se hai coscienza, sei allora conscio di qualcosa, percio devi
accettare che ¢’¢ un oggetto di coscienza con cui la coscienza si pone in rappor-
to. Se ¢’e un oggetto di coscienza, allora 'oggetto di meditazione di quella
mente ¢ precisamente quello, perché “oggetto”, “oggetto di meditazione”, e
{39} “oggetto di coscienza” hanno lo stesso significato. In quel caso, dovrebbe-
ro accettare che anche il loro metodo di concentrazione apprenderebbe dei
segni. Percio il loro approccio non ¢ corretto.

Per di piu, se qualcosa costituisce meditazione sulla vacuita, oppure no, ¢
determinato dal fatto che la meditazione sia oppure non sia fondata sulla visione
che conosce il modo di essere delle cose; non ¢ determinato dal fatto che ci sia,
oppure non ci sia, una qualsiasi concettualizzazione rispetto all’oggetto. Questo
sara dimostrato esaurientemente di seguito.09 Anche coloro che pretendono di
stabilizzare le loro menti senza un oggetto di meditazione dovrebbero prima pen-
sare: "Manterro la mia attenzione in modo tale che non si disperda verso alcun
tipo di oggetto” e mantenere quindi in quel modo I'attenzione. Dopo essersi foca-
lizzati cosi sulla mente stessa come oggetto di meditazione, devono essere certi di
fissarsi su questo oggetto senza distrarsi in alcun modo. Percio la loro esperienza
contraddice la loro pretesa di non avere un oggetto di meditazione.

In questo modo i testi classici sul raggiungimento della concentrazione spie-
gano che ci sono molti oggetti di meditazione. Gli scopi di queste basi medita-
tive per stabilizzare la tua mente sono quelli spiegati sopra, percio dovresti gua-
dagnarti competenza in essi. Gli Stadi della Meditazione, di Kamalasila,7¢
spiega che 'oggetto della meditazione di serenita ¢ indeterminato e La Lampa-
da per il Sentiero dell’llluminazione, di Atisha, dice: “Qualunque oggetto o
oggetti di meditazione sono appropriati.”7' Queste affermazioni significano che
non ti si richiede di attenerti a un particolare oggetto di meditazione; non
mostrano come definire la gamma degli oggetti di meditazione esistenti.

(27)) Chi dovrebbe meditare su quali oggetti
Poiché ci sono vari tipi di persone, da quelli con una preponderanza di attac-
camento a quelli con una preponderanza di discorsivita, il (testo) Livelli dello

Sravaka, di Asanga, cita una risposta a una domanda di Revata:7>

Revata, se il comportamento di un monaco-yoghi, un praticante dello yoga,
¢ dominato unicamente dall’attaccamento, egli focalizzi allora la propria
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mente sull’oggetto di meditazione della bruttezza. [496] Se 'odio domina il
suo comportamento, egli mediti sull’amore; se 'ignoranza domina il suo
comportamento, egli mediti allora sul sorgere dipendente di questa condizio-
ne; se I'orgoglio domina il suo comportamento, focalizzi la sua mente sulla
differenziazione dei costituenti.73

Se il suo comportamento ¢ dominato unicamente dalla discorsivita, egli foca-
lizzi allora la sua mente sulla consapevolezza dell’esalazione e dell’inalazio-
ne del {40} respiro. In questo modo egli focalizza la sua mente su un ogget-
to appropriato di meditazione.

Il (testo) Livelli dello Sravaka, di Asanga. dice anche:74

Rispetto a cio, le persone il cui comportamento ¢ dominato dall’attaccamen-
to, dall’odio, dall'ignoranza, dall’orgoglio o dalla discorsivita, all’inizio
dovrebbero per un momento purificare questi comportamenti contemplando
gli oggetti di meditazione per purificare il comportamento. Dopodiché essi
vedranno la stabilita delle loro menti e verificheranno solo i loro oggetti di
meditazione. Cosi dovrebbero definitivamente perseverare nell’uso dei loro
oggetti di meditazione.

Percio, tu dovresti certamente lavorare con questi oggetti di meditazione.

Se sei una persona dal comportamento bilanciato, o le cui afflizioni sono
lievi, ¢ allora sufficiente che tu mantenga I'attenzione su un qualsiasi oggetto
menzionato sopra che ti piaccia; non ¢ necessario averne uno particolare. Il
Livelli dello Sravaka, di Asanga, afferma:75

Coloro il cui comportamento ¢ bilanciato dovrebbero lavorare su qualsiasi
oggetto piaccia loro, per ottenere giusto la stabilita mentale; questo non ¢
finalizzato a purificare il comportamento. Comprendi che lo stesso vale per
coloro che hanno lievi afflizioni.

L'essere dominato dal desiderio — o da un’altra delle cinque afflizioni — signifi-
ca che in una vita precedente eri completamente coinvolto in quella afflizione,
ti eri abituato ad essa, e la esprimevi con frequenza, cosi che ora, anche se c¢’e
un oggetto minore di desiderio — o un altro dei cinque — quell’afflizione sorge in
una forma forte e duratura. [497] “Comportamento bilanciato” significa che,
nelle vite precedenti, tu non eri completamente coinvolto nel desiderio e negli



LAM_RIM_Volume terzo_definitivo:LAMRIM_versione5 29/05/94%15:06 Pagina 53

Preparare la serenita meditativa 53

altri, non ti eri abituato ad essi (difetti), e non li avevi espressi con frequenza.
Inoltre, non hai riconosciuto che sono difetti e non li hai soppressi; percio,
quando il desiderio e simili non sono predominanti o di grande durata, non ¢
come se non si presentassero. Avere lievi afflizioni significa che nelle tue vite
precedenti tu non eri completamente coinvolto, e cosi via nel desiderio — o in
un altro di quei cinque — e ne vedi gli svantaggi, ecc.. Percio, rispetto agli ogget-
ti del desiderio e simili che sono maggiori, molti o intensi, il tuo desiderio e
simili sorgono lentamente, mentre per oggetti moderati o minori, queste affli-
zioni non sorgono per niente. .d anche, quando il desiderio o un’altra di que-
ste cinque afflizioni ¢ predominante, ti occorre un tempo lungo per realizzare la
stabilita; col comportamento bilanciato, non ti occorre un tempo eccessivamen-
te lungo; con afflizioni minori lo fai davvero velocemente.

{41} Una risposta a una domanda di Revata [come citato in Livelli dello Sra-
vaka] spiega anche chi lavora sugli oggetti di meditazione per la competenza:70

Revata, se un monaco-yoghi, un praticante dello yoga, ¢ confuso riguardo alla
natura caratteristica di tutte le cose composite, o ¢ confuso circa le cose chia-
mate persona, sé, essere vivente, vita, cio che rinasce, o c¢io che alimenta,
dovrebbe focalizzare la mente sugli oggetti della meditazione per la compe-
tenza sugli aggregati. Se ¢ confuso sulle cause, dovrebbe focalizzarsi sugli
oggetti di meditazione per la competenza sui costituenti. Se ¢ confuso circa le
condizioni, dovrebbe focalizzarsi sugli oggetti di meditazione per la compe-
tenza sulle sorgenti. Se & confuso sull'impermanenza, la sofferenza e assen-
za del sé, dovrebbe focalizzarsi sugli oggetti di meditazione per la competen-
za sul sorgere dipendente e su cio che ¢ possibile o che non lo e.

Come qui affermato, usi principalmente questi cinque oggetti di meditazione
per bloccare la confusione.77

Nello stesso sutra [che risponde alle domande di Revata] e anche affermato
quali persone dovrebbero focalizzare le proprie menti sugli oggetti di medita-
zione per dissolvere le afflizioni:78

Se desideri essere libero dall’attaccamento del regno del desiderio, focalizza
la tua mente sulla grossolanita del regno del desiderio e la calma del regno
della forma; [498] se vuoi essere libero dall’attaccamento del regno della
forma, focalizza la tua mente sulla grossolanita del regno della forma. Se vuoi
disincantarti riguardo a tutti gli insopportabili aggregati e desideri liberarti
da essi, focalizza allora la tua mente sulla verita della sofferenza, la verita
delle origini, la verita della cessazione e la verita del sentiero.
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Puoi usare questi oggetti di meditazione sia per la meditazione analitica con la
visione profonda che per la meditazione di stabilizzazione con la serenita, cosi
non sono esclusivamente oggetti di meditazione per la serenita. Ancora, dal
momento che alcuni servono come oggetti di meditazione per ottenere ex novo
la serenita e altri sono usati per scopi speciali dopo aver raggiunto la serenita,
li ho spiegati qui nella sezione degli oggetti di meditazione della serenita.

(3")) Sinonimi dell’oggetto di meditazione

(i sono dei sinonimi per le immagini o apparenze mentali degli oggetti di medi-
tazione spiegati sopra, questi “punti sui quali si mantiene Iattenzione”, o “basi
meditative per la concentrazione”, come affermato in Liwvelli dello Sravaka, di
Asanga:79

{42} Inoltre, quell'immagine ¢ chiamata “immagine”, ¢ chiamata anche

“segno di concentrazione”, “oggetto nel dominio della concentrazione”, “tec-
nica di concentrazione”, “porta per la concentrazione”, “base dell’attenzio-
ne”, “corpo di concettualizzazione interna” e “immagine che appare”.

Conosci questi come sinonimi dell'immagine che si accorda con 'oggetto

conosciuto.
(b")) Identificare gli oggetti di meditazione per questo contesto

Ora, tra i molti oggetti di meditazione che ho spiegato, su quale oggetto di
meditazione dovresti basarti per conseguire la serenita? [499] Come afferma-
to nel passaggio del sutra citato sopra, non c¢’¢ un singolo oggetto definito; gli
individui richiedono il loro oggetto particolare di meditazione. Specificamen-
te, se sei determinato a conquistare per lo meno la serenita e se il tuo compor-
tamento ¢ determinato dall’attaccamento o da un’altra afflizione, hai allora
bisogno di usare un certo tipo di meditazione. In caso contrario, potresti rag-
giungere una concentrazione che si avvicina alla serenita, ma non raggiunge-
rai l'effettiva serenita. Viene detto che anche se ti addestri con un oggetto di
meditazione per purificare il comportamento, non conseguirai la serenita a
meno che tu non faccia questo per un tempo molto lungo: percio, come potrai
mai conseguirla rifiutando gli oggetti di meditazione per purificare il compor-
tamento? In particolare, se hai una predominanza di discorsivita, devi allora
meditare sul respiro.

Se sei una persona dal comportamento equilibrato o una persona con affli-
zioni lievi, allora, come spiegato prima.,80 prendi come base meditativa uno
qualunque degli oggetti di meditazione spiegati sopra che ti attragga di piu.
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In alternativa, il medio e 'ultimo Stadi di Meditazione, di Kamalasila,
seguono il Sutra sulla Concentrazione che Percepisce il Buddha del Presente
taccia a taccia (Pratyutpanna-buddha-sammukhavasthita-samadhi-sutra) e
il Sutra del Re delle Concentrazioni nell’affermare che consegui la concentra-
zione focalizzandoti sul corpo del Tathagata. Anche, il maestro Bodhibhadra
spiega una moltitudine [di oggetti]:5!

Qui la serenita ¢ duplice: quella raggiunta guardando all’interno e quella
[basata su] un oggetto di meditazione visto dall’esterno. Di queste, il guarda-
re all'interno ¢ duplice: focalizzarsi sul corpo e focalizzarsi su cio che ¢ basa-
to sul corpo. Di questi, il focalizzarsi sul corpo é triplice: focalizzarsi sul corpo
stesso nell’aspetto di una deita; focalizzarsi sulla bruttezza, come gli schele-
tri; e focalizzarsi su un’insegna, quale un khatvanga.82

Focalizzarsi su cio che & basato sul corpo ¢ quintuplice: focalizzarsi sul respiro;
focalizzarsi sull'insegna divina sottile; focalizzarsi sulle {43} gocce; focalizzarsi
sugli aspetti dei raggi di luce e focalizzarsi sul diletto e la beatitudine. [500]
La serenita basata su un oggetto di meditazione visto esteriormente ¢ dupli-
ce: speciale e comune. Di queste, la speciale ¢ duplice: focalizzarsi sul corpo
di una deita e focalizzarsi sulla parola di una deita.

Anche il commentario di Atisha al suo Lampada per il Sentiero dell’lllumina-
zione (Bodhi-marga-pradipa-panjika) cita questo passaggio.

Riguardo a cio, mantenere la tua attenzione sulla forma fisica del Buddha e
ricordare il Buddha, percio da origine a meriti illimitati. Quando la tua imma-
gine di quel corpo ¢ chiara e ferma, ¢’¢ una speciale intensificazione del tuo
fuoco meditativo sul campo in relazione al quale accumuli meriti tramite pro-
strazioni, offerte, preghiere di aspirazione, ecc., cosi come sul campo in relazio-
ne al quale purifichi le oscurazioni attraverso la confessione, 1"autocontrollo,
ecc.. Questo tipo di meditazione serve a molti scopi. Come affermato in prece-
denza nell’estratto dal Sutra del Re delle Concentrazioni,3 ha dei vantaggi
quali il non perdere la consapevolezza del Buddha quando muori. E quando
coltivi il sentiero del mantra, intensifica lo yoga della divinita, ecc.. Il Sutra
della Concentrazione che Percepisce il Buddha del Presente laccia a Faccia
tratta in modo molto chiaro e dettagliato questi benefici, cosi come il metodo
per dirigere la tua mente verso il Buddha. Percio dovresti decisamente cono-
scerli da 11, come dice Kamalasila nel suo ultimo (terzo) Stadi della Meditazio-
ne. Temendo la verbosita, io non mi dilungo su di essi in questa sede. Di con-
seguenza, ¢ abilita nel metodo quando tu cerchi un oggetto di meditazione tra-
mite il quale consegui la concentrazione e realizzi, lungo il percorso, alcuni altri
scopi speciali.
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In che modo usi una cosa quale la forma corporea del Tathagata come ogget-
to di meditazione? Lultimo Stadi della Meditazione, di Kamalasila, afferma:54

Riguardo a questo, i praticanti dovrebbero innanzitutto fissare la loro atten-
zione su qualunque cosa possano avere visto e su qualunque cosa possano
avere udito riguardo alla forma corporea del Tathagata e quindi conseguire la
serenita. La forma corporea del Tathagata ¢ di colore dorato come 'oro raffi-
nato, adornata dai segni e dalle caratteristiche esemplari, dimora col suo
seguito e realizza gli scopi degli esseri viventi con vari metodi. Dirigendo con-
tinuamente la mente verso di essa, gli yoghi sviluppano un desiderio per le
sue qualita auree e dominano la mollezza, I'eccitazione e cosi via. [5o1] Essi
dovrebbero proseguire la stabilizzazione meditativa fino a quando possono
vederla chiaramente, come se il Buddha stesse seduto di fronte a loro.

{44} Wl Sutra del Re delle Concentrazioni dice anche che dovresti usare questo
tipo di oggetto di meditazione:55

II glorioso protettore del mondo

Col corpo color dell’oro —

Il bodhisattva la cui mente si impegna su questo oggetto

I detto essere in equilibrio meditativo.

Dei due modi di fare questo — immaginare ex novo la forma del Buddha e
visualizzare la forma del Buddha come (se fosse) effettivamente presente — il
secondo ha un netto vantaggio nello sviluppare la fede ed ¢ conforme al conte-
sto delle pratiche comuni ad entrambi i veicoli, del sutra e del tantra. Percio,
usa un’immagine visualizzata della forma del Buddha come se esistesse gia in
realta. Quando cerchi il tuo oggetto di meditazione, la base sulla quale porre
per prima "attenzione, cerca un eccellente dipinto o scultura del corpo del Mae-
stro e guardalo ripetutamente. Ricordando le sue caratteristiche, familiarizza
con fermezza con 'apparenza mentale dell’oggetto. Oppure, cerca il tuo ogget-
to di meditazione riflettendo sul significato delle descrizioni eloquenti della
forma del Buddha che hai udito dal tuo guru e fai apparire questa immagine
nella tua mente. Inoltre, non permettere che I'oggetto di meditazione abbia I'a-
spetto di una pittura o di una scultura; impara piuttosto a farlo apparire nella
tua mente con "aspetto di un vero buddha.

Alcuni mettono un’immagine di fronte a sé e immediatamente meditano su
di essa con lo sguardo fisso ad essa. Il rifiuto di questa pratica da parte del mae-
stro Ye-sce-de (Ye-shes-sde) ¢ eccellente. Egli dice che la concentrazione non si
consegue nella coscienza sensoriale, ma nella coscienza mentale; percio, il vero
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oggetto di meditazione di una concentrazione ¢ I'effettivo oggetto della coscien-
za mentale. Dovete dunque fare attenzione a questo. Egli dice anche cio che ho
spiegato sopra:50 che devi focalizzare la mente sull’apparenza del concetto
reale, o immagine mentale, dell’oggetto di meditazione.

Inoltre, ci sono caratteristiche sia sottili che grossolane della forma corporea
del Buddha. Si afferma altrove che prima ti focalizzi sulle caratteristiche gros-
solane e piu tardi, quando queste sono consolidate, ti devi focalizzare su quel-
le sottili. [502] Poiché I'esperienza dimostra anche che e molto facile far sorge-
re un’apparenza delle caratteristiche grossolane, devi sviluppare il tuo oggetto
di meditazione per gradi, partendo dalle caratteristiche grossolane.

Un punto particolarmente importante ¢ che, finché non hai conseguito una
concentrazione soddisfacente come spiegato sopra, non ¢ mai appropriato col-
tivare la concentrazione meditativa spostando il fuoco su molti tipi diversi di
oggetti di meditazione. Il motivo & che, {45} se coltivi la concentrazione muo-
vendoti su molti oggetti dissimili di meditazione, cio costituira un grande impe-
dimento al conseguimento della serenita. Percio, testi autorevoli sul consegui-
mento della concentrazione, quali i testi di Asanga sui livelli e i tre (testi) Stadi
della Meditazione, di Kamalasila, spiegano che quando da principio ottieni la
concentrazione lo fai in relazione a un singolo oggetto; non dicono che ti sposti
tra molti oggetti di meditazione. Anche Aryasura afferma chiaramente questo
[nel suo Compendio delle Perfezioni (Paramita-samasa)]:57

Consolida il riflesso della tua mente

Stando fermo su un oggetto di meditazione;
Lasciarla fluire verso molti oggetti

Conduce a una mente disturbata da afflizioni.

Egli dice questo nella sezione sul conseguimento della stabilizzazione medita-

tiva. Anche la Lampada per il Sentiero dell’llluminazione, di Atisha, afferma:58

Poni la tua mente virtuosamente
Su qualche singolo oggetto di meditazione.

Egli fa il punto con la frase “su qualche singolo™.

Percio, essendoti focalizzato prima su un oggetto di meditazione e avendo
conseguito la serenita, puoi quindi focalizzarti su molti oggetti di meditazione.
Il primo Stadi della Meditazione, di Kamalasila, afferma:®9

Solo quando hai ottenuto I'attenzione concentrata dovresti focalizzarti in det-
taglio sui particolari degli oggetti, quali gli aggregati e i costituenti. I alla luce
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dei particolari della meditazione degli yoghi sugli oggetti come le diciotto
vacuité, che il Buddha afferma nei sutra — tipo 1l Sutra che Svela il Significa-
to Inteso — che ci sono molti aspetti degli oggetti di meditazione.99

In conformita a cio, la misura dell’aver per prima cosa trovato 'oggetto di
meditazione su cui mantieni I'attenzione ¢ la seguente. Visualizza diverse volte
in sequenza la testa, le due braccia, il resto del tronco del corpo e le due gambe.
[503] Dopo di che, se quando porti I'attenzione al corpo come un tutto puoi far
sorgere davanti (agli occhi) della tua mente appena la meta dei componenti
grossolani, dovresti allora — anche senza una chiarezza radiosa — essere soddi-
sfatto di questo e fissare su cio la tua attenzione. Perché? Se, insoddisfatto di
questo, non riesci a fissarvi I'attenzione e vuoi invece maggiore chiarezza, allo-
ra, visualizzandolo ripetutamente, l'oggetto della meditazione diverra un po’
piu chiaro, ma non otterrai una concentrazione stabile; di fatto impedirai a te
stesso di ottenerla. Anche se 'oggetto di meditazione non ¢ veramente chiaro,
se tu mantieni 'attenzione {46} precisamente su questo oggetto parziale di
meditazione otterrai velocemente la concentrazione. Dato che cio intensifica la
chiarezza, conseguirai prontamente la chiarezza. Questo proviene dalle istru-
zioni di Ye-sce-de ed ¢ di grande importanza.

Quanto al modo in cui appare I'oggetto di meditazione, puoi descrivere due
insiemi di quattro possibilita: per vari tipi di persone ¢ facile o difficile far appa-
rire un'immagine, e la sua apparenza puo essere chiara o non chiara; per di piu,
sia le immagini chiare che quelle non chiare possono essere stabili o instabili.
Tuttavia, poiché ci sono considerevoli variazioni, non puoi determinare con sicu-
rezza cosa avverra.

Quando pratichi lo yoga della divinita nel veicolo del mantra, devi sicura-
mente stabilire un’immagine chiara della divinita. Percio, fin quando questa
non sorge, devi usare molti metodi per svilupparla. Tuttavia, in questo conte-
sto non-tantrico, se hai grande difficolta nel fare apparire un’immagine della
divinita, puoi adottare uno qualsiasi degli oggetti di meditazione presentati
sopra e mantenere su di esso la tua attenzione, perché lo scopo principale ¢
semplicemente di conseguire una concentrazione della serenita meditativa.
Inoltre, in questo contesto non-tantrico, se pratichi focalizzandoti sul corpo di
una divinita e vi mantieni I'attenzione anche se I'immagine non appare, non
raggiungerai allora lo scopo desiderato. Percio devi mantenere la tua attenzio-
ne su un’immagine che appare.

Mantieni I"attenzione sul corpo nella sua interezza nella misura in cui appa-
re. Se alcune parti del corpo appaiono specialmente chiare, tieni I'attenzione su
di esse. Quando perdono chiarezza, ritorna con l'attenzione al corpo nel suo
insieme. [504] In quel momento potrebbe esserci incertezza sul colore, come
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quando vuoi meditare sul (colore) oro ma appare il rosso, oppure incertezza
riguardo alla forma. come quando vuoi meditare su una forma seduta, ma ne
appare una in piedi; o incertezza quanto al numero, come quando vuoi medi-
tare su una cosa, ma ne appaiono due; o incertezza quanto alla taglia, come
quando vuoi meditare su un corpo grande, ma ne appare uno minuto. Poiché ¢
totalmente inappropriato seguire tali distorsioni, devi (assolutamente) usare
solo I'oggetto originale di meditazione, qualunque esso sia, come tuo oggetto di
meditazione.
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{47} FOCALIZZARE 1A MENTE

(2)) Gome focalizzare la mente sull’'oggetto di meditazione
(a”)) Il metodo impeccabile
(b")) Eliminare i metodi imperfetti
(¢") La durata delle sessioni

(2)) Come focalizzare la mente sull’ oggetto di meditazione

Questo (punto) ha tre parti: (1) presentare il metodo impeccabile, (2) elimina-
re i metodi imperfetti e (3) indicare la durata delle sessioni.

(a”)) Il metodo impeccabile

La concentrazione che conseguirai qui ha due caratteristiche speciali: vivida
intensita — una chiarezza mentale intensa — e stabilita non discorsiva, stare fisso
solo sull’oggetto di meditazione. Alcuni aggiungono a queste una terza caratte-
ristica, la beatitudine; altri vi aggiungono anche la limpidezza, portandole a
quattro. Tuttavia, la limpidezza ¢ inclusa nella prima caratteristica, percio non
deve essere elencata come una voce separata. 1l diletto e la beatitudine che con-
feriscono un senso di benessere intervengono come risultato della concentrazio-
ne che conseguirai qui, ma non sono concomitanti con tutte le concentrazioni
che sono incluse nell’accesso alla prima stabilizzazione meditativa. Inoltre, la
concentrazione della quarta stabilizzazione meditativa — che si dice sia la miglior
base per conseguire le buone qualita di tutti i tre veicoli — non ¢ associata con
alcuna beatitudine fisica o mentale. Percio, diletto e {48} beatitudine qui non
vengono calcolate come caratteristiche. [505] Mentre alcune delle concentrazio-
ni sui livelli senza forma mancano di intensita molto vivida, non ¢’¢ nulla di
errato nel presentare la vividezza come una di queste due caratteristiche, perché
L’Ornamento per i Sutra Mahayana,9" di Maitreya, fa riferimento alla “stabiliz-
zazione meditativa diversa dal regno senza forma”. Questo significa che i bodhi-
sattva9? — eccetto alcuni bodhisattva potenti — conseguono buone qualita affi-
dandosi alle concentrazioni entro i livelli della stabilizzazione meditativa.
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Dal momento che lo sviluppo di questo tipo di vivida intensita ¢ bloccato fin
quando ¢’¢ mollezza, mentre la non-discorsivita, fissa su un solo punto, ¢ bloc-
cata fin quando c’¢ eccitazione (agitazione), la mollezza e 'eccitazione sono i
principali ostacoli al conseguimento della genuina concentrazione. Cosi, se non
comprendi come identificare accuratamente le forme sottili e grossolane di mol-
lezza ed eccitazione, o se non sai come sostenere una concentrazione che bloc-
chi queste una volta che le hai identificate, sara allora impossibile per te svilup-
pare la serenita, per non parlare poi della visione profonda (insight). Di conse-
guenza, coloro che cercano diligentemente la concentrazione dovrebbero padro-
neggiare queste tecniche.

Mollezza ed eccitazione sono condizioni sfavorevoli per il conseguimento
della serenita. Piu avanti discutero come identificare queste condizioni sfavore-
voli e come effettivamente bloccarle. Ora spieghero come sviluppare la concen-
trazione in un modo favorevole al conseguimento della serenita.

Qui concentrazione si riferisce alla tua attenzione che resta fissa unicamen-
te su un oggetto di meditazione; in aggiunta deve restare sull’oggetto con con-
tinuita. Per questo sono necessarie due cose: (1) una tecnica in cui la tua atten-
zione non sia distratta da null’altro che non sia 'oggetto originale di medita-
zione, e (2) un’accurata consapevolezza che rilevi se tu sei distratto o se sei sul
punto di distrarti. La prima ¢ attenzione consapevole; la seconda ¢ vigilanza. Il

‘ommentario sull’Ornamento per i Sutra Mahayana (Mahayana-sutralamka-
ra-bhasya), di Vasubandhu, afferma:93

Attenzione consapevole e vigilanza producono una stretta focalizzazione
mentale perché la prima impedisce alla tua attenzione di allontanarsi dall’og-
getto di meditazione e la seconda riconosce chiaramente che la tua attenzio-
ne sta vagando.

Se una pecca nell’attenzione consapevole induce a dimenticare 'oggetto di medi-
tazione, sarai distratto e perderai immediatamente 'oggetto su cui stai meditando.
Percio la base del coltivare la concentrazione ¢ I'attenzione consapevole che non
dimentica I'oggetto.

In che modo questa attenzione consapevole focalizza la tua mente proprio
sull’'oggetto di meditazione? [506] Una volta che hai almeno visualizzato 1'og-
getto di {49} meditazione nel modo spiegato sopra, genera un potente atto che
afferra I'oggetto e tienilo ben fermo con la tua attenzione. Dopo aver portato ad
un alto livello la tua attenzione, stabilizzala sull’oggetto senza analizzare di
nuovo alcuna cosa.

Riguardo all’attenzione consapevole, il Compendio della Conoscenza, di Asan-
ga, dice:94
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Cos’e I'attenzione consapevole? Rispetto a un oggetto familiare, la tua mente
non dimentica ed opera senza distrazione.

Questo indica che I'attenzione consapevole ha tre caratteristiche: (1) L'ogget-
to che osserva ¢ “un oggetto familiare”, dal momento che I"attenzione consape-
vole non si verifica rispetto a un osoéetto precedentemente estraneo. In questo
caso, appare I'immagine dell’oggetto di meditazione conosciuto in precedenza.
(2) 1l suo aspetto soggettivo o maniera di afferrare ¢ il fatto che la tua mente
non dimentica I'oggetto, come indicato dalla frase “la tua mente non dimenti-

a”. In questo caso ¢ il non-dimenticare 1'oggetto di meditazione da parte della
tua mente.

Cosa significa non-dimenticare? Non si riferisce alla mera capacita di ricor-
dare cio che il guru ti ha insegnato circa 'oggetto di meditazione, pensando o
dicendo: “L'oggetto di meditazione ¢ cosi”, quando rivolgi ad esso la tua mente
0 quando qualcuno ti chiede di esso. Si riferisce, piuttosto, a come la tua atten-
zione si fissa sull’oggetto di meditazione e lo porta alla mente con chiarezza
senza neppure la minima distrazione. Se sei distratto, perdi I'attenzione consa-
pevole nella misura in cui sei distratto. Percio, dopo aver posto la tua attenzio-
ne sull’oggetto di meditazione come spiegato sopra, pensa: “In questo modo ho
fissato I"attenzione sull’oggetto di meditazione.” Poi, senza esaminare di nuovo.
sostieni la forza di queﬂd (onbdpevole//a con ininterrotta continuita. Questo e
il punto piu critico nella tecnica del mantenere I'attenzione consapevole. (3) La
sua funzione ¢ di trattenere la tua attenzione dal vagare lontano dall’oggetto di
meditazione.

Fissare 'attenzione in questo modo su un oggetto di meditazione e control-
larla, ¢ paragonato al domare un elefante. Un domatore di elefanti lega con
molte funi robuste I'elefante selvaggio ad un albero o ad un appiglio resistente.
[507] Se (I'animale) fa come gli insegna l'allenatore, bene; se no viene sotto-
messo e controllato, colpito ripetutamente con un affilato uncino di ferro. La
tua mente ¢ come l'elefante indomito; tu la leghi con la fune dell’attenzione
consapevole al solido pilastro di un oggetto di meditazione come ho spiegato
sopra. Se non riesci a tenervela, devi gradualmente portarla sotto controllo
pungolandola con I'uncino di ferro della vigilanza. Il Cuore della Via di Mezzo,
di Bhavaviveka, afferma:95

{50} Lelefante errante della tua mente

[ legato in modo sicuro dalla fune della consapevolezza mentale

Al solido pilastro dell’oggetto di meditazione

Ed ¢ gradualmente controllato con 'uncino di ferro dell’intelligenza.
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Anche il secondo Stadi della Meditazione, di Kamalasila, afferma:90

Con la fune dell’attenzione consapevole e della vigilanza, lega I'elefante della
tua mente al tronco dell’albero, 'oggetto di meditazione.

Non ¢ contraddittorio che il primo testo paragoni la vigilanza a un amo di ferro
mentre il secondo lo accosta a una fune. La consapevolezza fissa direttamente
e continuamente la tua attenzione sull’oggetto di meditazione. Tuttavia, indi-
rettamente anche la vigilanza fissa la tua attenzione sull’oggetto di meditazio-
ne, perché tu dipendi dal notare con la vigilanza 'effettiva o l'incipiente mol-
lezza e eccitazione e quindi stabilizzi I'attenzione sull’oggetto primario senza
cadere sotto la loro influenza. Inoltre, come citato sopra, il maestro Vasu-
bandhu97 dice che sia 'attenzione consapevole che la vigilanza focalizzano la
mente sull’oggetto di meditazione.

Si dice che si consegue la concentrazione sulla base dell’attenzione consape-
vole e che quest'ultima ¢ come una fune che fissa effettivamente la tua atten-
zione con continuita all’oggetto di meditazione; percio I'attenzione consapevo-
le ¢ la principale tecnica di sostegno nel conseguimento della concentrazione.

Inoltre, I'attenzione consapevole ha un modo di afferrare il suo oggetto che
porta un senso di certezza. Se, mentre mantieni la concentrazione, stabilizzi
casualmente la tua mente senza un solido senso di certezza circa I'oggetto, la
tua mente potrebbe allora assumere una limpida chiarezza, ma non avra la
vivida intensita della conoscenza certa; cosi non svilupperai una potente atten-
zione consapevole. [508] Percio la mollezza sottile restera fuori controllo e ne
risultera solo una concentrazione difettosa.

Coloro che coltivano solo I'attenzione non-discorsiva senza stabilizzare I'at-
tenzione su altri oggetti di meditazione, quali un corpo divino, tengono a mente
l'istruzione personale: “Stabilizza la tua mente senza pensare assolutamente ad
alcun oggetto.” Devono quindi trattenere I'attenzione dal distrarsi e dal vaga-
re. Questa non-distrazione ¢ sinonimo di attenzione consapevole che non
dimentica 'oggetto di meditazione. Percio, dal momento che la meditazione ¢
semplicemente la tecnica di mantenere l'attenzione consapevole, coloro che
meditano in questo modo devono anche affidarsi ad una consapevolezza che
porti la forza della conoscenza certa.

(b")) Eliminare i metodi imperfetti

Sono da dissolvere le concezioni sbagliate come le seguenti:
{51} Posizione errata: Se porti la coscienza a un livello elevato come hai spie-
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gato sopra e la stabilizzi quindi saldamente senza discorsivita, non ci sara dav-
vero nemmeno il minimo difetto di mollezza. Tuttavia, dal momento che cio
accresce |'eccitazione, ti accorgerai che non puoi prolungare la stabilita e la tua
coscienza elevata verra abbattuta. Poiché vedrai che rilassare una mente ben
ferma conduce velocemente alla stabilita, questa tecnica ¢ una grande istruzio-
ne personale.

Risposta: Queste parole proclamano con disinvoltura ad alta voce: "Un buon
rilassamento ¢ buona meditazione.” Tuttavia non riescono a differenziare la
mollezza dalla meditazione. Percio, come ho spiegato sopra,98 la concentrazio-
ne impeccabile deve avere due caratteristiche; la ferma stabilita dell’attenzione
non discorsiva da sola non ¢ sufficiente.

Posizione errata: In quel momento, la mollezza ¢ quando la tua mente si
oscura e si rannuvola; senza questo la mente ha una limpida chiarezza, percio
la tua concentrazione ¢ senza pecca.

Risposta: Poiché questa affermazione non differenzia letargia e mollezza,
entrero nei particolari piu avanti.99

Dunque, se usi un’intensa cognizione che ¢ troppo salda, puoi avere la chia-
rezza, ma predominera 'eccitazione, cosi che sara arduo sviluppare la stabilita.
[509] Se sostieni la tua meditazione dopo esserti rilassato molto, potresti allo-
ra avere la stabilita, ma la mollezza predominera, cosi non ci sara vivida inten-
sita. & veramente arduo trovare il giusto equilibrio della tensione in modo da
non essere troppo tirato né troppo rilassato; e per questa ragione ¢ arduo svi-
luppare una concentrazione libera da mollezza ed eccitazione. Tenendo presen-
te questo, il maestro Ciandragomin affermo, nel suo Elogio della Confessione
(Desana-stava):'0°

Se uso lo sforzo, sorge Ieccitazione;

Se lo abbandono, ne risulta mollezza;

I arduo trovare il giusto equilibrio in questo —
Cosa devo fare della mia mente tormentata?

Il significato di cio ¢ il seguente: “Uso lo sforzo” significa che la mente & trop-
po salda; quando fai questo, sorge I'eccitazione. Quando molli la presa stretta
e ti rilassi troppo, produci mollezza, con I"attenzione che resta rivolta in dentro.
Percio e difficile trovare il giusto equilibrio per uno stato mentale bilanciato,
libero da mollezza ed eccitazione. Ancora, il Commentario sull’ “Elogio della
Confessione” (Desana-stava-vrtti), di Buddhasanti, dice:'0!

“Sforzo” qui si riferisce al focalizzare saldamente la tua mente sulla virtu con
chiaro entusiasmo.
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{52} Dopo aver visto il problema dell'incipiente eccitazione, abbandoni lo
sforzo; ossia, lasci perdere il tuo sforzo. Di conseguenza, la tua attenzione
diventa fiacca.

Anche I" Elogio della Confessione, di Ciandragomin, afferma:'©3

Se mi sforzo di impegnare I'oggetto, arriva I'eccitazione;
Se mi rilasso, si sviluppa la mollezza.

E arduo trovare una pral,ica a mezza via tra queste due —
Cosa dovrei fare della mia mente tormentata?

Il commentario di Buddhapalita su questo ¢ chiaro:'%4

Se ti impegni a fondo per una salda focalizzazione sull’oggetto e ti sforzi, la tua
mente si eccita e si distrae e di conseguenza distruggi la tua concentrazione.
Percio non raggiungi la stabilita mentale tramite lo sforzo. Questo ¢ problema-
tico; cosi per evitarlo rilassi la mente, che si ¢ sforzata per impegnare 'ogget-
to, e abbandoni lo sforzo. [510] In quel momento i difetti come il dimenticare
l'oggetto di meditazione conducono alla fiacchezza e alla mollezza.

Percio, Ciandragomin dice che “¢ difficile da trovare” una concentrazione che
sia il giusto equilibrio o una pratica a mezza via, libera dai due estremi di mol-
lezza ed eccitazione. Se fosse una soluzione adeguata il restare completamente
rilassati, non ci sarebbe alcun problema. Dato che i testi dicono che questo con-
duce alla mollezza, ¢ ovviamente improprio usare questo metodo per consegui-
re la concentrazione.

Non ¢ sufficiente avere la chiarezza che & semplicemente la limpida qualita
di una mente veramente rilassata; deve anche esserci un certo grado di fermez-
za nel modo in cui afferri I'oggetto. Nella sua discussione sul metodo usato nei
primi due dei nove stati mentali,'®5 il nobile Asanga dice:100

Per stabilizzare e stabilizzare nel modo appropriato la mente su questo ogget-
to, ¢’¢ I'attenzione della salda focalizzazione.

Anche il primo Stadi della Meditazione, di Kamalasila, dice:'07

Dopo aver rimosso la mollezza, mantieni saldamente solo 1'oggetto di medi-
tazione.



LAM_RIM_Volume terzo_definitivo:LAMRIM_versione5 29/05/94#15:06 Pagina 67

Focalizzare la mente 67

E il secondo Stadi della Meditazione, di Kamalasila, afferma:1©8

In quel momento, dopo aver soppresso la mollezza, con tutti i mezzi fai in
modo che la tua mente veda in modo veramente chiaro soltanto 'oggetto di
meditazione.

Quando Kamalasila dice “la tua mente veda in modo veramente chiaro”, non
intende soltanto che I'oggetto sia chiaro; egli intende che il modo in cui la tua
mente afferra I'oggetto sia chiaro e fermo.

{53} I modo suddetto di mantenere I’attenzione consapevole ¢ estremamen-
te importante. Se non lo conosci, la tua meditazione sara la dimostrazione di un
gran numero di errori, quali il dormire in grande oblio proporzionato all’am-
montare della meditazione, oppure l'ottundere la saggezza che differenzia i
fenomeni. Cio nonostante, presumi, shagliando, di avere una solida concentra-
zione.

Domanda: Mentre I'attenzione consapevole fissa la tua attenzione sull’ogget-
to di meditazione, come spiegato sopra, ¢ appropriato monitorare la tua medi-
tazione e pensare se stai o no mantenendo bene 1'oggetto di meditazione?

Risposta: Devi fare questo, perché il secondo Stadi della Meditazione, di
Kamalasila afferma:'©9 [511]

Dopo avere in questo modo posto la tua attenzione su qualunque oggetto di
meditazione tu possa aver prescelto, tienila fissa i in continuazione. Mentre
stai proprio sull’oggetto, analizza e investiga la tua mente, pensando: “La mia
mente sta afferrando bene 'oggetto di meditazione? O ¢ lassa? O ¢ distratta
dalle apparenze di oggetti esterni?”

Non ¢ che arresti la concentrazione e quindi guardi la tua mente, piuttosto,
mentre mantieni il tuo stato di concentrazione, guardi proprio per vedere se la
tua attenzione sta dove era stata posta in precedenza, sull’oggetto primario di
meditazione e, se non ¢ cosi, se ¢’'¢ mollezza o eccitazione; dopo esserti messo
in concentrazione, controlli questa a intervalli moderati, né troppo spesso né
troppo raramente. Se fai questo mentre I'intensita e la forza della consapevo-
lezza precedente non sono completamente andate, cio avviene nella prospetti-
va di questa consapevolezza. Questo ha lo scopo sia di rendere possibile una
stabilita durevole e intensa, sia di permetterti di riconoscere velocemente la
mollezza e I'eccitazione.

Di conseguenza, questo ¢ il modo in cui sostieni la tua attenzione consape-
vole, perché una causa necessaria dell’attenzione consapevole potente e conti-
nua ¢ il sostenere la meditazione rammentando ripetutamente a te stesso, ad
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intervalli, 'oggetto di meditazione voluto. Il (testo) Livelli dello Sravaka, di
110

Asanga, dice:
Riguardo a cio, che cos’e una mente fissa su un solo punto? Qualsiasi conti-
nuum di attenzione che ricordi piu e piu volte, si focalizzi su un oggetto com-
patibilmente simile e sia continuo, esente da errori e vi trovi diletto, & chiama-
to “concentrazione”, come anche “mente virtuosa fissa su un solo punto”.

Che cosa ricorda piu e piu volte? Tu percepisci I'oggetto di meditazione —
la caratteristica di uno in equilibrio — {54} dal punto di vista di qualsiasi inse-
gnamento tu abbia memorizzato o udito e sul quale tu abbia ricevuto istruzio-
ni o spiegazioni dai tuoi guru. Tu impegni questo oggetto e su di esso ti foca-
lizzi con continuativa attenzione consapevole. [512]

Anche la Spiegazione della “Separazione del Mezzo dagli Estremi” (Madhyan-
ta-vibhaga-tika) dice:™

Laffermazione “Attenzione consapevole significa non dimenticare I'oggetto di
meditazione” vuol dire che esprimi mentalmente le istruzioni sulla stabilizza-
zione della tua mente.

Percio, mantieni 'attenzione consapevole per bloccare 1'oblio in cui ti allonta-
ni dall’oggetto di meditazione. Di conseguenza, il non dimenticare 'oggetto di
meditazione — in cui I'oblio ¢ bloccato — ¢ quando “esprimi mentalmente” 'og-
getto di meditazione; tu porti ripetutamente l'oggetto di meditazione alla
mente. Per esempio, quando sei ansioso (perché temi) di dimenticare qualcosa
che sai, sara difficile dimenticarla se la richiami alla memoria piu e piu volte.

Percio, devi ricordarti dell’oggetto di meditazione ad intervalli moderati al
fine di sviluppare una forte attenzione consapevole. 1l modo per rafforzare la
vigilanza, che rileva la mollezza e 'eccitazione, ¢ di fissare I'attenzione sull’og-
getto di meditazione senza distrazioni e quindi monitorarla. Realizza che se
ripudi questa procedura pensando: “Questa ¢ discorsivita”, sara estremamente
difficile sviluppare una potente attenzione consapevole e vigilanza.

(¢")) La durata delle sessioni

Domanda: Quando fissi I'attenzione sull’oggetto di meditazione con attenzione
consapevole, ¢’é una durata definita della sessione per cui dici: “Stabilizzero la
mia mente sull’oggetto di meditazione fino allora?”

Risposta: Su questo argomento tutti i guru dei tempi passati dei vari lignag-
gi tibetani dicono che dovresti fare numerose brevi sessioni. Perché? Alcuni
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dicono che se mediti in sessioni brevi e ti fermi quando sta andando bene, sarai
ancora desideroso di meditare alla fine di ogni sessione, mentre se la sessione e
lunga ti affaticherai. Altri spiegano che, se la sessione ¢ lunga, ¢ facile cadere
sotto il dominio della mollezza e dell’eccitazione, cosi diventa difficile sviluppa-
re una concentrazione impeccabile. Livelli dello Sravaka, di Asanga, e altri testi
classici non danno chiaramente la durata delle sessioni. Tuttavia, il terzo Stad
della Meditazione, di Kamalasila, dice:"?

A questo stadio impegnati nell’equilibrio meditativo per ventiquattro minuti,
un’ora e mezza, tre ore, 0 per quanto puoi. [513]

{55} Mentre questa affermazione ¢ fatta nel contesto della durata della sessio-
ne per coltivare la visione profonda dopo che hai gia conseguito la serenita, ¢
chiaramente applicabile, in modo analogo, anche quando stai prima addestran-
doti per conseguire la serenita; percio fallo in questo modo.

Se pratichi le tecniche dell’attenzione consapevole e della vigilanza spiegate
sopra — ricordandoti dell’oggetto di meditazione e monitorando la tua meditazio-
ne ad intervalli moderati — non ha importanza se la sessione ¢ un po’ lunga. Tut-
tavia, di solito accadono una o due cose quando sei un principiante e fai una ses-
sione lunga. Da un lato potresti distrarti a causa della dimenticanza. In questo
caso, non riconoscerai velocemente il presentarsi di alcuna mollezza o eccitazio-
ne, ma (te ne accorgerai) solo dopo un lungo periodo di tempo. Da un altro lato,
benché tu possa non perdere 'attenzione consapevole, e facile cadere sotto il
dominio della mollezza e dell’eccitazione, e non le riconoscerai velocemente
quando si presentano. La prima situazione impedisce lo sviluppo di una forte
attenzione consapevole; la seconda impedisce lo sviluppo di una forte vigilanza.
Quindi ¢ veramente difficile bloccare la mollezza e I'eccitazione.

In particolare, se non riesci a riconoscere la mollezza e I'eccitazione dopo che
ti sei distratto avendo dimenticato I'oggetto di meditazione, questo ¢ molto peg-
gio del non riuscire a riconoscere velocemente la mollezza e I'eccitazione men-
tre non dimentichi l'oggetto di meditazione. Percio le tecniche per mantenere
I'attenzione consapevole — i rimedi spiegati precedentemente che inibiscono
Iinterruzione dell’attenzione consapevole risultante dalla distrazione — sono
veramente importanti.''3

Se hai una grande caduta di memoria derivante dalla distrazione, cosi come
una vigilanza tanto debole da non riconoscere la mollezza e I'eccitazione, allo-
ra la tua sessione deve necessariamente essere corta. Se ¢ difficile che tu dimen-
tichi 'oggetto e sei in grado di notare velocemente la mollezza e I'eccitazione,
non ¢ un problema se la sessione ¢ un po’ lunga. Questa ¢ l'idea che sottosta
all’affermazione di Kamalasila menzionata sopra, secondo cui la durata di una
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sessione ¢ indefinita — ventiquattro minuti e cosi via. In breve, dal momento che
la durata deve conformarsi alle tue capacita mentali, Kamalasila dice: “per
quanto puoi.”

Se non intervengono problemi temporanei per la tua mente o per il corpo,
poni la mente in equilibrio. [514] Se sorge un problema, non persistere nel
meditare, ma interrompi immediatamente la sessione e rimuovi gli impedimen-
ti nei tuoi costituenti mentale e fisico. Poi medita. Questo ¢ cio che intendeva-
no gli adepti; percio riconosci che fare cio € un aspetto di quanto dovrebbe esse-
re lunga una sessione di meditazione.
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{57} COME COMPORTARSI CON LA MOLLEZZA E 1 ECCITAZIONE

(¢)) Cosa fare dopo la focalizzazione su un oggetto di meditazione
(1)) Cosa fare quando si presentano mollezza ed eccitazione
(a”)) Usare il rimedio all'incapacita di riconoscere la mollezza e I'eccitazione
(1)) Le caratteristiche che definiscono la mollezza e ’eccitazione
(27)) I metodo per sviluppare la vigilanza che riconosce la mollezza
e I'eccitazione
(b")) Usare il rimedio all'incapacita di tentare di eliminarle anche quando
siano riconosciute
(1)) 'intenzione e il modo di interdire la mollezza e I'eccitazione
(27)) Le cause sottostanti alla mollezza e all’eccitazione
(2)) Cosa fare quando mollezza ed eccitazione sono assenti.

E
(c)) Cosa fare dopo la focalizzazione su un oggetto di meditazione
Questo (punto) ha due parti:

1. Cosa fare quando si presentano mollezza ed eccitazione
2. Cosa fare quando mollezza ed eccitazione sono assenti

(1)) Cosa fare quando si presentano mollezza ed eccitazione

1. Usare il rimedio all'incapacita di riconoscere la mollezza e I'eccitazione
2. Usare il rimedio all'incapacita di eliminarle anche quando siano
riconosciute

{58} (a’)) Usare il rimedio all’incapacita di riconoscere la mollezza e
I’eccitazione

Questo (punto) ha due sezioni: (1) le caratteristiche che delineano la mollezza
e l'eccitazione, e (2) il metodo per sviluppare la vigilanza che le riconosce
durante la meditazione.
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(1)) Le caratteristiche che definiscono la mollezza e I'eccitazione
Nel Compendio della Conoscenza, di Asanga, I'eccitazione ¢ cosi definita:'4

Che cos’e l'eccitazione? E uno stato inquieto della mente, considerato un
derivato dell’attaccamento, che insegue gli oggetti piacevoli e agisce da
impedimento alla serenita meditativa.

Questa definizione ha tre aspetti: (1) Il suo oggetto ¢ attraente e piacevole.
(2) I suo aspetto soggettivo ¢ che la mente ¢ inquieta e si disperde verso 'e-
sterno. Poiché ¢ un derivato dell’attaccamento, impegna I"oggetto con un senso
di desiderio. (3) La sua funzione ¢ di impedire la stabilizzazione della mente
sul suo oggetto.

Quando la tua attenzione ¢ rivolta all'interno sul suo oggetto, I'eccitazione
— che e attaccata alla forma, al suono e cosi via — attira la tua attenzione ine-
sorabilmente verso questi oggetti e causa distrazione. Come ¢ detto nell’Elogio
della Confessione, di Ciandragomin:'5

Proprio quando sei focalizzato sulla serenita meditativa,
Dirigendo I'attenzione ripetutamente verso di essa,

I cappio delle afflizioni tira la tua attenzione

Inesorabilmente, con la fune dell’attaccamento agli ogeetti. [515]

Domanda: ¥ eccitazione quando ¢’¢ dispersione in cui altre afflizioni distolgo-
no la mente dall’oggetto — o, allo stesso modo, quando c¢’¢ dispersione verso
altri oggetti virtuosi?

Risposta: Leccitazione ¢ un derivato dell’attaccamento; percio, essere
distratto da altre afflizioni non e eccitazione; ¢ piuttosto il processo mentale di
distrazione che ¢ una delle venti afflizioni secondarie.""® Disperdersi verso
oggetti virtuosi potrebbe implicare una qualche mente virtuosa o un processo
mentale virtuoso; percio non tutta la dispersione ¢ eccitazione.

Molti traduttori traducono bying ba con “mollezza™ (zhum pa), ma questa
“mollezza” non dovrebbe essere interpretata nel significato di scoraggiamento
(zhum pa). Quanto alla sua definizione, la maggior parte degli yoghi tra que-
sti picchi nevosi sembra considerare la mollezza come uno stato letargico della
mente che sta sul suo oggetto di meditazione senza disperdersi altrove, ma che
manca di limpida chiarezza.Questo ¢ scorretto, perché viene detto che la letar-
gia causa la mollezza; percio le due sono distinte, come suggerito nel secondo
Stadi della Meditazione, di Kamalasila:''7
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{59} Se, essendo oppresso dalla letargia e dalla sonnolenza, vedi che la tua
mente diventa lassa (molle) o che rischia la mollezza ....

Anche il Sutra che Svela il Significato Inteso dice:1

Se ¢’e mollezza dovuta a letargia e sonnolenza, o se sei afflitto da qualche
afflizione secondaria nell’assorbimento meditativo, ¢ un caso di distrazione
mentale interna.

Qui si afferma che quando la tua mente diventa lassa a causa della letargia e
della sonnolenza, e distratta verso l'interno. Anche il Compendio della Cono-
scenza, di Asanga, discute la mollezza nel contesto dell’afflizione secondaria
della distrazione: ma la distrazione, egli spiega, potrebbe anche essere virtuo-
sa, percio non e necessariamente afflittiva.

Della letargia, poi, il Compendio della Conoscenza, di Asanga, dice:'9

Cos’e la letargia? Uno stato inservibile della mente classificato come un deri-
vato dell’illusione; lavora per assistere tutte le afflizioni radice e le afflizioni
secondarie.

Percio, questo derivato dell'illusione ¢ la pesantezza e l'inservibilita di corpo
e mente. [/ Auto-commentario al Tesoro della Conoscenza (Abhidharma-kosa-

bhasya), di Vasubandhu, dice:'2° [516]

Cos’¢ la letargia? La pesantezza del corpo e la pesantezza della mente che
sono l'inservibilita del corpo e I'inservibilita della mente.

Mollezza significa che il modo in cui la tua mente afferra I'oggetto di medita-
zione ¢ fiacco ed essa non afferra I'oggetto con molta vividezza o fermezza. Per-
cio, anche se ¢ limpido, se il modo in cui la tua mente afferra I'oggetto non ¢
molto vivido, allora si ¢ insinuata la mollezza. 1l secondo Stadi della Medita-
zione, di Kamalasila, afferma:'2!

Quando la tua mente non vede I'oggetto in modo vivido — come una persona
nata cieca, o una persona che entra in un luogo buio, o come quando si hanno
gli occhi chiusi — allora riconosci che la tua mente ¢ diventata lassa (molle).

Non ho visto negli altri testi classici una presentazione chiara della definizione
della mollezza.
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La mollezza puo essere virtuosa o eticamente neutra, mentre la letargia ¢ o
un’ostruzione non-virtuosa o un’ostruzione mentale eticamente neutra, ed &
invariabilmente un derivato dell’illusione. Inoltre, i testi classici dicono che per
disperdere la mollezza devi portare alla mente oggetti piacevoli come il corpo
del Buddha, o meditare sulla luce cosi da stimolare la tua mente. Percio devi
impedire che I'oggetto appaia in modo non chiaro, come se 'oscurita stesse
discendendo sulla tua mente, {60} e devi porre fine alla qualita di un’atten-
zione che ¢ diventata flaccida. Hai bisogno sia di un chiaro oggetto di medita-
zione che di afferrare I'oggetto saldamente. Non sono sufficienti né un chiaro
oggetto di meditazione da solo né la sola trasparenza del soggetto.

E facile riconoscere I'eccitazione, ma la mollezza ¢ difficile da individuare,
dal momento che non ¢ identificata con chiarezza negli autorevoli testi classici.
E anche molto importante perché in questo caso & un punto di rilievo dei frain-
tendimenti a proposito della concentrazione impeccabile. Percio dovresti speri-
mentare la mollezza con consapevolezza esigente e su quella base esaminarla
bene e identificarla in accordo con Stadi della Meditazione, di Kamalasila.

[517]

(27)) Il metodo per sviluppare la vigilanza che riconosce la mollezza e
I'eccitazione

Non ¢ sufficiente avere solo la comprensione della mollezza e dell’eccitazione;
devi essere in grado di sviluppare la vigilanza che rileva accuratamente se mol-
lezza ed eccitazione sono presenti durante la meditazione. Inoltre, sviluppando
gradualmente una potente vigilanza, non solo devi sviluppare la vigilanza che
riconosce mollezza ed eccitazione appena si presentano, ma devi anche svilup-
pare una vigilanza che le riconosce quando sono sul punto di manifestarsi,
prima che esse siano effettivamente sorte. Questo ¢ dimostrato dalle afferma-
zioni (contenute) nei due ultimi Stadi della Meditazione, di Kamalasila:'2>

Se vedi che la tua mente diventa lassa (molle), o che rischia la mollezza ...

Tu vedi che la tua mente si eccita o rischia di eccitarsi.

Finché non sviluppi una vigilanza del genere, non puoi concludere fiduciosa-
mente di aver ottenuto la meditazione impeccabile — libera da mollezza ed
eccitazione — durante un dato periodo di tempo. Questo perché, non avendo
sviluppato una potente vigilanza, non puoi essere sicuro che la mollezza (las-
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sezza) e l'eccitazione siano intervenute o no. Analogamente, in un passaggio
che comincia: “C’¢ riconoscimento di mollezza ed eccitazione...”, il (testo)
Separazione del Mezzo dagli Estremi,**3 di Maitreya, dice che occorre la vigi-
lanza per riconoscere la mollezza e Ieccitazione. Di conseguenza, se non hai
sviluppato una vigilanza tale da precludere ogni incapacita di riconoscere la
presenza di mollezza o eccitazione, allora anche se cerchi di meditare per un
lungo periodo, passerai il tempo sotto la sottile influenza di mollezza ed ecci-
tazione, senza riuscire a coglierle quando si presentano.

{61} Domanda: Come sviluppi la vigilanza?

Risposta: La sua causa piu importante ¢ il processo del mantenere 'atten-
zione consapevole che ho spiegato sopra.'4 Se riesci a sviluppare un’attenzio-
ne consapevole continuativa, sarai in grado di evitare di dimenticare I'oggetto
di meditazione e di distrarti. Di conseguenza, dato che questo impedisce di
continuare a non cogliere la presenza di mollezza ed eccitazione, potrai facil-
mente riconoscerle. Cio sara perfettamente evidente se esamini nei termini
della tua stessa esperienza quanto tempo occorra per riconoscere lassezza ed
eccitazione quando I"attenzione consapevole ¢ indebolita e con quale velocita
le riconosci quando non ¢ pregiudicata. Avendo presente questo, Impegnarsi
nelle Attivita del Bodhisattva, di Santideva, afferma:'25 [518]

Quando 'attenzione consapevole sta
Alla porta della tua mente per sua protezione,
Allora apparira la vigilanza.

E Spiegazione della “Separazione del Mezzo dagli Estremi,” di Sthiramati,
afferma:120

IVaffermazione “C’¢ riconoscimento di mollezza ed eccitazione da parte
della vigilanza se I'attenzione vigile non scade”, indica che I'attenzione vigi-
le, quando & completamente presente, ¢ accompagnata dalla vigilanza. Ecco
perché dice “se I'attenzione vigile non scade...”

La seguente causa di vigilanza caratterizza il modo di mantenere la vigilan-
za. Focalizza la tua mente su un’immagine visualizzata del corpo di una divi-
nita, ecc., o metti a fuoco un aspetto soggettivo come la qualita dell’esperien-
za che ¢ semplicemente luminosa e consapevole. Quindi, mentre stai attento
come spiegato sopra, mantieni 'attenzione sull’oggetto controllando nel frat-
tempo se sta disperdendosi altrove. Sappi che questo ¢ cruciale per il mante-

nimento della vigilanza. Come dice Impegnarsi nelle Attivita del Bodhisattva,
di Santideva:'27
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Esaminare ripetutamente

Gli stati del corpo e della mente —

Proprio questo, in breve,

il significato di “preservare la vigilanza”.

Con questo metodo, dunque, sviluppi la vigilanza che nota la mollezza e
I'eccitazione quando sono sul punto di sorgere, mentre col metodo per mante-
nere |'attenzione consapevole previeni ['oblio, in cui 'attenzione viene distrat-
ta e scivola via. Devi, percio, distinguere debitamente questi due. Altrimenti, se
pratichi come si fa al giorno d’oggi — combinando tutte queste consapevolezze
senza comprendere {62} le distinzioni tra di esse — temo che la concentrazione
risultante da una causa pasticciata sara anch’essa pasticciata. Percio ¢ vera-
mente importante fare un’analisi molto precisa di questo in conformita con cia-
scuno dei maggiori testi autorevoli, e quindi determinarlo nella pratica. Non
riporre le tue speranze in una debole determinazione, perché il Compendio delle
Perfezioni, di Aryasura, dice:128

Usando solo la gioiosa perseveranza. finirai per sfinirti.
Se pratichi con I'aiuto della saggezza, raggiungerai la grande meta. [519]

(b”)) Usare il rimedio all’incapacita di tentare di eliminarle anche
quando siano riconosciute

Come spiegato sopra, sviluppi I'attenzione consapevole e la vigilanza veramen-
te potenti tramite 'uso appropriato dei metodi per mantenere |'attenzione con-
sapevole e la vigilanza. La vigilanza ¢ allora in grado di notare anche (stati)
veramente sottili di mollezza ed eccitazione, percio non c¢’¢ alcun problema a
individuare il presentarsi di essi. Tuttavia, quando non fai lo sforzo di bloccare
sul nascere questi due, la tua compiacenza o I'incapacita di applicarti costitui-
sce un problema estremamente serio per la tua concentrazione. Questo perché,
se pratichi a questo modo, la tua mente formera delle cattive abitudini e sara
allora estremamente difficile sviluppare una concentrazione libera da mollezza
ed eccitazione. Percio, per rimediare all'incapacita di applicarti alla loro elimi-
nazione, coltiva I'intenzione chiamata applicazione o sforzo.

Questa sezione ha due parti: (1) I'intenzione e il modo in cui essa blocca la
mollezza e I'eccitazione, e (2) le cause sottostanti alla mollezza e all’eccitazione.

(1)) L’intenzione e il modo di interdire la mollezza e I’eccitazione

Il Compendio della Conoscenza, di Asanga, dice:'29
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Cos’¢e I'intenzione? E "attivita mentale di applicare la mente, avente la fun-
zione di richiamare la mente alla virtu, alla non-virtu o a cio che ¢ eticamen-
te neutro.

Questo ¢ il modo di intenderla. Per esempio. la limatura di ferro € costretta a muo-
versi sotto I'influenza di un magnete. Similmente, il processo mentale dell’inten-
zione muove e stimola la mente verso la virtt, la non virtt o cio che ¢ eticamente
neutro. Percio, qui ci si riferisce a un’intenzione che applica la mente all’elimina-
zione della mollezza e dell’eccitazione quando si presenta una di queste.

Domanda: Dopo aver stimolato la tua mente ad eliminare la mollezza e I'ecci-
tazione, come fai a bloccarle?

{63}Risposta: La mollezza mentale comporta il ritrarsi veramente eccessivo
allinterno, che conduce allo scivolamento nel modo di afferrare I'oggetto di medi-
tazione; percio dovresti dirigere la tua mente verso cose (hle‘rtevolh che fanno in
modo che si espanda verso 'esterno. [520] Dovrebbe essere qualcosa come una
bellissima immagine del Buddha, non qualcosa di piacevole che fa sorgere le aftli-
zioni. Oppure (dovreqtl) portare alla mente un’ immagine di luce, come la luce del
sole. Quando questo rimuove la mollezza, dai |mmed|atdmente una stretta al
modo in cui afferri I'oggetto e mantienilo in meditazione. Come spiega il primo

Stadi della Meditazione, di Kamalasila:'3¢

Come? Quando sei vinto dalla letargia e dalla sonnolenza, quando ¢’¢ una man-
canza di chiarezza nell’afferrare 'oggetto di meditazione e la tua mente & diven-
tata lassa, medita allora sullidea di luce, oppure porta alla mente le cose piu
gradevoli, come le qualita del Buddha. Disperdi la mollezza in questo modo e
resta attaccato con fermezza all’oggetto di meditazione.

In questa situazione, non meditare su un oggetto che disillude, perché la disillusio-
ne fa si che la tua mente si ritragga all'interno.

Quando espandi la tua mente usando la saggezza che discerne per analizzare
un oggetto di tua scelta, anche questo arresta la mollezza. Il Compendio delle Per-
Sezioni, di Aryasura, dice:'3!

Quando (&) fiacca, la tua mente viene stimolata ed ispirata
In virtu dell’energia dello sforzo (richiesto) per la visione profonda.

Percio, la mollezza, o la fiacchezza, & come segue. Lo stato della mente descrit-
to dai due termini & (‘hlanlato ‘mollezza” per(‘he c’e un calo nel modo di afferra-
re 'oggetto di meditazione. I chiamato “fiacchezza” perché ¢’¢ un eccessivo ritrar-
si all'interno. Lo si contrasta stimolando il modo di afferrare I'oggetto e rendendo
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vasto l'oggetto di meditazione, per espandere la mente. Il Cuore della Via di
Mezzo, di Bhavaviveka, afferma:'32

Nel caso della mollezza, espandi la tua mente
Meditando su un oggetto vasto.

Inoltre, nel caso della fiacchezza, ispira te stesso
Osservando i benefici della perseveranza gioiosa.

Anche il Compendio degli Addestramenti (Siksa-samuccaya) afferma:'33 “Se la
tua mente diventa fiacca, ispira te stesso coltivando il diletto.” I grandi eruditi e
gli adepti concordano su questa materia.

Percio, ecco qui il piu importante rimedio per bloccare la mollezza: Quando
rifletti sulle buone qualita di cose come i Tre Gioielli, {04} i benefici della mente
dell'illluminazione e il grande significato dell’ottenere opportunita,'* questo
dovrebbe avere un effetto rinforzante sulla tua mente, proprio come l'acqua fred-
da buttata in faccia a una persona che dorme. [521] Cio dipende dall’aver avuto
esperienza della meditazione analitica che discerne su questi benefici argomenti.

Se coltivi un rimedio all’abitudine delle cause sottostanti la mollezza — ossia la
letargia, la sonnolenza e qualcosa che induce queste due, in cui la tua mente assu-
me un aspetto buio — allora non sorgera la mollezza che risulta da queste cause;
oppure, se ¢ sorta, si blocchera. Riguardo a cio, il (testo) Livelli dello Sravaka, di
Asanga, suggerisce attivita come andare a camminare, tenere in mente un’imma-
gine di luminosita e familiarizzare con essa ripetutamente, perseguire uno qualsia-
si dei sei ricordi — il Buddha, I'insegnamento, la comunita, la disciplina etica, la
generosita e le deita,'35 stimolare la mente per mezzo di altri oggetti ispiranti la
meditazione, recitare oralmente le tecniche che discutono i difetti della letargia e
della sonnolenza, guardare in diverse direzioni nonché la luna e le stelle, lavarsi la
faccia con acqua.

Inoltre, se la mollezza & minima e non capita frequentemente, tieni saldo il tuo
afferrare I'oggetto e continua a meditare; ma se la mollezza ¢ consistente e si pre-
senta a ripetizione, sospendi la coltivazione della concentrazione, rimuovi la mol-
lezza usando uno qualsiasi di quei rimedi e quindi riprendi la meditazione.

Sia che il tuo oggetto di meditazione implichi il dirigere la mente verso 'inter-
no o verso l'esterno, se 'oggetto non ¢ chiaro e un senso di oscurita — leggera o con-
sistente — discende sulla tua mente, sara allora difficile troncare la mollezza se con-
tinui a meditare senza eliminarla. Quindi, come rimedio a questo, medita r‘gpetu-
tamente sull’apparenza di luce. Livelli dello Sravaka, di Asanga. afferma:'3°
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Coltiva correttamente la serenita e la visione profonda (insight), con una
mente brillante e radiante, una mente di chiara luce, libera da oscurita. Sulla
via verso la serenita e la visione profonda, medita su un senso di luminosita in
questo modo. [522] Se lo fai, anche se all'inizio il tuo interesse per 'oggetto di
meditazione ¢ ottuso e la luminosita si affievolisce, la causa e la condizione del-
I'esserti abituato a quella meditazione chiariranno il tuo interesse per l'ogget-
to di meditazione e condurranno a grande luminosita. Se all'inizio ¢’¢ chiarez-
za e grande luminosita, queste due diverranno pin tardi ancora maggiori.

Percio, dato che dice che si dovrebbe coltivare la luminosita anche quando 1'og-

getto di meditazione ¢ chiaro fin dall’inizio, cio € vero a maggior ragione quan-
. S . . :

do chiaro non ¢. Lwvelli dello Sravaka, di Asanga, descrive anche come mante-

nere il segno di luminosita nella meditazione:'37

{65} Mantieni nella meditazione il segno della luminosita (derivante) dalla
luce di una lampada ad olio, dalla luce di un falo, o dal globo del sole.

Medita sul segno di luminosita non solo mentre coltivi la concentrazione, ma
anche in altre occasioni.

Nel caso dell’eccitazione, per via dell’attaccamento l'attenzione insegue
oggetti come le forme e i suoni; percio, in risposta a questo, porta alla mente
cose disilludenti che fanno in modo che la tua attenzione sia ritratta all’inter-
no. Appena questo calma l'eccitazione, porta la mente sul precedente oggetto
di meditazione. Il primo Stadi della Meditazione, di Kamalasila, afferma:38

Quando vedi che la tua mente si eccita occasionalmente nel ricordare una
precedente eccitazione, un gioco e cosi via, calma ’eccitazione portando alla
mente cose disilludenti, come I'impermanenza. Quindi sforzati di impegna-
re I'oggetto di meditazione senza che la tua mente venga coinvolta nellatti-

vita.
E il Cuore della Via di Mezzo, di Bhavaviveka, afferma:'39

Calma I'eccitazione portando alla mente
L'impermanenza e cosi via.

F:140

Ritira la tua mente dalla distrazione notando
I difetti degli oggetti che distraggono.
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Anche il Compendio degli Addestramenti, di Santideva, afferma:'4! “Se si mani-
festa I'eccitazione, calmala portando alla mente I'impermanenza.” [523]

Cosl, se sorge un’eccitazione davvero forte o prolungata, ¢ cruciale rilassare
la meditazione per un attimo e coltivare un senso di disincanto, piuttosto che
tentare di arrestare la mente e dirigerla di nuovo verso I'oggetto di meditazio-
ne ogni volta che si disperde. Per un’eccitazione non troppo accentuata, ripor-
ta indietro I'attenzione divagante e fissala sull’oggetto di meditazione. Questo
perché il Compendio delle Perfezioni, di Aryasura, afferma:'4>

Quando la tua mente si eccita, blocca questo disturbo
Calmandola e stabilizzando la tua attenzione.

E i testi di Asanga sui livelli dicono che il passaggio del sutra: “focalizza la tua
mente”, si riferisce al rimedio per I'eccitazione.

In senso generale si dice che, se la tua mente ¢ eccitata, dovresti focalizzar-
la sull’oggetto di meditazione, mentre, se ¢ lassa, dovresti pensare a un ogget-
to dilettevole. Il (testo) Livelli dello Sravaka, di Asanga, afferma:'43

Pertanto, una volta che la mente si é ritirata all'interno e tu noti che ¢’¢ mol-
lezza o la minaccia di mollezza, mantieni e {06} rallegra la tua mente pensan-
do a qualsiasi cosa ispirante. Questo e il mantenere la mente. Come disponi la
tua mente? Mentre mantieni la mente, quando noti che essa ¢ eccitata o che ¢’e
la minaccia che lo diventi, ritirala indietro e ponila in calma stabilizzazione.

Quando ¢ eccitata, non portare alla mente oggetti ispiranti e dilettevoli, per-
ché questo causera la distrazione della mente verso l'esterno.

(27)) Le cause sottostanti alla mollezza e all’eccitazione
Il (testo) Livelli degli Atti Yogici, di Asanga, afferma:'44

Quali sono i segni della mollezza? Non controllare le facolta sensoriali; non
mangiare con moderazione; non fare uno sforzo per praticare invece di dormi-
re durante la prima e ["ultima parte della notte; abituale mancanza di vigilan-
za; comportamento illuso; dormire eccessivamente; non essere abile; essere
pigro nelle proprie aspirazioni, nella perseveranza gioiosa, nell'intenzione e
nell’analisi; dare solo un’attenzione parziale alla serenita senza abituarti ad
essa e affinarla pienamente; lasciare che la mente stia in (uno stato) simile al
buio; e non provare diletto nel focalizzarsi sull’oggetto di meditazione. [524]
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Qui “segni di mollezza” deve essere inteso come cause della mollezza. La paro-
la “pigro” si applica alla perseveranza gioiosa, all'intenzione, all’analisi e anche
alle aspirazioni. Lo stesso testo afferma anche:'45

Quali sono i segni dell’eccitazione? 1 primi quattro punti elencati sopra per i
segni della mollezza — non controllare le facolta sensoriali, ecc.; comportarsi con
attaccamento; avere un modo di fare inquieto; mancare del senso di disincan-
to; non essere abile; avere un grande senso di aggrapparsi nelle aspirazioni, ecc.;
non riuscire ad abituarsi alla perseveranza gioiosa; meditare in un modo sbﬂdn-
ciato senza affinare I'abilita di afferrare I'oggetto di meditazione; essere distrat-
to da ogni tipo di impulsi eccitanti, come i pensieri riguardanti i parenti.

I “segni di eccitazione” sono le cause dell’eccitazione. “Grande adﬂrapparsl ¢ una
presa mentale eccessiva su un oggetto piacevole. “Aspirazione, etc.” si riferisce ai
quattro punti [aspirazione, perseveranza gioiosa, intenzione e analisi] spiegati in
precedenza.

Pertanto, le quattro pratiche di cui la prima ¢ il controllo delle facolta senso-
riali, che sono state discusse in precedenza nella sezione sulla pratica tra le ses-
sioni di meditazione,™40 sono importanti per inibire la mollezza e I'eccitazione.
Per di piu, se riconosci quelle cause e cerchi di inibirle, questo ovviamente ¢ molto
utile per interrompere {67} la mollezza e 'eccitazione. Percio, usa la vigilanza per
rilevare perfino la mollezza e I'eccitazione sottili. Dovresti bloccarle in ogni modo
possibile, non tollerandone alcuna forma. Il (testo) Separazione del Mezzo dagli
Estremi, di Maitreya, dice che il non riuscire a fare questo ¢ un difetto di concen-
trazione chiamato “non-applicazione”. [525]

Alcuni potrebbero gradualmente omettere (questa vigilanza) pensando:
“Un’eccitazione e una distrazione minima persistono anche se le taglio fuori
allinizio, percio non le tagliero.” Oppure, se la mollezza e I'eccitazione non
sono forti e non persistono per periodi lunghi, potrebbero pensare: “Dato che
sono deboli e di breve durata, non accumulo ostruzioni karmiche; percio non
ho bisogno di tagliarle fuori.” Quelli che pensano in questo modo e non si appli-
cano all’eliminazione di questi ostacoli, non conoscono il modo giusto di conse-
guire la concentrazione, e tuttavia pretendono di farlo. Essi ingannano coloro
che aspirano alla concentrazione, perché il loro approccio li colloca fuori dalla
tradizione dei metodi per conseguire la concentrazione indicati da maestri quali
il venerabile Maitreya.

Inoltre, nei termini di contrastare la mollezza e 1'eccitazione, all’inizio sarai
spessissimo interrotto dall’eccitazione e dalla distrazione; percio lotta per elimi-
narle. Se, lavorando su questo, arresti 'eccitazione e la distrazione grossolane,
otterrai allora un po’ di stabilita; a questo punto, fai uno sforzo per protegger-
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ti dalla mollezza. Se stai in guardia contro la mollezza con elevata consapevo-
lezza, allora I'eccitazione — piu sottile di prima — potrebbe nuovamente inter-
rompere la tua stabilita. Percio, lotta per eliminare questo; se lo blocchi, la sta-
bilita crescera. Poi sorgera di nuovo la mollezza, percio tenta di eliminarla.

Per riassumere, sottrai la tua mente alla divagazione e all’eccitazione, fissan-
dola all'interno sull’oggetto di meditazione e cerca la stabilita. Ogni volta che
si presenta la stabilita, prendi grandi precauzioni contro la mollezza e genera
una vivida intensita. Conseguirai la concentrazione impeccabile alternando
queste due. Non ti aspettare di conseguire la stabilita per mezzo della mera lim-
pidita, che manca della vividezza che va di pari passo col modo intenso di
apprendere 'oggetto.

(2)) Cosa fare quando mollezza ed eccitazione sono assenti

Continuando a meditare dopo aver eliminato anche la mollezza e I'eccitazione
sottili, come spiegato sopra, la tua mente entrera in uno stato di equilibrio che
¢ libero dagli shilanciamenti della mollezza o dell’eccitazione. [526] A questo
punto, ¢ un difetto della concentrazione applicarti o sforzarti, percio coltiva I’e-
quanimita come rimedio a questo. Il secondo Stadi della Meditazione. di
Kamalasila, dice:'47

Quando mollezza ed eccitazione se ne sono andate e vedi che la tua attenzio-
ne resta con calma sull’oggetto di meditazione, rilassa {68} lo sforzo e dimo-
ra nell’equanimita; quindi resta in questo modo fin quando ti piace.

Domanda: Come puo essere che applicarsi o fare uno sforzo diventi un problema?

Risposta: Attraverso la meditazione, rivolgendo I"attenzione all'interno quan-
do la mente ¢ eccitata, e stimolando la mente quando ¢ lassa, ottieni la certezza
che mollezza ed eccitazione non si presenteranno durante ogni sessione adegua-
ta di meditazione. A questo punto sei ancora estremamente attento alla mollez-
za e all’eccitazione, proprio come in principio. Il problema ¢ mantenere questo.
La tua mente si distrarra, percio in quel momento devi saperti rilassare, come
affermato nel secondo e nel terzo Stadi della Meditazione, di Kamalasila:'48 “Se
ti sforzi quando la mente ¢ entrata in uno stato di equilibrio, allora la tua mente
si distrarra.” Questo implica rilassare lo sforzo, ma non sacrificare 'intensita del
modo in cui apprendi il tuo oggetto.

Pertanto, questa coltivazione dell’equanimita non deve essere fatta ogni
volta che mollezza ed eccitazione sono assenti, ma quando hai ridotto la loro
forza, perché quando non fai cosi non ¢’¢ equanimita.

Domanda: Che sorta di equanimita ¢ questa?
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Risposta: In generale, si insegnano tre tipi di equanimita:'49 (1) il sentimen-
to di imparzialita, (2) 'imparzialita che ¢ una dei quattro incommensurabili, e
(3) 'equanimita rispetto all’applicazione. In questo caso ¢ I'equanimita rispet-
to all’applicazione. La sua natura deve essere intesa secondo questo passaggio
tratto da Livelli dello Sravaka, di Asanga:'5¢ [527]

Cos’e I'equanimita? Quando la tua mente presta attenzione agli oggetti di medi-
tazione associati alla serenita e alla visione profonda (insight), si focalizza con un
assetto (sistemazione) calmo, un impegno mentale spontaneo, un senso di benes-
sere mentale, un funzionamento mentale privo di sforzo dopo essere diventata
utilizzabile e con un equilibrio mentale libero da afflizioni.

Quando consegui tale equanimita — in quelle occasioni in cui mollezza ed
eccitazione sono assenti mentre coltivi la concentrazione — stai con essa e lascia
che la tua mente riposi senza esercitare uno sforzo intenso. I segni di questo tipo
di attenzione sono descritti nello stesso testo:15!

Cosa sono i segni dell’equanimita? L'oggetto di meditazione pone la tua
mente nell’equanimita; la mente non trabocca di eccessiva perseveranza
gioiosa rispetto all’oggetto di meditazione.

In quel testo e anche spiegato il tempo per coltivare I'equanimita:'5>

{60} Quando & il momento per I'equanimita? In termini di serenita e visione
profonda, quando la tua mente ¢ libera da mollezza ed eccitazione.

Le spiegazioni di cui sopra riguardo al metodo per sviluppare la concentra-
zione impeccabile concordano con gli insegnamenti del venerabile Maitreya
contenuti in Separazione del Mezzo dagli Estremi:'53

Stando con quella gioiosa perseveranza,

La mente diventa utilizzabile e tu raggiungi tutte le mete.

Questo avviene come risultato dell’eliminazione dei cinque difetti

E dell’affidarsi agli otto antidoti.

I cinque difetti sono: pigrizia,

Dimenticare le istruzioni, mollezza ed eccitazione,

Non-applicazione e applicazione.

Gli otto antidoti sono: la base [il desiderio ardente], quello basato su di essa
[sforzo],

La causa [fiducia], 'effetto [flessibilita],
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Non dimenticare 'oggetto della meditazione,
Riconoscere la mollezza e I'eccitazione,

Lapplicarsi ad eliminarle,

E lo stabilizzare la mente quando sono state dominate.

In questi versi, “stando con quella ...” si riferisce al protrarre I'energia della
gioiosa perseveranza con lo scopo di eliminare le condizioni sfavorevoli. Con cio
sorge una concentrazione in cui la mente ¢ utilizzabile. Inoltre, dato che questo ¢
il fondamento o la base dei poteri supernormali che conseguono tutte le mete —
conoscenza superiore e cosl via — tu raggiungi tutti gli obiettivi.

Cosa si fa per sviluppare tale concentrazione? [528] Si sviluppa come risultato
dell'uso degli otto antidoti al fine di eliminare i cinque difetti. Questi sono i cinque
difetti: al momento della preparazione, la pigrizia ¢ un difetto, perché non ti appli-
chi alla concentrazione. Quando stai lavorando sulla concentrazione, il dimentica-
re le istruzioni ¢ un difetto, perché quando dimentichi I'oggetto per meditare sul
quale avevi ricevuto istruzioni, la tua mente non ¢ posta in equilibrio sull’oggetto
di meditazione. Quando ¢ posta in equilibrio meditativo, la mollezza e I'eccitazio-
ne sono difetti, perché rendono inservibile la tua mente. Quando sopraggiungono
mollezza ed eccitazione, la mancanza di sforzo [non applicazione] ¢ un difetto per-
ché non domina queste due. Quando mollezza ed eccitazione sono assenti, il difet-
to ¢ 'intenzione di applicazione. I tre Stadi della Meditazione, di Kamalasila, indi-
cano che ci sono cinque difetti nel caso che mollezza ed eccitazione siano trattati
sotto un’unica (voce), sei se sono elencati separatamente.

{70} Fra i rimedi per questi difetti, gli otto antidoti, ce ne sono quattro per la
pigrizia — fiducia, desiderio intenso, sforzo e flessibilita. Poi i rimedi per la dimen-
ticanza, la mollezza e l'eccitazione, la non applicazione e 'applicazione, sono
rispettivamente: I'attenzione consapevole, la vigilanza che riconosce la mollezza e
'eccitazione, I'intenzione di applicarsi e I'equanimita stabilita con calma. Ho spie-
gato ampiamente questi sopra.'>+

Queste sono le istruzioni eccellenti per conseguire la concentrazione. Sono
esposte nei tre Stadi della Meditazione, del grande maestro Kamalasila, cosi
come in molte esposizioni sul conseguimento della concentrazione ad opera di
altri grandi eruditi indiani. Sono spiegate anche nella discussione sul consegui-
mento della serenita nel commentario di Atisha sul suo Lampada per il Sentie-
ro dell’llluminazione. 1 primi guru degli stadi del sentiero hanno dato un’idea
sommaria su questi punti, tuttavia coloro che desideravano coltivare la stabiliz-
zazione meditativa non hanno compreso come procedere. Percio io ho esposto
questo esaurientemente.

Un tema comune a tutte le istruzioni personali su questa pratica ¢ che attenzio-
ne consapevole e vigilanza rimuovono la mollezza e I'eccitazione. [529] Percio non
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pensare: “Questo ¢ un insegnamento particolare del veicolo dei dialettici,'55 ma
non ¢ necessario nel veicolo del mantra”, perché ¢ comune anche al veicolo del
mantra, dal momento che viene sostenuto pure nella classe del piu alto tantra
yoga. Il secondo capitolo della prima sezione del glorioso Tantra dell’Integra-
zione afferma:150

La concentrazione del desiderio ardente, il fondamento delle abilita supernor-
mali associato all’applicazione riparatrice, ¢ basata sulla solitudine; & basata
sulla liberta dall’attaccamento; ed e basata sulla cessazione. C’¢ radicale tra-
sformazione per mezzo della corretta eliminazione. Con questo desiderio
ardente mediti senza essere fiacco o esaltato...

Esso (capitolo) descrive anche le tre concentrazioni dell’entusiasmo, dell’a-
nalisi e della mente allo stesso modo. La concentrazione utilizzabile, come spie-
gato sopra, ¢ la base per il conseguimento di qualita come le abilita supernor-
mali. Percio, dal momento che ¢ una base, ¢ chiamata il fondamento delle abi-
lita supernormali. [ testi come Spiegazione della “Separazione del Mezzo dagli
Estremi” spiegano che ci sono quattro grandi strade per realizzare questa: (1)
conseguirla tramite un fiero desiderio ardente, (2) conseguirla tramite una pro-
lungata perseveranza gioiosa, (3) conseguire la concentrazione tramite I'esame
discriminante dell’oggetto di meditazione — questi primi tre sono chiamati
rispettivamente: concentrazione del desiderio ardente, concentrazione entusia-
stica e {71} concentrazione analitica — e (4) conseguire I'unidirezionalita della
mente basata sul fatto di avere nella propria mente i semi della concentrazione
precedente; questa ¢ chiamata concentrazione mentale. “Molto fiacca” si riferi-
sce al rilassamento eccessivo e “molto esaltata” si riferisce all’eccessiva tensio-
ne. Il punto ¢ che dovresti sostenere una meditazione libera da questi due.
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{73} CONSEGUIRE LA SERENITA

((27) Gli stadi di sviluppo degli stati mentali
(a)) I reali stadi di sviluppo degli stati mentali
(b)) II processo del conseguirli con le sei forze
(¢)) Gome le quattro attenzioni sono coinvolte in questo (processo)
(¢") La misura del successo nella coltivazione della serenita
(1) Presentazione della linea di confine tra il conseguire e il non conseguire

la serenita meditativa

(a”) Presentazione del significato effettivo

(b”) I marchi identificativi associati all’attenzione e 'eliminazione dei dubbi

L

((27) Gli stadi di sviluppo degli stati mentali
In questa sezione ci sono tre parti:

1. I reali stadi di sviluppo degli stati mentali.
2. Il processo del conseguirli con le sei forze.
3. Come le quattro attenzioni sono coinvolte in questo (processo).

(a)) I reali stadi di sviluppo degli stati mentali

Questi sono i nove stati mentali:

1. Applicare la mente [530] : Questo comporta ritirare completamente |'at-
tenzione da tutti gli oggetti esterni e dirigerla all'interno, verso l'oggetto di
meditazione. I Ornamento dei Sutra Mahayana di Maitreya afferma:'57 “Dopo
aver diretto la tua attenzione verso 'oggetto di meditazione....”.

{74} 2. Applicazione continua: La tua attenzione, che inizialmente era diret-
ta all’oggetto di meditazione, non vaga altrove, ma ¢ posta con continuita sul-
l'oggetto di meditazione. L'Ornamento det Sutra Mahayana (dice): “La sua
continuita non ¢ distolta”.

3. Applicazione “rattoppata”: Se la tua attenzione ¢ trascinata via dalla dimen-
ticanza e distratta da cose esterne. riconosci questo e fissala di nuovo sull’oggetto di
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meditazione. IJOrnamento dei Sutra Mahayana (dice): “Riconoscere velocemente
la distrazione, ¢ ancora mettere una toppa”.

4. Applicazione salda: 11 primo Stadi della Meditazione di Kamalasila com-
menta che col precedente stato mentale riconosci la distrazione e la elimini; con
questo stato mentale hai eliminato la distrazione e, con lo sforzo, poni 'atten-
zione sull’oggetto di meditazione.’58 Istruzioni per la Perfezione della Sagge=-
za di Ratnakarasanti afferma che la tua attenzione, che per natura ¢ espansi-
va, viene ripetutamente ritirata in dentro e raffinata, determinando una stabi-
lita sempre maggiore.'59 Cio concorda con I'affermazione [dall’Ornamento dei
Sutra Mahayana]: “1 saggi ritraggono la loro attenzione verso 'interno a livel-
li sempre maggiori”. Il Livelli dello Sravaka di Asanga spiega che per prima
viene applicata la consapevolezza e I'attenzione non devia verso 1'esterno.100
Come la forza dell’attenzione consapevole si sviluppa, la dimenticanza non crea
distrazione verso l'esterno.

5. Dominio: Riflettendo sui vantaggi della concentrazione, provi diletto nel
concentrarti. I'Ornamento dei Sutra Mahayana (dice): “Allora, dato che ne
vedi i vantaggi, la tua mente viene domata nella concentrazione”. Il Livelli dello
Sravaka commenta che, se la mente ¢ distratta dai segni di uno qualsiasi dei
cinque oggetti sensoriali, della forma visibile e cosi via, dei tre veleni mentali
[attaccamento, ostilita e ignoranza], o di un uomo o una donna, consideri que-
sti dieci segni come svantaggiosi dall’inizio e non permetti che distolgano la tua
mente.

0. Pacificazione: Considerando la distrazione come un difetto, respingi qual-
siasi avversione per la concentrazione. L'Ornamento dei Sutra Mahayana
(dice): “Poiché vedi i difetti della distrazione, respingi I’avversione per la medi-
tazione”. [531] Il Livelli dello Sravaka asserisce che se I'attenzione e disturba-
ta da pensieri come quelli riguardanti gli oggetti dei sensi e da afflizioni secon-
darie, come le ostruzioni che coinvolgono I'attrazione verso il sensoriale, tu li
consideri svantaggiosi fin dall’inizio e non permetti che la tua attenzione sia
trascinata verso pensieri e afflizioni secondarie.

7. Completa pactficazione: Questo comporta la soddisfacente pacificazione
del manifestarsi di attaccamento, malinconia, letargia, sonnolenza, etc. L'Orna-
mento det Sutra Mahayana (dice): “Appena sorgono attaccamento, malinconia,
ecc., questi vengono pacificati”. Il Livelli dello Sravaka dice che, se {75} i pen-
sieri e le afflizioni secondarie menzionate prima sorgono come risultato della
dimenticanza, tu non cedi a tutto cio che appare, ma li elimini.

8. Attenzione su un solo punto: Questo comporta I"applicare lo sforzo al fine
di impegnare 'oggetto di meditazione senza sforzo. L'Ornamento dei Sutra
Mahayana (dice): “Quindi, chi ¢ dotato di controllo ed entusiasmo applica i
rimedi agli ostacoli alla propria mente e consegue in modo naturale il nono
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stato mentale”. Questo deve essere compreso tramite 'affermazione del Livelli
dello Sravaka: “Per mezzo dell’applicazione non hai ostacoli e, dal momento
che stabilisci un flusso continuo di concentrazione, crei un singolo canale”. Un
altro termine applicato all’ottavo stato mentale ¢ “canalizzazione unica” il cui
significato si comprende facilmente.

0. Applicazione bilanciata: Secondo gli Stadi della Meditazione di Kamala-
sila, questo si riferisce all’equanimita che si manifesta quando la mente diventa
bilanciata; Istruzioni per la Perfezione della Saggezza di Ratnakarasanti dice
che questo si riferisce all’attenzione spontanea, naturale e al raggiungimento
dell'indipendenza come risultato della familiarita con la canalizzazione unica.!0!
L'Ornamento dei Sutra Mahayana afferma: “In virtu della familiarita con quel-
lo, ¢’¢ la non-applicazione”. Il Livelli dello Sravaka dice che la mente ¢ “concen-
trata”, e il significato di questo ¢ chiaramente esposto nello stesso testo:102

In conseguenza della dedizione, del familiarizzare e della pratica frequente,
rageiungi il sentiero dell’attenzione spontanea e di quella naturale. [532]
Senza applicazione e con spontaneita, la tua mente entra in un flusso di con-
centrazione priva di distrazione. In questo modo ¢ concentrata.

I nomi degli stati mentali del nono (livello) concordano con le linee del primo
Stadi della Meditazione di Kamalasila.'03 “Questo sentiero della serenita medi-
tativa ¢ spiegato nei sutra della Perfezione della Saggezza e cosi via...”.

(b)) Il processo del conseguirli con le sei forze

Ci sono sei forze: la forza dell’ascolto, la forza della riflessione, la forza dell’at-
tenzione consapevole, la forza della vigilanza, la forza dell’entusiasmo e la forza
della completa conoscenza. Il metodo per realizzare gli stati mentali con queste
forze ¢ il seguente:

1. Con la forza dell’ascolto, consegui 'applicazione mentale. La ragione di
questo ¢ che, per il fatto di seguire le istruzioni che hai puramente udito da
qualcun altro riguardo al focalizzarsi sull’oggetto di meditazione, all’'inizio tu
fissi semplicemente I'attenzione sull’oggetto; ma non si tratta di familiarita
imputabile alla tua ripetuta riflessione. {76}

2. Con la forza della riflessione, consegui lo stato mentale dell’applicazione con-
tinua; questo perché, in conseguenza della pratica del riflettere ripetutamente sulla
continuazione dell’atto iniziale del fissare I'attenzione sull’oggetto di meditazione,
per la prima volta consegui 'abilita di mantenere una limitata continuita.

3. Con la forza dell’attenzione consapevole, tu realizzi gli stati mentali del-
I"applicazione rattoppata e dell’applicazione salda; questo perché, nel caso del-
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I'applicazione rattoppata, quando la tua attenzione ¢ distolta dall’oggetto di
meditazione, tu sei consapevole del precedente oggetto di meditazione e la tua
attenzione ¢ riportata indietro; nel caso dell’applicazione salda, generi dall’ini-
zio il potere dell’attenzione consapevole e questo impedisce che I"attenzione sia
distolta dall’oggetto di meditazione.

4. Con la forza della vigilanza, consegui gli stati mentali del dominio e della
pacificazione; questo perché con la vigilanza riconosci i difetti del disperderti
verso pensieri e segni delle afflizioni secondarie e, considerandoli come difetti,
non permetti che intervenga la dispersione verso questi due. [533]

5. Con la forza dell’entusiasmo. tu realizzi gli stati mentali della completa
pacificazione e dell’attenzione rivolta a un solo punto; questo perché. sforzan-
doti di eliminare anche i pensieri sottili e le afflizioni secondarie, non soggiaci
ad essi; e, facendo questo, la mollezza, I'eccitazione, ecc., sono inabilitati ad
interferire con la tua concentrazione, e tu raggiungi la concentrazione continua.

6. Con la forza della conoscenza, tu realizzi lo stato mentale dell” applica-
zione bilanciata; questo perché, per la forza della grande familiarita con quan-
to sopra, sviluppi la concentrazione naturale priva di sforzo.

Questi concordano esattamente con quanto significato dal Livelli dello Sra-
vaka di Asanga; percio, benché ci siano spiegazioni alternative, non riporre
fiducia in esse.

Il conseguimento del nono stato mentale puo essere compreso nei termini di
un’analogia: nel caso di coloro che hanno estrema familiarita con la recitazione
delle scritture e cosi via, se sorge la motivazione iniziale di recitare ed essi comin-
ciano, anche se occasionalmente la loro mente distraendosi se ne va altrove, la
recitazione continua senza sforzo, senza interruzione. In modo analogo, una
volta che la tua mente viene fissata con consapevolezza sull’oggetto di medita-
zione, anche se non coltivi continuamente "attenzione consapevole e la vigilan-
za, la tua concentrazione ¢ in grado di focalizzarsi continuamente, per lunghi
periodi di tempo, senza essere interrotta da dispersione. Dal momento che non
c’eé bisogno di sforzo per mantenere una flusso continuo di attenzione consape-
vole e vigilanza. si dice che questo (stato) ¢ senza applicazione o sforzo.

{77} Affinché questo (stato) sorga, coltiva continuamente ed energicamente,
in una fase precedente della pratica, I'attenzione consapevole e la vigilanza.
Durante quella fase, ¢ necessario produrre una concentrazione che possa esse-
re sostenuta per tutta la durata delle sessioni lunghe di meditazione, senza esse-
re disturbata da ostacoli come la mollezza e 'eccitazione. Questo ¢ 'ottavo
stato mentale. Questo e il nono stato sono simili in quanto non possono essere
ostacolati da fattori come la mollezza e 'eccitazione, che sono incompatibili con
la concentrazione. Tuttavia, in questo ottavo stato, devi ininterrottamente col-
tivare |"attenzione consapevole e la vigilanza: percio si dice che esso ¢ associa-
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to all’applicazione o sforzo. [534] Affinché questo sorga, devi bloccare anche
mollezza ed eccitazione sottili, ecc., appena si presentano, senza sottostare ad
esse; percio e necessario il settimo stato mentale.

Affinché questo sorga, devi riconoscere che la distrazione dei pensieri e delle
afflizioni secondarie ¢ uno svantaggio e devi avere un’intensa vigilanza che sor-
vegli la tua attenzione cosi che non si disperda verso di essi. Percio sono neces-
sari il quinto e il sesto stato mentale, perché questi due vengono conseguiti con
il rafforzarsi della vigilanza.

Inoltre, affinché sorgano questi stati mentali, devi avere I'attenzione consape-
vole che riporta velocemente alla mente I'oggetto di meditazione quando ti sei
distratto da esso e 'attenzione consapevole che previene fin dall’inizio la distra-
zione dall’oggetto di meditazione. Cosi sono necessari il terzo e il quarto stato
mentale, perché realizzi questi due con quei due tipi di attenzione consapevole.

Affinché questo avvenga, la tua attenzione deve essere innanzitutto fissata sul-
I'oggetto di meditazione e devi avere assolutamente una continuita esente da distra-
zione nell’atto fissativo. Cosl i primi due stati mentali sorgono prima degli altri.

Percio, riassumendo, segui prima di tutto le istruzioni personali che hai udito e
metti in atto correttamente il metodo per applicare I'attenzione in modo bilancia-
to. Poi rifletti ripetutamente sul modo di applicare I'attenzione e, quando sei in
grado di mettere insieme una modesta continuita, sostieni un flusso continuo di
attenzione. Se poi la tua attenzione consapevole declina e ti distrai, riporta indie-
tro velocemente la tua attenzione e prendi consapevolezza del fatto che hai dimen-
ticato l'oggetto di meditazione. Quindi genera un’attenzione consapevole potente
e produci la forza della consapevolezza che previene dall’inizio la distrazione dal-
I'oggetto di meditazione. Compiendo un vigoroso atto di attenzione consapevole e
vedendo i difetti della mollezza, dell’eccitazione, ecc., che distolgono I'attenzione
dall’oggetto di meditazione, sviluppa intensa vigilanza per monitorare {78} la tua
attenzione. Poi, quando sei distratto anche solo da una sottile dimenticanza, rico-
noscila immediatamente e bloccala di colpo; e dopo averla eliminata, genera il
potere dello sforzo per prolungare il flusso dell’attenzione non interrotta da osta-
coli. Una volta che ¢ sorto, padroneggi la familiarita meditando con sforzo e rea-
lizzi il nono stato mentale in cui la concentrazione diventa senza sforzo. [535] Per-
tanto, fin quando gli yoghi non raggiungono il nono stato mentale, devono eserci-
tare lo sforzo per applicare le menti alla concentrazione; ma dopo aver raggiunto
il nono stato mentale, anche se non fanno sforzi allo scopo di porre la mente in
equilibrio meditativo, le loro menti si concentrano automaticamente.

Anche nel caso che questo nono stato mentale venga raggiunto, se la flessibi-
lita non & conseguita, allora — come sara spiegato in seguito!®4 — se non hai nep-
pure raggiunto la serenita meditativa, tanto meno avrai raggiunto la visione
profonda. Nondimeno, alcuni asseriscono che quando consegui quel tipo di con-
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centrazione che ¢ adornata da beatitudine, chiarezza e consapevolezza non
discorsiva, tu hai prodotto una saggezza non discorsiva, sublime, che integra l'e-
quilibrio meditativo e lo stato post-equilibrio. Inoltre, come sara discusso in
seguito, ¢’¢ una gran quantita di gente che confonde questo nono stato mentale
descritto nel Livelli dello Sravaka di Asanga con la culminazione dello stadio di
completamento del supremo Yoga tantra.

(c)) Come le quattro attenzioni sono coinvolte in questo (processo)

1l Livelli dello Sravaka afferma:105

Rispetto a questi nove stati mentali, sappi che ci sono quattro tipi di attenzio-
ne: (1) fuoco (dell’attenzione) ben fermo, (2) fuoco (dell’attenzione) intermit-
tente, (3) fuoco (dell’attenzione) ininterrotto e (4) fuoco (dell’attenzione)
spontaneo. Ora, nei primi due stati mentali di applicazione della mente e di
corretta applicazione della mente [ossia, I'applicazione continua] c¢’¢ I'atten-
zione del fuoco ben fermo. Nei cinque stati mentali successivi, dell’applica-
zione mentale ritratta [ossia, I"applicazione rattoppata], applicazione salda,
dominio, pacificazione e completa pacificazione], c’¢ I'attenzione del fuoco
(mentale) intermittente. Nell'ottavo stato mentale della canalizzazione unica
[ossia, ["attenzione su un solo punto], ¢’e 'attenzione del fuoco ininterrotto.
Nel nono stato della consapevolezza concentrata [ossia, I'applicazione bilan-
ciata], ¢’¢ I'attenzione del fuoco senza sforzo [ossia, spontaneo].

Durante i primi due stati mentali, 'attenzione deve essere strenuamente salda,
percio questo ¢ il fuoco (dell’attenzione) ben fermo. Poi, durante le fasi dei cin-
que successivi stati mentali, ¢’e I'interferenza di mollezza ed eccitazione e {79}
sei inabilitato a tenere lunghe sessioni di meditazione; percio, questo ¢ il fuoco
(dell’attenzione) intermittente. [536] Quindi, dal momento che nell’ottavo stato
mentale sei in grado di sostenere lunghe sessioni di meditazione senza l'interfe-
renza di mollezza ed eccitazione, ¢’¢ il fuoco (dell’attenzione) ininterrotto. Poi,
dato che nel nono stato mentale non ci sono interruzioni e non ¢’¢ bisogno di
sforzo continuo, applichi 'attenzione del fuoco senza sforzo.

Dubbio: In questo caso, durante i primi due stati mentali ¢’¢ il fuoco (del-
I"attenzione) interrotto e durante i cinque stati mentali intermedi ¢’e bisogno di
un fuoco (dell’attenzione) ben fermo; percio, perché non si parla dell’attenzio-
ne del fuoco interrotto per i primi due e dell’attenzione del fuoco ben fermo per
i cinque stati mentali intermedi?

Risposta: Nei primi due stati mentali ci sono occasioni in cui la tua mente ¢
e non ¢ concentrata, con periodi considerevolmente piu lunghi nel secondo
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stato; mentre nei cinque stati intermedi la durata della concentrazione ¢ molto
piu lunga: cosi la designazione di “interruzione della concentrazione” ¢ usata
per i secondi e non per i primi. Percio, benché questi due gruppi di stati men-
tali siano simili nei termini di presenza del fuoco ben fermo, essi sono dissimi-
li nei termini di presenza e assenza del fuoco interrotto; cosi i cinque stati men-
tali non sono inclusi nell’attenzione del fuoco ben saldo.

Pertanto, dopo esserti allenato nelle pratiche preliminari spiegate in prece-
denza, 100 raggiungerai la serenita se coltiverai la perseveranza gioiosa continua
per completare la concentrazione. Ma se solo dopo poche volte che fai questa
pratica la accantoni di nuovo, si dice che non realizzerai la serenita. Cosi affer-
ma il Compendio delle Perfezioni di Aryasura:'07

Con uno yoga costante

Sforzati di realizzare la stabilizzazione meditativa.

Se lasci andare ripetutamente,

I fuoco non nascera dallo sfregamento.

Similmente, non trascurare di sforzarti nel metodo dello yoga,
Fin quando non raggiungi uno stato speciale.

(¢") La misura del successo nella coltivazione della serenita
Qui ci sono tre sezioni:

1. Presentazione della linea di demarcazione tra il conseguire e il non
conseguire la serenita meditativa

2. Presentazione generale del modo di procedere lungo il sentiero
sulla base della serenita meditativa [537] (Capitolo 6)

3. Presentazione specifica del modo di procedere lungo il sentiero
mondano (Capitolo 6)

{80} (1") Presentazione della linea di confine tra il conseguire e il non
conseguire la serenita meditativa

Questo (punto) ha due sezioni: (1) presentazione del vero significato e (2) gli
indicatori associati all’attenzione e |'eliminazione dei dubbi.

(a”) Presentazione del significato effettivo

Dubbio: Una volta che hai compreso correttamente i mezzi per coltivare la con-
centrazione come ¢ stato spiegato in precedenzal®® e li hai poi applicati nella
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meditazione, sorge in sequenza il nono stato mentale; e nel nono stato mentale
sei in grado di meditare per sessioni lunghe, libero da forme sottili di mollezza
ed eccitazione. Dato che allora hai raggiunto una concentrazione che si focaliz-
za spontaneamente senza ricorrere allo sforzo della coltivazione continua dell’at-
tenzione consapevole e della vigilanza, hai raggiunto la serenita meditativa o no?

Risposta: Spieghero. Nel conseguimento di questa concentrazione ci sono
quelli che raggiungono la flessibilita e quelli che non la raggiungono. In tale
stato, se la flessibilita non ¢ raggiunta, si tratta di una approssimazione di sere-
nita meditativa, ma non di genuina serenita. Percio ¢ chiamata attenzione che
avvicina la serenita meditativa. Questo ¢ chiaramente affermato nel Sutra che
Svela il Significato Inteso:'%9

Bhagavan, quando i bodhisattva dirigono all’interno la propria attenzione e
la focalizzano sulle proprie menti, come viene chiamata questa attenzione fino
a quando la flessibilita fisica e la flessibilita mentale non sono raggiunte?
“Maitreya, questa non ¢ serenita meditativa. Dovresti dire che ¢ associata ad
un’aspirazione che si avvicina alla serenita meditativa”.

Anche I'Ornamento dei Sutra Mahayana di Maitreya afferma:'7¢

Come conseguenza della familiarita, ¢’e la non-applicazione.
In quel momento, dopo aver raggiunto grande flessibilita
Del corpo e della mente,

Si dice che hai attenzione.

In questo esempio illustrativo, “attenzione” si riferisce alla serenita meditativa,
come sara spiegato sotto in una citazione tratta dal Livelli dello Sravaka di
Asanga.'7!

Inoltre, il secondo Stadi della Meditazione di Kamalasila afferma che devi
necessariamente ottenere sia la flessibilita che la liberta di stabilizzarti sull’og-
getto di meditazione:!7>

Per te che hai coltivato in questo modo la serenita meditativa, quando il tuo
corpo e la mente diventano flessibili ed hai padronanza sulla tua mente nel diri-
gerla come vuoi, in quel momento sappi che hai realizzato la serenita. [538]

{81} Cosi afferma il primo Stadi della Meditazione di Kamalasila:'73

Quando la tua attenzione ¢ focalizzata sull'oggetto di meditazione per il tempo da
te voluto, senza ricorrere ad un antidoto, sappi che hai perfezionato la serenita.
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Il secondo Stadi della Meditazione indica chiaramente che la citazione di cui
sopra si riferisce anche alla presenza della flessibilita.

Inoltre, I'equanimita spiegata tra gli otto antidoti nella Separazione del
Mezzo dagli Estremi di Maitreya, ha lo stesso significato del nono stato menta-
le a cui ci si riferisce qui. Esso spiega che questa da sola non é sufficiente e hai
bisogno anche della flessibilita. Le Istruzioni per la Perfezione della Saggezza
di Ratnakarasanti afferma molto chiaramente:'74

I bodhisattva, dimorando da soli in luoghi solitari, dirigono I'attenzione
all’oggetto da loro prescelto. Liberandosi dalla conversazione mentale, fre-
quentemente dirigono l'attenzione all'immagine mentale. Fin quando non
sorgono la flessibilita fisica e mentale, questa ¢ un’attenzione che si approssi-
ma alla serenita; ma quando quelle sorgono, ¢ serenita.

Tutte queste citazioni stabiliscono anche il significato del Sutra che Svela il
Significato Inteso."75

Domanda: Bene, allora, quale dei nove livelli incorpora la concentrazione in
cui la flessibilita non ¢ ancora sorta?

Risposta: Questa concentrazione ¢ inclusa nel livello del regno del desiderio.
Questo perché ¢ inclusa in uno dei nove livelli dei tre regni'76 e non e all’acces-
so della prima stabilizzazione meditativa o al di sopra di esso. Per raggiungere
questo accesso, ¢ certamente necessario raggiungere la serenita. Benché nel
livello del regno del desiderio ci sia tale concentrazione senza flessibilita, si trat-
ta di una concentrazione ad un livello privo dell’equilibrio meditativo. La
ragione per cui non viene presentata come un livello di equilibrio & che non ¢
completata da assenza di rammarico, da supremo diletto e beatitudine e da fles-
sibilita. Questo ¢ affermato nel Livelli degli Atti Yogici di Asanga:'77

Come mai questa concentrazione da sola e chiamata livello di equilibrio
meditativo e I'attenzione su un solo punto del regno del desiderio non lo e?
[539] Ecco qua la ragione: questa concentrazione si realizza con assenza di
rammarico, supremo diletto, flessibilita e beatitudine. La concentrazione che
funziona nel regno del desiderio non ¢ come la concentrazione che non fun-
ziona in esso, ma questo non vuol dire che nel regno del desiderio non ci sia
concentrazione su un fenomeno corretto.

Percio, senza aver conseguito la flessibilita, anche quando I'attenzione consape-
vole non viene mantenuta con continuita, la tua mente puo diventare automati-
camente {82} non discorsiva e puoi integrare questo con tutte le attivita come il
muoversi, camminare, stare coricati e sedersi. Questa approssimazione di concen-
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trazione ¢ chiamata mente-diretta-su-un-solo-punto del regno del desiderio, ma
sappi che & improprio presentarla come genuina serenita meditativa.

Domanda: Bene, allora, quali sono i mezzi per conseguire la flessibilita e,
dopo averla conseguita, in che modo conduce alla serenita?

Risposta: Si deve comprendere la flessibilita secondo la spiegazione del Com-
pendio della Conoscenza di Asanga:178

Cos’e la flessibilita? E un’utilizzabilita del corpo e della mente dovuta alla
cessazione del continuum delle disfunzioni fisiche e mentali, ed ha la funzio-
ne di dissolvere tutte le ostruzioni.

Le disfunzioni fisiche e mentali sono la non idoneita del corpo e della mente ad
essere impiegati per coltivare virtu a volonta. I loro rimedi, la flessibilita fisica
e mentale, richiedono un grande stato di efficienza nei termini di applicazione
del tuo corpo e mente ad azioni salutari, perché sei libero da entrambe le
disfunzioni, di corpo e mente.

Inoltre, la disfunzione fisica, che & inclusa nella categoria delle afflizioni,
interferisce col tuo diletto nell’eliminare le afflizioni. Quando tenti di eliminare
le afflizioni, il tuo corpo diventa inutilizzabile, con un senso di pesantezza e cosi
via. Una volta che sei libero da questo, il tuo corpo diventa vivacel e leggero;
questo ¢ un corpo utilizzabile. Allo stesso modo, la disfunzione mentale, che ¢
inclusa nella categoria delle afflizioni, interferisce col tuo diletto nell’eliminare
le afflizioni . [540] Quando cerchi di eliminare le afflizioni, non puoi sperimen-
tare piacere nel focalizzarti su un oggetto virtuoso. Una volta che sei libero da
questo, la tua mente si focalizza sull’'oggetto di meditazione senza resistenza:
questa e una mente in stato di efficienza. Cosi afferma il maestro Sthiramati [in
Spiegazione delle “Trenta Stanze” (Trimstka-bhasya)]:*79

Lo stato di efficienza (o utilizzabilita) del corpo & quello da cui sorgono leg-
gerezza e vivacita nelle tue azioni fisiche. Lo stato di efficienza della mente ¢
la causa dell’alacrita e della leggerezza della mente quando si impegna nel-
I'attenzione perfetta. Se sei dotato di queste qualita trasformate che sorgono
dalla tua mente, ti focalizzi sull’'oggetto di meditazione senza resistenza. Per-
cio, questa ¢ chiamata utilizzabilita della mente.

! Letteralmente, “capace di galleggiare” (ndt).
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In breve, a causa della non utilizzabilita del corpo e della mente, anche quan-
do vuoi sforzarti per eliminare le afflizioni, lo fai con difficolta e con avversione,
come chi ¢ incapace di impegnarsi nel lavoro. Quando ¢ raggiunta la flessibilita,
questa tendenza si arresta e corpo e mente {83} diventano veramente facili da
impiegare. Tale completo stato di efficienza fisica e mentale sorge a un livello mini-
mo dal momento in cui cominci a coltivare la concentrazione. Cresce gradualmen-
te, finché alla fine muta in flessibilita e serenita meditativa univoca. All'inizio ¢
difficile riconoscere questo, per via della sua sottigliezza, ma piu tardi diventa faci-
le da riconoscere. Il Livelli dello Sravaka di Asanga afferma:180

Proprio all'inizio, quando cominci a correggere 'addestramento, il manifestar-
si della flessibilita mentale e fisica e dello stato di efficienza mentale e fisico ¢
sottile e difficile da discernere.

E:IBI

Come la mente rivolta a un solo punto e la flessibilita mentale e fisica crescono,
in guisa di reazione a catena, esse conducono alla mente rivolta a un solo punto
e alla flessibilita mentale e fisica che sono ovvie e facili da riconoscere.

Il presagio del manifestarsi della flessibilita facilmente riconoscibile e perfetta ¢
questo: [541] le persone che stanno sforzandosi di coltivare la concentrazione spe-
rimentano un senso di pesantezza e di intorpidimento del cervello, ma non ¢ una
pesantezza spiacevole.'®2 Appena questo avviene, sono liberi dalla disfunzione
mentale che ostruisce il loro piacere nell’eliminare le afflizioni, e sorge per la prima
volta la flessibilita mentale, che e il rimedio per questa disfunzione. Livelli dello
Sravaka afferma:13

Il presagio dell'imminente manifestarsi dell'unidirezionalita della mente, ovvia,
facilmente discernibile, e della flessibilita mentale e fisica, ¢ la sensazione che il
cervello diventi pesante; ma questa non ¢ una caratteristica nociva. Appena cio
accade, elimini la disfunzione mentale che appartiene alla categoria delle affli-
zioni e che ostruisce il tuo diletto nell’eliminare le afflizioni; e sorgono lo stato
di efficienza mentale e la flessibilita mentale che sono il rimedio per questa
disfunzione.

Quindi, per il potere del sorgere della flessibilita che rende utilizzabile la mente.
un’energia che ¢ la causa della flessibilita fisica attraversa tutto il tuo corpo. Una
volta che questa energia ha attraversato in modo pervasivo le parti del tuo corpo,
sei libero dalla disfunzione fisica, e sorge la flessibilita fisica che ¢ il rimedio per
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la disfunzione fisica. Quando questa satura il corpo intero, c’é I'esperienza come
di essere riempiti dal potere di questa energia funzionale. | Livelli dello Sravaka
afferma:184

18

grandi elementi — che contribuisce al sorgere della {84] flessibilita fisica, attra-

Per il suo manifestarsi [della flessibilita], I'energia-vento!'®> — inclusa tra i
versa tutto il corpo. Quando essa fluisce, sei liberato dalla disfunzione fisica
appartenente alla categoria delle afflizioni e che ostruisce il tuo diletto nell’e-
liminare le afflizioni; e la flessibilita fisica, il rimedio per questa afflizione,
satura il corpo intero, cosi da sembrare che tu sia riempito da questa energia.

Ora, la flessibilita fisica ¢ una sensazione davvero piacevole all'interno del
corpo, non un processo mentale. [542] Come afferma il maestro Sthiramati,
citando il sutra:180

Se una particolare sensazione fisica ¢ qualificata dal diletto, riconosci che
questa ¢ la flessibilita fisica. Se la tua mente prova diletto, il tuo corpo diven-
ta flessibile.

Percio, quando la flessibilita fisica comincia a manifestarsi, per il potere dell’e-
nergia sorge un gran senso di benessere nel tuo corpo e, su questa base, sorge
anche nella tua mente un’esperienza, eccezionale al massimo, di quel piacere.
Dopo di che, la forza di questo iniziale manifestarsi della flessibilita decresce
gradualmente, ma cio non causa l'esaurirsi della flessibilita. Piuttosto, questa
flessibilita & grezza e agita eccessivamente la tua mente; cosi, col suo scompa-
rire, si manifesta una flessibilita tenue come un’ombra, che & compatibile con
la concentrazione stabile. Una volta che il frenetico diletto della tua mente e
sparito, la mente si stabilizza fermamente sull’oggetto di meditazione e conse-
gui la serenita meditativa, che ¢ libera dalla turbolenza causata dal grande
diletto. 11 Livelli dello Sravaka afferma:'87

Quando questa sorge per la prima volta, sperimenti diletto, un grande senso di
beatitudine, attenzione al diletto insuperato, e manifesti diletto. In seguito, la
forza della flessibilita sorta inizialmente diventa lentamente raffinata, e il tuo
corpo giunge a possedere una flessibilita simile a un’ombra. Elimini il diletto,
la tua mente si stabilizza nella serenita meditativa e ti focalizzi sull’'oggetto di
meditazione con eccezionale serenita.

Una volta che accadono queste cose, “Si dice che hai attenzione”,186

serenita e sei incluso nei ranghi di “quelli che hanno conseguito I'attenzione™ [543]

consegui
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perché, raggiungendo la serenita che ¢ inclusa nell’accesso alla prima stabilizza-
zione, consegui il minimo tipo di attenzione sul livello dell’equilibrio meditati-
v0.189 Questo concorda con I'affermazione nel Livelli dello Sravaka:'9°

Pertanto, lo yoghi novizio ¢ dotato di attenzione ed ¢ incluso nei ranghi di colo-
ro che sono chiamati “attenti”. Perché? Perché questa persona ha conseguito il
tipo minore di attenzione sul livello dell’equilibrio meditativo che nel regno della
forma si sperimenta per primo. Percid questa persona & chiamata “attenta”.

{85} Il livello di equilibrio meditativo ¢ un sinonimo per il livello dei due regni
pit alti [i regni della forma e senza forma].

(b”) I marchi (identificativi) associati all’attenzione e I’eliminazione dei

dubbi

Questi sono i marchi che tu e gli altri dovreste conoscere come “i criteri dell’a-
ver conseguito I'attenzione”. Chi ha conseguito tale attenzione possiede questi
marchi:

1. Conseguimento in misura ridotta di questi quattro: la mente appartiene
al livello della forma, flessibilita fisica, flessibilita mentale e unidirezio-
nalita della mente.

2. IJabilita di purificare le afflizioni, sia per mezzo del sentiero che porta
gli aspetti di calma e grossolanita, che tramite il sentiero che porta gli
aspetti delle verita.

3. Una volta che la mente sia rivolta stabilmente allinterno, 'equilibrio
meditativo e la flessibilita fisica e mentale sorgono velocemente come
non mai.

4. Per lo piu, le cinque ostruzioni,'9' come il desiderio dei sensi, non si pre

sentano.

. Quando emergi dall’equilibrio meditativo, possiedi ancora in qualche

misura la flessibilita fisica e mentale.

(@n]

Di conseguenza il Livelli dello Sravaka afferma:'92

Questi sono i marchi di un novizio dotato di attenzione: Tu consegui il grado
inferiore della mente che sperimenta il regno della forma, flessibilita fisica,
flessibilita mentale e il grado inferiore di unidirezionalita della mente. Hai
lopportunita e I"abilita di praticare con oggetti di meditazione che purifica-
no le afflizioni. Il tuo flusso mentale diventa uniforme e sei avvolto dalla sere-
nita meditativa.
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E:193 [544]

Quando la tua mente e perfettamente ritirata all’interno, stabile e focalizza-
ta, flessibilita mentale e fisica si manifestano velocemente come non mai; non
sei afflitto da disfunzioni fisiche e per lo piu le ostruzioni non agiscono.

F:194

Anche quando emergi dalla meditazione e vai qua e la, hai ancora un certo
grado di flessibilita fisica e mentale. Riconosci che queste esperienze sono
caratteristiche purificate e segni del fatto che possiedi I'attenzione.

Dopo aver conseguito I'attenzione che produce tali caratteristiche, ¢ vera-
mente facile purificare del tutto il sentiero della serenita nel {86} modo seguen-
te. Dopo aver ottenuto I'equilibrio nella serenita meditativa, in cui la tua mente
e fissa a un solo punto, sei in grado di indurre velocemente la flessibilita fisica
e mentale cosi da accrescere la flessibilita. Commisurata all’incremento della
flessibilita, cresce la serenita univoca, cosi che I'una e l'altra si accrescono
mutualmente. Il Livelli dello Sravaka afferma:'95

Proprio come cresce la tua flessibilita fisica e mentale, cosi cresce I'unidirezio-
nalita della mente sull’oggetto di meditazione; e proprio come cresce la tua
unidirezionalita mentale, cosi cresce la flessibilita fisica e mentale. Questi due
fenomeni — direzione unica della mente e flessibilita — sono basati I'uno sul-
I’altro e dipendono I” uno dall’altro.

Riepilogando, quando la tua mente ¢ in stato di efficienza, 'energia e la
mente si focalizzano come un’unita, cosi I'energia diventa utilizzabile. In quel
momento interviene una straordinaria flessibilita fisica e, quando questo avvie-
ne, sorge nella tua mente una concentrazione eccezionale. Questo, a sua volta,
produce un’eccezionale energia utilizzabile. Il processo della flessibilita fisica e
mentale ¢, quindi, come spiegato sopra. [545]

Leliminazione dei dubbi ¢ come segue.

Dubbio: In accordo (con questo), si dice che nel nono stato mentale non-
discorsivo la tua mente diventa concentrata anche senza lo sforzo continuo del-
"attenzione consapevole e della vigilanza. Inoltre, possiedi una chiarezza inten-
sa che previene perfino la mollezza sottile. E, come nella precedente presenta-
zione della flessibilita fisica,'90 ¢’¢ una concentrazione che produce notevole
benessere nel tuo corpo e mente per il potere dell’energia utilizzabile. Come
spiegato nella sezione precedente, riguardante i marchi associati all’attenzio-
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ne,'97 per lo piu non ¢’eé movimento delle afflizioni secondarie del desiderio dei
sensi e cosl via; e anche quando emergi dall’equilibrio meditativo, hai la qua-
lita di non essere separato dalla flessibilita. Nei termini dei cinque sentieri,'08
dove avviene questo?

Risposta: Nel passato, cosi come nel presente, c’¢ stato un gran numero di
persone che asseriva che quando sorge tale concentrazione deve essere colloca-
ta in generale sul sentiero Mahayana. Queste persone affermano specificamen-
te che questa ¢ una contemplazione in cui sono perfezionate le caratteristiche
dello stadio di completamento del supremo Yoga Tantra. Traggono questa con-
clusione perché rilevano il prodursi di una grande esperienza di beatitudine del
corpo e della mente, basata sulla sensazione che l'intero corpo sia pervaso da
estasi dovuta all’energia corrispondente al sorgere della flessibilita, cosi come
agli attributi della consapevolezza non discorsiva e della grande chiarezza. Tut-
tavia, quando questo viene analizzato sulla base dei testi classici del venerabi-
le Maitreya, del nobile {87} Asanga e cosi via, e dei testi autorevoli come gli
Stadi della Meditazione Madhyamaka'99 che espongono chiaramente gli stadi
della concentrazione, non ¢ possibile collocare questo tipo di concentrazione
neppure nel sentiero Hinayana, per non parlare del Mahayana. Questo perché
i Livelli dello Sravaka afferma che anche i sentieri mondani che prestano atten-
zione agli aspetti di calma e grossolanita per completare la prima vera stabiliz-
zazione, vengono completati bll“d base di questa concentrazione. [546] Percio,
i saggi non- buddhlsu che, per mezzo dei sentieri mondani, si liberano dall’at-
taccamento al livello del Nulla2©© e ai livelli inferiori, devono per forza proce-
dere verso i sentieri piu alti sulla base di questa concentrazione. Questa, quin-
di, & una concentrazione comune sia ai non-buddhisti che ai buddhisti.

Inoltre, se questa concentrazione ¢ imbevuta della visione che conosce cor-
rettamente |'assenza del sé e dell’attitudine corrispondente alla determinazione
di essere liberi, (attitudine) che accerta nel giusto modo i difetti della totalita
dell’esistenza (‘1(‘hca prova repulsione per il 01010 dell’esistenza e si sforza dili-
gentemente per la hbelazmne si trasforma in sentiero della liberazione. Se ¢
unbevutd dalla preziosa mente dell'illuminazione, si trasforma in sentiero
Mahayana. Per esempio, se la generosita del dare un singolo boccone di cibo a
un animale e I'osservare almeno un tipo di disciplina etica sono imbevute di
queste attitudini, esse si trasformano nella collezione di meriti rispettivamente
sul sentiero della liberazione e dell’onniscienza. Nondimeno, nel caso di questa
domanda tu non investighi se diventi un sentiero di liberazione e onniscienza
imbevuto di altri sentieri, investighi piuttosto che sentiero diventi proprio per
la natura della concentrazione stessa.

Benché ci siano delle discordanze tra i modi dei Madhyamika e dei Cittama-
trin di stabilire 'oggetto della visione profonda (ULSLUh[)) in generale non ci
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sono incongruenze nei modi in cui identificano serenita e visione profonda (insi-
ght) o nel modo in cui sviluppano la conoscenza di questi nelle loro correnti men-
tali. Per questo motivo il nobile Asanga afferma nei suoi testi: Livelli del Bodhi-
sattva, Compendio delle Determinazioni, Compendio della Conoscenza e Livelli
dello Sravaka, che, nel contesto delle pratiche individuali di serenita e visione
profonda (insight), quando viene realizzata la serenita essa ¢ realizzata tramite
gli stadi dei nove stati mentali. Inoltre, dal momento che cio ¢ esposto in modo
elaborato nei Livelli dello Sravaka, queste nove concentrazioni non sono descrit-
te come mezzi per realizzare la visione profonda (insight) — in quei trattati la
visione profonda (insight) ¢ spiegato a parte rispetto ai nove stati mentali e i
mezzi per realizzarlo sono spiegati separatamente anche nei Livelli dello Sravaka
di Asanga.

Similmente, anche i testi Madhyamaka Stadi della Meditazione e Istruzioni
per la Perfezione della Saggezza di Ratnakarasanti {88} discutono separatamen-
te il sentiero della serenita consistente in nove stati mentali e il sentiero della
visione profonda (insight). [547] Anche tra le affermazioni degli insegnamenti di
Maitreya e dei commentari di Asanga non ci sono discrepanze, percio tutti i gran-
di studiosi hanno lo stesso pensiero a questo riguardo.

Dubbio: Benché beatitudine e chiarezza siano presenti nella concentrazione
spiegata nei Livelli dello Sravaka, ¢ semplice serenita, dal momento che non c’e
profonda consapevolezza non-discorsiva. Ma se la consapevolezza non-discorsiva
¢ presente, diventa concentrazione sulla vacuita.

Risposta: Con “concentrazione sulla vacuita” ti riferisci forse all'investigare il
significato di “profondo” nella frase “profonda consapevolezza non-discorsiva”
tramite 1"uso della saggezza che discerne, per stabilire definitivamente questo in
teoria e focalizzarti quindi su questo senza discorsivita? O ti riferisci semplicemen-
te allo stabilirsi nella consapevolezza non discorsiva e non analizzare alcunché?
Nel primo caso, anch’io asserisco che una tale pratica & concentrazione sulla
vacuita. Se asserisci la stessa cosa, ¢’e una distinzione tra coloro che hanno e colo-
ro che non hanno la comprensione della visione del modo di essere delle cose. Que-
gli individui che hanno la visione e sostengono una consapevolezza non-discorsi-
va dopo essersi stabilizzati in questa visione, stanno praticando la profonda con-
centrazione sulla vacuita. La meditazione di quelli che non hanno la comprensio-
ne di questa visione e meditano pensando a nulla, non ¢ profonda meditazione
sulla vacuiti. I una pretesa fondata stabilire questa distinzione. Non dichiarare
che tutti i tipi di meditazione in cui non si pensa a qualcosa sono stabilizzazione
meditativa sull’assenza di oggetto, o sull’assenza di segno, o sulla vacuita.

Dubbio: Tralasciando di considerare se hai o non hai la visione che compren-
de la vacuita, ogni meditazione in cui la mente ¢ focalizzata sul non pensare ad
alcunché e sul non analizzare alcunché e concentrazione sulla vacuita.
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Risposta: In tal caso saresti costretto ad affermare che anche le concentrazio-
ni del percorso verso la serenita meditativa, menzionate precedentemente nei pas-
saggi dei Livelli dello Sravaka di Asanga,?°' sono concentrazioni sulla vacuita.
Questo perché anche in quelle, quando ti sei posto in concentrazione — a parte
poche occasioni di monitoraggio e cosi via, quando la forza dell’attenzione con-
sapevole e della vigilanza ¢ diminuita — tu sostieni la meditazione senza il mini-
mo pensiero discorsivo del tipo “questo & questo” o “questo non ¢ questo”. [548]
Percio il Sutra che Svela il Significato Inteso dice che le concentrazioni per otte-
nere la serenita si servon di una immagine che senza pensiero discorsivo.292 Inol-
tre, nel contesto della serenita e della visione profonda (insight)., Livelli dello Sra-
vakadi Asanga si riferisce alla serenita in questo modo:2°3

{89} In quel momento. questa[concentrazione] si occupa di un’immagine
senza pensiero discorsivo e focalizza esclusivamente I'attenzione consapevole
solo sull’oggetto. Non lo esamina, non lo classifica, non investiga, non ponde-

ra, non lo analizza.
E lo stesso testo afferma:204

Quando consegui la mente della serenita in questo modo, i segni, pensieri, o
afflizioni secondarie potrebbero apparire, manifestarsi o diventare I'oggetto,
per difetto di memoria o per il difetto della mancanza di assuefazione. Non
cadere immediatamente sotto I'influenza dei difetti che hai osservato in prece-
denza; non richiamarli alla memoria e non prestare loro attenzione. In questo
modo, poiché non sei consapevole di questo oggetto e non te ne occupi, esso
si dissolve; e, quando si dissolve, tu ti poni nell’assenza di manifestazione di
queste ostruzioni.

Questo e affermato in un passaggio riguardante la pratica della sola serenita
meditativa. Nei passaggi concernenti la pratica della serenita, i trattati autorevo-
li parlano solo della meditazione focalizzata, senza attivita analitica. Cosl, per le
persone dotate di vasta conoscenza, ¢ risibile la tesi secondo cui ogni meditazio-
ne priva di qualsiasi pensiero discorsivo costituisce la pratica della meditazione
sulla vacuita. In particolare, anche questa citazione da Livelli dello Sravaka di
Asanga confuta perfettamente 'asserzione secondo cui ogni accenno alla medita-
zione priva di consapevolezza o attenzione ¢ meditazione sulla vacuita.

Inoltre, il primo Stadi della Meditazione di Kamalasila dice:2°5 [549]

La natura della serenita ¢ niente pitu che una mente unidirezionata.
Questa e la caratteristica generale di ogni serenita meditativa.
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Anche Istruzioni per la Perfezione della Saggezza di Ratnakarasanti affer-
ma:200 “Focalizzandoti sulla mente che sta percependo varie cose, rifiuta la
conversazione mentale e coltiva la serenita.”. La conversazione mentale (dialo-
go interno) ¢ il pensiero discorsivo: “Questo ¢ questo”. Inoltre, dopo aver in
precedenza citato numerosi sutra e trattati dei grandi precursori, inclusa la
discussione contenuta nel Sutra della Nuvola di Gioielli>°7 riguardante la sere-
nita come unidirezionalita della mente, ho gia spiegato numerose volte che la
serenita implica 'assenza di qualsiasi tipo di pensiero discorsivo.

Pertanto, ¢’¢ una consapevolezza non discorsiva che medita sulla vacuita,
cosi come una consapevolezza non discorsiva che manca anche della minima
cognizione della vacuita. Percio, non considerare come meditazione sulla
vacuita ogni manifestazione di beatitudine, chiarezza e consapevolezza non
discorsiva. Questi commenti svelano solo una porzione di questo soggetto; dun-
que sforzati diligentemente e comprendi i modi per conseguire la serenita e la
visione profonda (insight) come illustrati da Maitreya, Asanga e cosi via. Se
{90} non riesci a fare questo, scambierai certe concentrazioni focalizzate in
modo non discorsivo — ma che non raggiungono neppure la serenita — per la
visione profonda (insight) che taglia la radice dell’esistenza ciclica. E dopo aver
arrogantemente ritenuto che questa sia una consapevolezza senza un oggetto
veramente esistente, col passare del tempo certamente ingannerai te stesso e gli
altri. | trattati degli autorevoli eruditi e adepti asseriscono che quando pratichi
la serenita ex-novo, focalizzi esclusivamente la tua attenzione in modo non
discorsivo nella meditazione di stabilizzazione; e quando pratichi inizialmente
la visione profonda (insight), mediti per mezzo dell’analisi con la saggezza che
discerne. Quando ritieni che tutto il pensiero consista nell’afferrarsi alla vera
esistenza e lo scarti completamente, la tua comprensione si allontana immedia-
tamente dai trattati autorevoli e non raggiungi la visione priva di errore sull’as-
senza del sé. Nondimeno, la nozione che I'assenza di pensiero costituisca medi-
tazione sull’oggetto profondo della visione profonda (insight) ¢ semplicemente
il sistema del maestro Cinese Ha-shang tale e quale. Dai uno sguardo attento ai
tre (testi) Stadi della Meditazione di Kamalasila e comprenderai. [550]



LAM_RIM_Volume terzo_definitivo:LAMRIM_versione5 29/05/24#15:06 Pagina 105

0

{01} LA SERENITA COME PARTE DEL SENTIERO

(27) Presentazione generale del modo di procedere lungo il sentiero sulla base
della serenita meditativa
(3") Presentazione specifica del modo di procedere lungo il sentiero mondano
(a”) La necessita di conseguire la serenita meditativa prima di procedere sul
sentiero che porta gli aspetti di calma e grossolanita
(b”) La via verso la liberazione dall’attaccamento al regno del desiderio, sulla
base della serenita meditativa

(2") Presentazione generale del modo di procedere lungo il sentiero sulla
base della serenita meditativa

Domanda: Manterresti semplicemente una consapevolezza non-discorsiva
caratterizzata da chiarezza, non-discorsivita, ecc., col conseguimento dell’at-
tenzione che comporta la concentrazione non discorsiva, come spiegato in pre-
cedenza?

Risposta: Produrre tale concentrazione nella tua corrente mentale ha lo
scopo di generare la visione intuitiva penetrante (insight) che sconfigge le affli-
zioni. Percio, se non generi la visione profonda (insight) sulla base di questa
concentrazione, non sarai in grado di eliminare nemmeno le afflizioni del regno
del desiderio, indipendentemente da quanto cresce la tua abitudine a tale con-
centrazione. In tal caso, che bisogno c¢’¢ anche solo di parlare dell’eliminazione
di tutte le afflizioni? Percio coltiva la visione profonda (insight).

Inoltre, ci sono due tipi di visione profonda: la visione profonda (insight) che
procede sul sentiero mondano, che elimina le afflizioni manifeste, e la visione
profonda (insight) che procede sul sentiero sopramondano. che sradica {92} i
semi delle afflizioni. Non ci sono mezzi diversi da questi due per procedere su
un sentiero pin alto. 1 Livelli dello Sravaka di Asanga afferma:208

Cost lo yoghi che ha conseguito I'attenzione ed ¢ arrivato al piccolo piacere
dell’eliminazione delle afflizioni ha due vie per procedere, e non altre. Quali
sono queste due? Sono la (via) mondana e quella sopramondana.
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Percio, colui che ha conseguito la serenita meditativa, o attenzione, potreb-
be coltivare sia la visione profonda (insight) del sentiero mondano che la visio-
ne profonda (insight) che procede sul sentiero sopramondano. Qualunque (di
queste) tu desideri coltivare, devi frequentemente coltivare la serenita conse-
guita in precedenza; e quando pratichi in questo modo, crescono notevolmente
la flessibilita e 'unidirezionalita della mente, e anche la serenita diventa molto
piu stabile. Inoltre, consegui ampie cognizioni circa i segni della serenita e della
visione profonda (insight); dopo di che applichi i tuoi sforzi a qualunque dei
due sentieri tu voglia. [551] | Livelli dello Sravaka (dice):2°9

Riguardo a questo, gli yoghi novizi dotati di attenzione riflettono: “Procedero o
sul sentiero mondano o su quello sopramondano,” ed essi si applicano frequen-
temente a questa attenzione. In proporzione a quanto passano i giorni e le notti
nella pratica frequente, crescono, si espandono e si ampliano la loro flessibilita
e I'unidirezionalita della mente. Quando la loro attenzione diventa ferma, sta-
bile e solida, quando impegna a volonta gli oggetti puri, e quando ¢ imbevuta
dei segni associati alla serenita e alla visione profonda (insight), in quel momen-
to essi applicano lo sforzo alla pratica lungo il sentiero mondano o lungo quel-
lo sovramondano, qualunque (di questi due) essi desiderino seguire.

La penetrazione intuitiva o visione profonda (insight) mondana consiste
nella meditazione che porta gli aspetti di calma e grossolanita, in cui osservi la
grossolanita dei livelli inferiori e la calma dei livelli superiori. La visione
profonda (insight) sovramondano, come affermato nel Lwvelli dello Sravaka,
consiste nella meditazione che osserva i sedici aspetti delle quattro nobili verita,
inclusa I'impermanenza, e cosi via.2!¢ Principalmente coltivi la visione che ¢
conoscenza dell’assenza del sé della persona.

Domanda: Quale tipo di persona consegue 'attenzione della serenita spiega-
ta in precedenza e non procede sul sentiero sovramondano in quella vita, ma
procede sul sentiero mondano?

Risposta: 11 Livelli dello Sravaka afferma:>"

Quali persone procedono in questa vita solo sul sentiero mondano e non sul
sentiero sovramondano? Ci sono i seguenti quattro tipi di persone: (1) tutti
quelli che non sono buddhisti; (2) quelli che {93} aderiscono a questo inse-
gnamento [ buddhista] ma, benché abbiano praticato bene la serenita, sono
di facolta ottuse; (3) analogamente, quelli che sono di facolta acute, ma le cui
radici di virtu non sono maturate; e (4) i bodhisattva che desiderano conse-
cuire I'illuminazione in futuro, ma non in questa vita [552].
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Riguardo a cio, tutti gli yoghi non buddhisti che hanno conseguito la sere-
nita meditativa spiegata in precedenza non usano la saggezza che discerne per
sostenere un’analisi dell’assenza del sé della persona, perché non sono attratti
dall’assenza del sé. Percio, o sostengono solo la serenita meditativa non-discor-
siva, o coltivano solo la visione profonda (insight) che porta gli aspetti di calma
e grossolanita. In tal modo, essi procedono unicamente sul sentiero mondano.

Se sei un praticante di questo insegnamento, un buddhista, ma hai facolta
ottuse e in precedenza sei stato abituato profondamente alla meditazione di sta-
bilizzazione della sola serenita, non sarai interessato alla meditazione che inve-
stiga con la saggezza che discerne il significato dell’assenza del sé. O, anche se
sei interessato, a causa dell'incapacita di comprendere il significato di assenza
del sé, procederai in questa vita soltanto sul sentiero mondano. Questo perché,
o sostieni solo la stabilita della serenita, o coltivi solamente la visione profonda
(instght) che porta gli aspetti di calma e grossolanita.

Anche se sei un buddhista di facolta acute, che ha compreso il significato
dell’assenza del sé, se non sono maturate le tue radici di virtu per avere la cono-
scenza della verita tramite percezione, in questa vita sarai ancora incapace di
generare il nobile sentiero sovramondano incontaminato. In questo caso, si dice
che tu “ procederai solo sul sentiero mondano,” ma non che sei incapace di col-
tivare la visione profonda (insight) focalizzata sull’assenza del sé.

Considera i Bodhisattva che devono avere ancora una nascita prima della
buddhita e che nel corso della loro prossima vita, la loro ultima rinascita nel-
l'esistenza ciclica, produrranno i quattro sentieri nelle loro correnti mentali,
cominciando dal sentiero della preparazione. Quando sono ancora vincolati a
un’altra nascita, non sono in grado di generare il nobile sentiero. Percio si dice
che in questa vita essi “procedono lungo il sentiero mondano”, ma non che non
riescono a conoscere il significato di assenza del sé. Il Tesoro della Conoscenza

(Abhidharma-kosa) di Vasubandhu afferma:2'2

Per il Nostro Maestro e per i pratyekabuddha simili a rinoceronti

Tutti i sentieri, dalla preparazione all’illuminazione,

Sono sull’ultima stabilizzazione meditativa.

Prima di quello ci sono gli aiuti per la liberazione [il sentiero dell’accumula-

zione]. [553]

{94} Cio concorda col modo di conseguire la buddhita insegnato nei trattati
Hinayana, ma non ¢ I'interpretazione Mahayana del nobile maestro Asanga.
Percio, i non-buddhisti che eliminano le afflizioni manifeste meditando sul
sentiero che porta gli aspetti di calma e grossolanita, cosi come i buddhisti che
eliminano radicalmente le afflizioni meditando sul significato dell’assenza del
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sé, devono prima di tutto raggiungere la concentrazione della serenita medita-
tiva spiegata in precedenza. Percio, la serenita spiegata sopra ¢ necessaria agli
yoghi non buddhisti e buddhisti come base per eliminare le afflizioni. Inoltre,
gli yoghi sia del Mahayana che dell” Hinayana devono anche conseguire questa
concentrazione; e perfino tra i praticanti Mahayana. tutti gli yoghi dei due vei-
coli, del mantra e della perfezione, devono anch’essi conseguire la serenita
meditativa. Percio, questa serenita ¢ estremamente importante come base per
procedere lungo il sentiero di tutti gli yoghi.

Inoltre, la serenita spiegata nei testi tantrici contiene certe differenze nei
metodi per generare la concentrazione e negli oggetti di meditazione, come il
focalizzarsi su una forma divina, sugli strumenti manuali della divinita prescel-
ta, o sulle sillabe. Ma, a parte questi, essi sono totalmente uguali quanto alla
necessita di eliminare i cinque difetti della concentrazione, inclusa la pigrizia e
cosl via; quanto ai metodi per coltivare i loro antidoti, quali I'attenzione consa-
pevole e la vigilanza, e cosi via; e nei termini del conseguimento dei nove stati
mentali e del risultante manifestarsi della flessibilita, ecc.. Percio questa con-
centrazione ¢ veramente di vasta portata. Avendo presente questo, il Sutra che
Svela il Significato Inteso afferma che tutte le concentrazioni Mahayana ed
Hinayana sono incluse nelle concentrazioni della serenita e della visione
profonda (insight).2'3 Per cui, tu che desideri essere abile nella concentrazione,
dovresti diventare abile nella serenita e nella visione profonda (insight).

Benché ci siano molti scopi per sviluppare questa concentrazione (I’attenzio-
ne della serenita), lo scopo principale ¢ lo sviluppo della conoscenza della visio-
ne profonda (insight). [554] Inoltre, quanto alla visione profonda (insight), ce
ne sono due tipi: (1) quella che porta gli aspetti di calma e grossolanita, che eli-
mina solo le afflizioni manifeste e che & comune ai buddhisti e ai non-buddhisti;
e, (2) quella che ¢ comune ai buddhisti, sia praticanti Mahayana che praticanti
Hinayana: ossia la visione profonda (insight) che porta I'aspetto della realta del-
I'assenza del sé, che elimina completamente i semi delle afflizioni. Questultima
¢ una qualita unica dei buddhisti. La prima ¢ un lusso, non qualcosa di indi-
spensabile; mentre la seconda ¢ un elemento indispensabile. Percio, coloro che
aspirano alla liberazione dovrebbero produrre la visione profonda (insight) che
comprende la realta dell’assenza del sé.

{95} Per di piu, anche se non consegui le stabilizzazioni meditative piu alte
del regno della forma, o gli assorbimenti meditativi del regno senza forma, ma
raggiungi proprio la serenita spiegata in precedenza, che ¢ inclusa nel livello di
accesso alla prima stabilizzazione meditativa, tu consegui allora la liberazione —
liberta da tutte le catene dell’esistenza ciclica — coltivando la visione profonda
(insight) basata su quella serenita. Per mezzo della visione profonda (insight)
sviluppato sulla base della serenita spiegata prima, puoi conseguire la “mente
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del Picco dell’Esistenza Ciclica”, che ha eliminato tutte le afflizioni manifeste del
livello senza forma del Nulla e (di quelli) sotto (di esso).2'4 Ma se non conosci la
realta dell’assenza del sé e mediti su di essa, non sarai liberato dall’esistenza
ciclica. Per cui, la “Lode Inadeguata™ di Matreeta, [il primo capitolo della sua]
Lode in Onore di Colui che ¢ Degno di Onore (Varnaha-varna-stotra) dice:*'5

Quelli contrari al tuo insegnamento

Sono accecati dall’illusione.

Anche dopo essersi avventurati fino al picco dell’esistenza ciclica,
Si presenta ancora la sofferenza e 'esistenza ciclica continua.
Coloro che seguono il tuo insegnamento —

Anche se non raggiungono la vera stabilizzazione meditativa —
Abbandonano 1'esistenza ciclica,

Mentre (sono) sotto lo sguardo fisso degli occhi di Mara 210

Percio, la serenita meditativa che serve da base per la visione profonda (insi-
ght) che porta a compimento i nobili sentieri di coloro che entrano nella corren-
te e di coloro che ritornano una volta ¢ la serenita spiegata in precedenza, che ¢
inclusa nell’accesso alla prima stabilizzazione meditativa. [555] Similmente,
sappi che tutti gli arhat che eliminano simultaneamente le afflizioni, diventano
arhat coltivando la visione profonda (insight) sulla base della serenita meditati-
va spiegata sopra. Se prima non stabilisci nella tua corrente mentale la concen-
trazione della serenita spiegata in precedenza, non ¢ possibile che sorga 'effet-
tiva conoscenza della visione profonda (insight) focalizzata o sulla reale natura
o sulla diversita di tutti i fenomeni. Questo sara discusso piu avanti.?!7

Pertanto, mentre gli yoghi della tradizione del supremo Yoga Tantra posso-
no non sviluppare la visione profonda (insight) recante gli aspetti di calma e
grossolanita che si focalizza sulla diversita di tutti i fenomeni, o la serenita
generata da questo insight, essi devono per forza sviluppare la serenita. Inoltre,
il punto in cui sorge dapprima la serenita, riguardo allo stadio di generazione e
allo stadio di completamento, ¢ durante il primo di questi due.

Per riassumere, devi dapprima sviluppare per forza la serenita e poi, su que-
sta base, puoi procedere su un sentiero graduale fino al picco dell’ {96} Esisten-
za Ciclica, tramite la visione profonda (insight) che porta gli aspetti di calma e
grossolanita; oppure puoi procedere lungo i cinque sentieri della liberazione o
dell’onniscienza tramite la visione profonda (insight) che porta 'aspetto della
realta dell’assenza del sé. Cio costituisce il sigillo degli insegnamenti del Con-
quistatore, percio nessuno yoghi puo allontanarsi da esso.

La precedente ¢ una presentazione generale del modo di procedere da sen-
tieri alti a sentieri piu alti, sulla base della serenita meditativa.
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(3") Presentazione specifica del modo di procedere lungo il sentiero
mondano

Qui ci sono due sezioni: (1) la necessita di conseguire la serenita meditativa
prima di procedere sul sentiero che porta gli aspetti di calma e grossolanita e
(2) la via verso la liberta dall’attaccamento al regno del desiderio, sulla base
della serenita meditativa.

(a”) La necessita di conseguire la serenita meditativa prima di procede-
re sul sentiero che porta gli aspetti di calma e grossolanita

Colui che coltiva il sentiero che porta gli aspetti di calma e grossolanita attra-
verso il discernimento delle caratteristiche®'® deve dapprima conseguire neces-
sariamente la serenita meditativa spiegata in precedenza, perché I'Ornamento

dei Sutra Mahayana dice:'9

Con l'incremento di questa concentrazione,
E accrescendola ulteriormente,
Lo yoghi consegue la vera stabilizzazione meditativa. [556]

Questo afferma che colui che ha conseguito il nono stato mentale spiegato in
precedenza, insieme alla flessibilita, aumenta questa concentrazione e di conse-
guenza raggiunge l'effettiva stabilizzazione meditativa.

Inoltre, dal momento (in cui raggiungi) il nono stato mentale e fino a quan-
do consegui I'attenzione [che discerne le caratteristiche] si dice che sei un
“principiante dell’attenzione [primo conseguimento della serenita]”. Una volta
che hai raggiunto I'attenzione del discernimento delle caratteristiche e la colti-
vi per il desiderio di purificare le afflizioni, si dice che sei un “principiante nel
purificare le afflizioni”. Cosl, una persona che coltiva il discernimento delle
caratteristiche consegue per prima l'attenzione [serenita]. Il Livelli dello Sra-
vaka afferma:220

Un “principiante dell’attenzione” ¢ un principiante nel periodo in cui non
consegue l'attenzione rispetto all’unidirezionalita [sugli aspetti di calma e
grossolanita] e fino al raggiungimento dell’unidirezionalita. Un “principian-
te nel purificare le afflizioni” ¢ tale dopo il conseguimento di questa atten-
zione e quando da inizio al conseguimento dell’attenzione che discerne le
{97} caratteristiche — un’attenzione che desidera purificare la mente dalle
afflizioni e familiarizza con questa pratica.
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Anche all'inizio della quarta sezione si dice che coltivi i sentieri mondani e sovra-
mondani del distacco dopo che hai conseguito I'attenzione [serenita].

Questa spiegazione (che ¢) molto estesa nel Livelli dello Sravaka (e che riguar-
da) il processo di eliminazione delle afflizioni tramite il previo completamento
della serenita spiegata sopra e il successivo conseguimento della visione intuitiva
penetrante (insight) mondana e sovramondana, non compare con chiarezza in
altri trattati sulla conoscenza. Anche i dotti del passato che erano eruditi circa gli
antichi testi — superiori e inferiori — sulla conoscenza,?2! non hanno articolato chia-
ramente questo processo di eliminazione delle afflizioni sulla base del previo con-
seguimento della serenita unidirezionata.

Per cui, se non hai compreso bene questa spiegazione del Livelli dello Sravaka,
potresti avere 'idea erronea che segue: “Lo stadio inferiore sul sentiero delle sta-
bilizzazioni meditative del regno della forma ¢ I'accesso alla prima stabilizzazione.
[557] E il primo dei sei tipi di attenzione spiegati rispetto a cio, ¢ il discernimento
delle caratteristiche. Percio, il discernimento delle caratteristiche e uno stato della
mente all'inizio dell’accesso”. E veramente scorretto avere una tale visione, per
queste ragioni: (1) senza il conseguimento della serenita non hai modo di produr-
re l'accesso alla prima stabilizzazione meditativa; (2) se non raggiungi questo
accesso non conseguirai la serenita; e (3) dal momento che il discernimento delle
caratteristiche consiste nella meditazione analitica, coltivandolo non sarai in grado
di realizzare ex-novo la serenita che non hai conseguito in precedenza. Secondo il
passo del Livelli degli Atti Yogici citato sopra,®22 non c’¢ flessibilita nell'unidirezio-
nalita allinterno del regno del desiderio: e il Sutra che Svela il Significato Inteso e
cosl via, affermano che se non consegui la flessibilita, non realizzerai la serenita.?23

Di conseguenza, il primo dei sei tipi di attenzione del primo stato di accesso [le
sei attenzioni causali nella lista delle sette attenzioni menzionate sotto] ¢ l'ingres-
so alla coltivazione della visione profonda (insight) inclusa nello stato dell’acces-
s0, ma non ¢ proprio all'inizio del primo stato di accesso, perché deve necessaria-
mente essere preceduto dalla serenita che ¢ inclusa nello stato di accesso. Tutti gli
stati di concentrazione anteriori al conseguimento delle concentrazioni incluse nel
primo stato di accesso sono solamente unidirezionalita mentale nel regno del desi-
derio. Percio, se aderisci alle {98} spiegazioni dei testi classici, ci sono proprio
poche persone che conseguono anche solo la serenita, per non parlare della visio-
ne profonda (insight).

(b”) La via verso la liberazione dall’attaccamento al regno del desiderio,
sulla base della serenita meditativa

Una volta che hai acquisito familiarita proprio con la serenita meditativa spie-
gata in precedenza, che porta con sé i molti attributi di chiarezza, consapevo-
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lezza non discorsiva, ecc., se non coltivi I'uno o I'altro dei due tipi di insight,
non sarai in grado di interrompere neppure le afflizioni manifeste del regno del
desiderio. In tal caso, che bisogno c¢’e di parlare di eliminare i semi delle affli-
zioni e le oscurazioni cognitive? [558] Percio, se desideri conseguire la prima
stabilizzazione, che ¢ libera da attaccamento al regno del desiderio, coltiva la
visione profonda (insight) sulla base di quella serenita.

Dubbio: Bene, perché questo non contraddice "affermazione precedente,
secondo cui se ti abitui alla sola serenita sopprimerai le afflizioni manifeste?224

Risposta: Non ¢’e problema, perché la spiegazione precedente classificava la
visione profonda (insight) mondana nella categoria della serenita meditativa;
ma questa spiegazione si riferisce alla serenita che e inclusa nel primo stato di
accesso e che precede entrambi i tipi di insight. Inoltre, rispetto alla visione
profonda (insight) che porta a compimento la liberta dall’attaccamento, ci sono
le due vie di auto-liberazione, una per mezzo della visione profonda (insight)
che porta 'aspetto delle verita e 'altra tramite la visione profonda (insight) che
porta gli aspetti di calma e grossolanita. Questa discussione ¢ una presentazio-
ne del modo di realizzare la liberta dall’attaccamento per mezzo del secondo di
questi due sentieri.

Riguardo a questo, le persone che lo coltivano25 sono sia non buddhiste, cui
manca completamente la visione dell’assenza del sé, che seguaci di questo inse-
gnamento [buddhisti] che possiedono la visione dell’assenza del sé. 1l tipo di
sentiero che coltivano per eliminare le afflizioni concorda con gli insegnamenti

del Livelli dello Sravaka:

Per amore della liberta dal regno del desiderio, gli yoghi diligenti usano i sette
tipi di attenzione e in seguito conseguono la liberta. | sette tipi di attenzione
sono: I'attenzione del (1) discernimento delle caratteristiche, (2) sorgere dalla
credenza, (3) isolamento, (4) diletto o ritiro, (5) analisi, (6) applicazione
finale e (7) risultato dell’applicazione finale.

Tra queste, quella finale ¢ I'attenzione al momento dell’entrare nell’effettivo
stato di stabilizzazione meditativa dopo essersi liberati dall’attaccamento al
regno del desiderio; percio questa ¢ cio che deve essere portato a compimento,
mentre i primi sei (tipi) costituiscono cio che la porta a compimento.

{909} Domanda: Se in questo caso non stai eliminando le afflizioni tramite la
meditazione sul significato dell’assenza del sé, allora che tipo di cosa stai stabi-
lendo e quindi meditando per eliminare le afflizioni? [559]

Risposta: Benché le altre afflizioni manifeste del regno del desiderio siano
eliminate con questo sentiero che porta gli aspetti di calma e grossolanita, la
frase “liberarti dall’attaccamento al regno del desiderio” si riferisce principal-
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mente all’eliminare I'attaccamento per mezzo del suo antidoto. Inoltre, attac-
camento si riferisce qui al desiderio ardente e all’attaccamento per i cinque
oggetti sensoriali del regno del desiderio. I'antidoto a questo ¢ considerare gli
oggetti dei sensi come svantaggiosi in una quantita di modi. Aderendo cosi
all'opposto del modo di apprendere dell’attaccamento e abituandoti poi ad
esso, ti liberi dall’attaccamento al regno del desiderio.

Inoltre, puoi avere la salda certezza del discernimento delle caratteristiche,
un discernimento senza errore riguardo ai difetti del regno del desiderio e alle
buone qualita della prima stabilizzazione meditativa. Tuttavia, se non hai gia
realizzato la serenita, non sarai in grado di eliminare le afflizioni, a prescinde-
re da quanta familiarita tu acquisisca nel distinguere tra quei difetti e le buone
qualita. Inoltre, anche se hai acquisito la serenita, se non analizzi con discerni-
mento, per quanto coltivi la serenita, non sarai in grado di eliminare le afflizio-
ni. Per cui devi per forza eliminarle tramite la coltivazione sia della serenita che
della visione profonda (insight). Questa ¢ la procedura per ogni eliminazione di
afflizioni.

In quel caso, i sette tipi di attenzione sono descritti come segue:

1. La conoscenza delle caratteristiche [il discernimento delle caratteristiche],
in cui si distingue tra i difetti e i vantaggi dei livelli inferiori e superiori, impli-
ca l'integrazione di studio e riflessione tramite gli stati mentali sorti dallo stu-
dio in alcune occasioni e quelli sorti dalla riflessione in altre occasioni.

2. Familiarizzando in questo modo, crederai esclusivamente negli oggetti di
calma e grossolanita, per via della meditazione che trascende lo studio e la
riflessione; e questa ¢ 'attenzione sorta dalla credenza. A questo riguardo, il
Livelli dello Sravaka afferma:*>27 “Proprio focalizzandoti su quel segno [gros-
solanita e calmal], coltivi la serenita e la visione profonda (insight)”; e anche nel
passaggio concernente la sesta attenzione c¢’e¢ un riferimento al coltivare sere-
nita e insight (visione profonda o penetrazione intuitiva). Il passaggio sulla
prima attenzione parla di focalizzarsi sui sei elementi, incluso il signiﬁcatov228
e in altri passaggi ci si riferisce frequentemente a questa focalizzazione come
instght. Percio, anche se c¢io non implica la coltivazione dell’assenza del sé, ¢
insight. [560]

{100} Dunque, nel contesto di questi tipi di attenzione elimini le afflizioni
dopo aver meditato per mezzo di serenita e insight. Ecco qui come coltivi le
due: coltivi la visione profonda (insight) analizzando ripetutamente gli oggetti
distinti di calma e grossolanita e alla conclusione di questa analisi coltivi la
serenita focalizzandoti univocamente su questi oggetti di calma e grossolanita.
In tale meditazione il secondo e il primo tipo di attenzione sono I'antidoto alla
disillusione.

3. Quando, sulla base della familiarizzazione con la coltivazione alternata di
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serenita e insight (condotta) in questo modo, fai sorgere I'antidoto alle grandi
afflizioni del regno del desiderio, questa si chiama attenzione isolata.

4. Inoltre, & attenzione del diletto o ritiro quando sei in grado di eliminare le
afflizioni intermedie per mezzo della coltivazione alternata di serenita e insight.

5. Poi, quando vedi che le afflizioni del regno del desiderio che ostruiscono i
tuoi sforzi nella virtu non vengono attivate quando sei in concentrazione o
quando emergi da essa, evita il pensiero grossolano: “Ora ho eliminato le affli-
zioni”. Piuttosto analizza: “I’attaccamento dell’attrazione sensuale non viene
attivato quando non ne sono libero? Oppure non ¢ attivato dopo che me ne sono
liberato?”. Quindi, per controllare questo, guarda I'attaccamento sorgere quan-
do ti focalizzi su un oggetto molto bello di attaccamento. Dopo di che, il tuo
interesse per la meditazione al fine di eliminare questo attaccamento ¢ atten-
zione analitica. Questo ti libera dalla presunzione di pensare di aver eliminato
cio che non ¢ stato eliminato.

0. Poi discrimina di nuovo analiticamente, come prima, entrambi gli ogget-
ti di calma e grossolanita e focalizzati univocamente sulla conclusione dell’ana-
lisi. E attenzione dell ‘applicazione finale quando, meditando in questo modo,
generi I"antidoto alle piccole afflizioni del regno del desiderio. 1l terzo, quarto e
sesto tipo di attenzione sono antidoti che eliminano le afflizioni.

7. In tal modo. quando hai eliminato le piccole afflizioni, tu hai vinto tutte
le afflizioni manifeste del regno del desiderio e per il tempo in corso non ven-
gono attivate neppure nella minima misura. Ma non hai completamente
distrutto i semi di quelle afflizioni. [561] Con questi mezzi sei liberato dall’at-
taccamento agli stati fino al Nulla, ma dal momento che non sei in grado di fer-
mare anche le afflizioni manifeste del Picco dell’Esistenza Ciclica, tu non puoi
trascendere il ciclo dell’esistenza. Tuttavia, sulla base della stabilizzazione
meditativa, consegui anche i cinque tipi di conoscenza superiore,?29 ma non
{101} li discutero per timore di verbosita. Dato che questo (argomento) ¢ elabo-
rato nel Livelli dello Sravaka di Asanga, cerca la.23°

Al giorno d’oggi non ¢’¢ nessuno che usi questi metodi per conseguire le
effettive stabilizzazioni meditative e cosi via, cosi non ¢’¢ nessuno che ti metta
sulla cattiva strada. Nondimeno, se generi una comprensione che non sia limi-
tata alla mera descrizione verbale di esse, cio puo veramente aiutare ad evita-
re le trappole di concentrazioni diverse da queste.

Le concentrazioni delle quattro stabilizzazioni meditative del regno della
forma e dei quattro assorbimenti meditativi del regno senza forma, cosi come i
cinque tipi di conoscenza superiore, sono condivise con i non-buddhisti. Cosi,
anche se consegui tali straordinarie concentrazioni, non solo non sarai liberato
dal ciclo dell’esistenza soltanto con esse, ma queste perfino ti legheranno al
ciclo dell’esistenza. Percio cerca la visione profonda (insight) che discerne e la
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visione dell’assenza del sé e non accontentarti della sola serenita.

Anche se non hai una vasta conoscenza dei mezzi per portare a compimen-
to I'effettiva prima stabilizzazione e cosi via, dovresti sicuramente guardare con
attenzione al cuore delle seguenti discussioni e pervenire a comprendere alme-
no qualcosa degli insegnamenti stessi, libero dalle tue fabbricazioni (mentali) :
(1) la discussione fatta sopra riguardo ai nove modi di focalizzare la mente,
esposta negli Stadi della Meditazione Madhyamaka citati in precedenza, che
sono i mezzi per realizzare la menzionata “serenita” o “attenzione” che proven-
gono dai profondi sutra della Perfezione della Saggezza, ecc.; (2) i significati
che intendono esprimere, come spiegati nell’Ornamento dei Sutra Mahayana di
Maitreya; (3) le discussioni sommarie su di essi (fatte) dal nobile Asanga nei
suoi Livelli del Bodhisattva, Compendio della Conoscenza e Compendio delle
Determinazioni, e la spiegazione estesa di essi (data) nel suo Livelli dello Sra-
vaka, in conformita all'indicazione del suo Compendio delle Basi (Vastusam-
graha),?3! secondo cui sia la serenita che la profonda visione intuitiva (insight)
sono discusse nel Livelli dello Sravaka; (4) le discussioni del loro significato
negli Stadi della Meditazione Madhyamaka e nelle Istruzioni per la Perfezione
della Saggezza di Ratnakarasanti; ed anche (5) il modo per realizzare la sere-
nita attraverso gli otto antidoti e i modi per eliminare i cinque difetti, nella
Separazione del Mezzo dagli Estremi di Maitreya. [562]

Alcuni praticanti della stabilizzazione meditativa non hanno familiarita
neppure con i semplici nomi delle meditazioni. Alcuni acquisiscono familiarita
con le sole parole quando studiano i classici, ma non ne comprendono corret-
tamente il significato. Quando poi trovano il tempo di fare la pratica, non vedo-
no il bisogno di questi trattati, li scartano come se fossero {102} di nessun conto
e mantengono la loro meditazione. Di conseguenza, quando conseguono uno
stato di concentrazione idoneo ad essere incluso nella categoria della serenita,
essi sostengono che sia concentrazione sulla vacuita; il che indica che non
hanno saputo discernere il punto della pratica con attenta comprensione.
Quando raggiungono semplicemente il nono stato mentale, che ¢ una concen-
trazione comune sia ai buddhisti che ai non-buddhisti, pretendono di aver spe-
rimentato lo stadio del completamento del supremo Yoga Tantra con tutte le
sue caratteristiche. Molte di queste persone, dopo aver mischiato I'equilibrio
meditativo con lo stato post-meditativo, asseriscono sbagliando che questa
esperienza ¢ saggezza ininterrotta, non discorsiva.

Quando raggiungerai la giusta certezza riguardo alle spiegazioni precedenti,
non sarai ingannato dalla mera designazione di termini allettanti come medi-
tazione sul senza oggetto, sul senza segno e sul significato definitivo. Conoscen-
do la portata dei significati di queste concentrazioni, riconoscerai quali sono e
quali non sono deviazioni dal sentiero. Percio, diventa esperto negli stadi di
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realizzazione della concentrazione insegnati in quei trattati autorevoli.
Qui io dico:

Profonde sono le descrizioni degli stadi per conseguire la concentrazione
Ben insegnate nei sutra e nei grandi commentari,

Quelli di scarsa intelligenza non le comprendono con precisione
Proiettando i difetti delle loro menti sugli altri.

Pensando: “Non ci sono istruzioni la per sostenere la consapevolezza non
discorsiva”,

Essi non le cercano nei testi che le hanno,

E pensano di averle trovate

Dopo averle cercate diligentemente dove non esistono.

Tali persone non riescono neppure a distinguere tra

Le concentrazioni dei buddhisti e quelle dei non-buddhisti.
Che bisogno ¢’e, dunque, di parlare

Del loro distinguere con precisione le differenze

Tra le concentrazioni del Mahayana e dell’Hinayana [563]

E del Vajrayana e del Paramitayanal!

Vedendo questa situazione. io ho spiegato in parole semplici

Il modo di sostenere la concentrazione come insegnato nei classici.

Oh amici che vi siete addestrati per molti anni nei classici,
Non mettete da parte la vostre gemme preziose

A favore delle imitazioni degli altri,

Ma riconoscete di avere qualcosa di grande valore!

{103} Oltre al significato delle istruzioni, non ¢’e nulla
Nei trattati che hai studiato. Sapendo questo,

Il Maestro dei Saggi disse: “Nella foresta ¢’ beatitudine
per quelli di grandi conoscenze”. Analizza queste parole.

Possano anche quei meditanti che ripongono le proprie speranze nella mera
determinazione,

Benché non abbiano prima acquisito un adeguato discernimento

Riguardo al come praticare e alla misura della riuscita

Per quanto riguarda il sentiero della serenita focalizzata, completamente non
discorsiva,
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Giungere a conoscere con precisione il modo di sostenere

La meditazione basandosi su cio che hanno appreso.
Altrimenti, il danno ¢ minore se prendono per un po’

Una pausa ristoratrice dagli insegnamenti del Conquistatore.

Questa spiegazione del modo di conseguire la serenita
Avvalendosi dei trattati di Maitreya e Asanga

E intesa a preservare per un lungo tempo

Gli insegnamenti del Conquistatore.

Tra gli stadi del sentiero per una persona di grandi capacita, questo conclu-
de la spiegazione sul come si addestrano nella serenita, che ¢ stabilizzazione
meditativa, coloro che si allenano nelle azioni dei bodhisattva.
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LA VISIONE PROFONDA O VISIONE INTUITIVA
PENETRANTE (INSIGHT)
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{107} PERCHE ¥ NECESSARIA LA VISIONE PROFONDA (INSIGHT)

(ii) Come addestrarsi nella visione profonda (insight)

E

(ii) Come addestrarsi nella visione profonda (insight)

[504] Come ho spiegato,?3? la serenita meditativa ha le caratteristiche di : (1)
non-discorsivita — cioe, quando la tua attenzione ¢ intenzionalmente posta su
un singolo oggetto di meditazione, resta li; (2) chiarezza — ossia, ¢ libera da las-
sita; e (3) beneficio — ossia, diletto e beatitudine. Tuttavia non dovresti accon-
tentarti solo di questo. Piuttosto, sviluppando la saggezza che determina cor-
rettamente il significato della realta, devi coltivare la visione profonda (insight).
Diversamente, dal momento che la mera concentrazione ¢ qualcosa che i
buddhisti hanno in comune anche con i non-buddhisti,?33 la sua coltivazione —
come con i sentieri non-buddhisti — non liberera dai semi delle afflizioni. Di
conseguenza non ti liberera dall’esistenza ciclica. Come dice il primo Stadi
della Meditazione di Kamalasila:234

Dopo aver stabilizzato in tal modo la tua mente su un oggetto di meditazio-
ne, dovresti analizzarlo con la saggezza — ¢ I'alba della conoscenza, che obli-
tera i semi della confusione. Se non fai questo, non puoi abbandonare le affli-
zioni con la sola concentrazione, proprio come non lo possono fare i non-
buddhisti. Il Sutra [del Re delle Concentrazioni] dice:235

Benché le persone mondane coltivino la concentrazione,
Esse non distruggono la nozione del sé. [565]

Le afflizioni ritornano e le disturbano,

230

Come facevano con Udraka, che coltivava la concentrazione in

questo modo.

{108} La frase “Benché le persone mondane coltivino la concentrazione™ signifi-
ca che le persone comuni coltivano una concentrazione con caratteristiche di
non-discorsivita e chiarezza, come spiegato sopra. La riga “Esse non distrug-
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gono la nozione del sé” significa che, a dispetto del coltivare la concentrazione,
esse non possono eliminare la concezione del sé. “Le afflizioni ritornano e le
disturbano” indica che le persone mondane produrranno ancora afflizioni per-
ché non hanno eliminato la concezione del sé.

Quale tipo di meditazione conduce alla liberazione? Come citato in prece-
denza,?37 il verso immediatamente successivo [del Sutra del Re delle Concen-
trazioni] dice:

Se discerni analiticamente la mancanza del sé nei fenomeni
E se coltivi quell’analisi nella meditazione
Questo produrra il risultato, il raggiungimento del nirvana;
Non ¢’¢ pace attraverso alcun altro mezzo.

La prima riga espone la condizione — se. dopo aver analizzato con discernimen-
to i fenomeni che sono privi di sé, sviluppi la saggezza che comprende il signifi-
cato di assenza del sé. La seconda linea: “E se coltivi quell’analisi nella medi-
tazione”, si riferisce al sostenere e coltivare nella meditazione la visione filosofi-
ca che hai guadagnato circa I'assenza del sé. La terza linea “Questo produrra il
risultato, il raggiungimento del nirvana”. significa che questa ¢ la causa del
raggiungimento della meta — il nirvana, o liberazione. La liberazione si rag-
giunge coltivando quella saggezza. Puoi forse raggiungere la liberazione senza
quella saggezza, coltivando qualche altro sentiero? La quarta riga di questo
passaggio dice: “Non c¢’¢ pace attraverso alcun altro mezzo”, intendendo che se
anche tu coltivassi un altro sentiero, non placheresti la sofferenza e le afflizioni
senza quella saggezza.

Questa scrittura insegna chiaramente che solo la saggezza dell’assenza del sé
recide la radice dell’esistenza ciclica. Kamalasila ne fa menzione nel suo secon-
do Stadi della Meditazione®38 per screditare le asserzioni dell’abate cinese Ha-
shang. Percio devi avere conoscenza certa su questo, perché anche i saggi non
-buddhisti hanno molte buone qualita — come la concentrazione e la conoscen-
za superiore — ma, dal momento che non hanno la visione dell’assenza del sé,
essi non possono per niente sfuggire all’esistenza ciclica. In questo modo, la
Collezione Scritturale dei Bodhisattva, citata in precedenza, dice:*39 [560]

Colui che ¢ soddisfatto della semplice concentrazione, non comprendendo la
realta spiegata nelle scritture, potrebbe sviluppare un tronfio senso di orgo-
glio, scambiando la semplice concentrazione per il sentiero della meditazione
sul significato profondo. Di conseguenza, una tale persona non diverrebbe
libera dall’esistenza ciclica. Avendo presente questo, {109} io dissi: “Colui che
ascolta gli altri sara libero dall’invecchiamento e dalla morte”.
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Il Maestro stesso spiega chiaramente cio che intendeva: “ascoltando gli altri”
significa udire la spiegazione sull’assenza del sé da un’altra persona. Percio ¢
fuori discussione che il Buddha parlo dell’ascoltare gli altri per confutare I'idea
che tu possa sviluppare la visione dell’assenza del sé dentro te stesso, senza lo
studio e la riflessione che accompagnano 'ascolto di un’eccellente guida spiri-
tuale esterna che spieghi il significato dell’assenza del sé.

In generale, tra tutte le scritture del Conquistatore ce ne sono alcune che
danno insegnamenti espliciti sulla realta, e anche quelle che non la insegnano
esplicitamente la additano indirettamente. L'oscurita della confusione non e
vinta finché non sorge la conoscenza della realta, ma ¢ sconfitta quando quella
conoscenza sorge. Percio, la serenita meditativa — la mente rivolta a un solo
punto — non diventa di per sé pura, sublime saggezza, né vince I"oscurita della
confusione. Di conseguenza, non ¢’¢ dubbio che tu debba necessariamente cer-
care la saggezza; dovresti pensare: “lo cerchero la saggezza che discerne il
significato dell’assenza del sé —la realta”. 1l secondo Stadi della Meditazione di
Kamalasila dice:24°

Quindi, avendo conseguito la serenita, dovresti coltivare la visione profonda
(insight). Dovresti pensare: “Tutte le massime del Bhagavan erano ben dette;
direttamente o indirettamente, tutte illustrano e additano la realta. Se cono-
sco la realta, sfuggiro a tutte le pastoie delle visioni dogmatiche, proprio come
l'oscurita ¢ spazzata via dall’alba. La serenita meditativa da sola non condu-
ce alla pura, sublime saggezza; né spazza via il buio delle oscurazioni. Tutta-
via, se uso la saggezza per meditare bene sulla realta, raggiungero la pura,
sublime saggezza e conoscero la realta. Solo tramite la saggezza io posso vera-
mente liberarmi dalle oscurazioni. [567] Percio, restero nella serenita e usero
la saggezza per perseguire la realta. Non saro soddisfatto della sola serenita
meditativa”. Che cos’e la realta? In senso definitivo, tutte le cose sono vuote
dei due sé — il sé delle persone e il sé¢ dei fenomeni.

Tra tutte le perfezioni, ¢ la perfezione della saggezza che conosce la realta. Dal
momento che non puoi conoscerla per mezzo della stabilizzazione meditativa o
delle altre perfezioni, dovresti sviluppare la saggezza senza scambiare la sem-
plice stabilizzazione meditativa per la perfezione della saggezza. Il Sutra che
Svela il Significato Inteso dice:*4!

“Bhagavan, attraverso quale perfezione dovrebbero i bodhisattva apprendere
I'assenza di un’essenza nei fenomeni?”.
{110} “Avalokitesvara, dovrebbero apprenderla attraverso la perfezione della

2
saggezza .
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Come citato in precedenza. anche il Sutra del Coltivare Fede nel Mahayana
sostiene la stessa tesi: “lo non dico che coloro che hanno fede nel Mahayana
dei Bodhisattva, a meno che non abbiano la saggezza, sono liberati — non

importa quali pratiche Mahayana possano compiere”.24?
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{111} FARE AFFIDAMENTO SU SORGENTI DEFINITIVE

(a”) Soddisfare i prerequisiti per la visione intuitiva penetrante (o visione profonda o
insight)
(1) Identificare le scritture di significato provvisorio (interpretabile) e definitivo
(27) La storia del commentario sul significato inteso da Nagarjuna.

E

Dal momento che la visione profonda (insight) ¢ necessario, la seconda sezione
tratta di come addestrarsi nella visione profonda (insight). Essa ha quattro
parti:

1. Soddisfare i prerequisiti per la visione profonda (insight) (Capitoli 8-24)

2. Classificazioni della visione profonda (insight) (Capitolo 25)

3. Come coltivare la visione profonda (insight) in meditazione (Capitoli 25-20)

4. La misura del conseguimento della visione profonda (insight)
attraverso la meditazione (Capitolo 20)

(a’) Soddisfare i prerequisiti per la visione profonda (insight)

Dovresti ascoltare i sistemi relativi ai testi senza macchia, riponendo fiducia
nello studioso che comprende accuratamente i punti chiave delle scritture. Un
prerequisito indispensabile per la visione profonda (insight) ¢ 1'uso della sag-
gezza ottenuta attraverso lo studio e la riflessione finalizzati alla conoscenza
della realta. Questo perché, senza una visione decisiva del modo di esistere delle
cose, non puoi sviluppare la visione intuitiva penetrante (insight) che conosce
la natura reale, la vacuita. Inoltre, nel cercare una tale visione devi fare affida-
mento non su cio che ha un significato provvisorio (interpretabile), ma piutto-
sto su ¢io che ¢ definitivo. [568] Percio, dovresti differenziare tra provvisorio e
definitivo e interiorizzare poi il significato delle scritture definitive.

{112} Inoltre, se non riponi fiducia nei trattati degli autorevoli eruditi che
hanno commentato il pensiero del Buddha, sei come una persona cieca che si
dirige senza guida verso un pericolo. Dunque devi necessariamente dare fidu-
cia agli accurati commentari sul pensiero del Buddha. Da che tipo di commen-
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tatore dovresti dipendere? Dovresti affidarti a uno che il Bhagavan, il Buddha
stesso abbia profetizzato in modo chiaro in molti sutra e tantra come un com-
mentatore del cuore dell'insegnamento, la profonda realta al di la di tutti gli
estremi di esistenza e non esistenza. Fgli ¢ il nobile Nagarjuna, famoso in que-
sto mondo e nei mondi di la. Percio, affidati ai suoi testi quando cerchi la visio-
ne che ¢ conoscenza della vacuita.

Riguardo a questi prerequisiti per la visione profonda (insight), ci sono tre
parti:

1. Identificare le scritture di significato provvisorio e definitivo
2. La storia del commentario sul significato inteso da Nagarjuna
3. Come determinare la visione filosofica della vacuita (Capitoli 9-24)

(r') Identificare le scritture di significato provvisorio (interpretabile) e
definitivo

Coloro che desiderano conoscere la realta devono affidarsi alle scritture del
Conquistatore. Tuttavia, a causa della diversita di idee tra i discepoli del
Buddha, le scritture variano. Di conseguenza, dovresti chiederti a quale tipo di
scritture dovresti dare fiducia nel cercare il significato della realta profonda.
Devi senz’altro conoscere la realta facendo assegnamento sulle scritture di
significato definitivo.

Quale tipo di scrittura e definitiva e quale & provvisoria (interpretabile)?
Questo ¢ determinato in base ai soggetti che esse discutono. Quelle che insegna-
no cio che ¢ wltimo sono considerate scritture dal significato definitivo e quelle
che insegnano cio che ¢ convenzionale sono considerate scritture dal significa-
to interpretabile. Seguendo tale filone, il Sutra degli Insegnamenti di Aksaya-
mati (Aksayamati-nirdesa-sutra) dice:>44

Quali sono i sutra dal significato definitivo? Quali sono i sutra dal significato
provvisorio? Quei sutra che insegnano al fine di stabilire le convenzionalita
sono chiamati provvisori. Quei sutra che insegnano al fine di stabilire 'ulti-
mo sono chiamati definitivi. [569] Quei sutra che insegnano attraverso varie
parole e lettere sono chiamati provvisori. Quei sutra che insegnano la realta
profonda, che ¢ difficile da comprendere e difficile da conoscere, sono chia-
mati definitivi.

{113} Domanda: In che modo un sutra insegna cio che ¢ convenzionale, cosi
da essere classificato come provvisorio? E in che modo un sutra insegna l'ulti-
mo, cosi da essere classificato definitivo?
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Risposta: Anche questo ¢ indicato molto chiaramente nel Sutra [degli Inse-
gnamenti di Aksayamati]. Esso dice:245

I sutra definiti provvisori sono quelli che insegnano come se ci fosse un posses-
sore quando non ce n’e alcuno, usando varie espressioni — sé, essere senziente,
essere vivente, essere alimentato, creatura, persona, specie umana, umano,
agente sperimentatore.

I sutra chiamati definitivi sono quelli che insegnano le porte della libera-
zione — vacuita, assenza di segno, assenza di volizione, non composizione, non
produzione, non creazione. non esseri senzienti, non esseri viventi, non perso-

ne, non pPossessori.

Ciio significa che i definitivi sono quelli che insegnano I'assenza del sé, la non pro-
duzione e cose del genere, tramite I'eliminazione delle elaborazioni, mentre i
provvisori (interpretabili) sono quelli che insegnano il sé e cosi via. Percio, dovre-
sti comprendere che il non sé, la non produzione e cose simili sono 'ultimo, men-
tre produzione e cosi via sono il convenzionale. Anche il Sutra del Re delle Con-
centrazioni dice:240

Considera come casi illustrativi di sutra definitivi quelli che insegnano

In accordo con la vacuita spiegata dai Sugata.

Considera di significato provvisorio tutti quegli insegnamenti

Che postulano un “essere senziente”, una “persona” o un “essere vivente”.

Inoltre, Delucidazione della Via di Mezzo (Madhyamakaloka) di Kamalasila dice:247

Percio dovresti capire che solo quelli che discutono I'ultimo sono di significato
definitivo, gli altri sono di significato provvisorio. Anche I’Ornamento della Luce
della Saggezza che Presenta ['Oggetto di Tutti i Buddha (Sarva-buddha-visaya-
vatara-jnanalokalamkara) dice: “Loggetto definitivo ¢ 'ultimo”. [570] K anche
il Sutra degli Insegnamenti di Aksayamati insegna che I'assenza di produzione e
cosl via “sono definitivi”. Di conseguenza, ¢ certo che solo 'assenza di produzio-
ne e cosi via sono definiti “l'ultimo”.

Percio, le collezioni delle discussioni Madhyal’nakaf48 cosl come i commentari su
di esse, sono considerate testi che insegnano il definitivo perché dimostrano
ampiamente il significato dell’ultimo, che ¢ libero da tutte le moltitudini di ela-
borazioni, come la produzione e la cessazione.

Perché gli insegnamenti sono chiamati “provvisori” o “definitivi”? Un testo
¢ chiamato definitivo, o di significato definitivo, perché non si puo {114} inter-
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pretare che significhi qualcos’altro. 1l suo significato ¢ il punto di arrivo del pro-
cesso delle determinazioni nella misura in cui ¢ il significato della realta stessa.
Nessun altro puo interpretarlo come se avesse qualche ulteriore o diverso
significato perché ¢ avallato da prove valide. Per questo Delucidazione della via
di Mezzo di Kamalasila dice:249

Cos’¢ un testo di significato definitivo? E uno che da spiegazioni in termini
di wltimo ed ha il supporto della cognizione valida, perché non puo essere
interpretato da qualcun altro come se avesse qualche altro significato con-
trario.

Implicitamente, questa affermazione ti consente di comprendere il provvisorio.
Il provvisorio, o quello che richiede interpretazione, ¢ un testo che non puo
essere inteso significare esattamente cio che dice, devi piuttosto spiegare neces-
sariamente cio che intende, interpretarlo come avesse qualche altro significato.
Oppure, ¢ un testo che puo essere preso alla lettera, ma in cui questo significa-
to letterale non ¢ la realta finale, e tu devi ancora cercare quella realta come
qualcosa di diverso dai fenomeni convenzionali ai quali il testo si riferisce.

Dubbio: Dal momento che i sutra dal significato definitivo sono letterali,
quando in quei sutra appaiono affermazioni come “la produzione non esiste” e
“le persone non esistono”, uno deve concludere che produzione e persone non
esistono per nulla; [571] altrimenti quei sutra non sarebbero letterali e ne con-
seguirebbe per assurdo che sarebbero provvisori.

Risposta: Questo non sembra sostenibile, perché ci sono molti sutra definiti-
vi in cui il Buddha, il Maestro che fa queste affermazioni, aggiunge la qualifi-
cazione “in senso ultimo” quando confuta la produzione e cosi via. Se Egli
aggiunge tale qualificazione una volta, noi dobbiamo allora aggiungerla dove
non c¢’e, perché ¢ un attributo comune a tutte quelle confutazioni. Dal momen-
to che 'assenza di esistenza ultima ¢ la realta dei fenomeni, come potrebbe non
essere definitivo un sutra che insegna questo?

Diversamente, se questi sutra confutassero la produzione in senso generale,
allora, in quanto particolari, dovrebbero confutare perfino le parole e quindi
anche i sutra definitivi che insegnano questo non potrebbero fare le loro pre-
sentazioni.

Percio, dovresti capire che un sutra o un trattato possono ancora essere defi-
nitivi perfino se cio che insegnano in poche frasi isolate non puo essere letto let-
teralmente, quando estratto dal contesto del sistema generale di quella scrittu-
ra. Dovresti anche comprendere che perfino quando 'insegnamento delle paro-
le stesse del testo puo essere preso alla lettera, il testo puo ancora essere prov-
visorio.
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{5} (2") La storia del commentario sul significato inteso da Nagarjuna

Nagarjuna diede un commentario senza difetti delle scritture — ossia i sutra della
Perfezione della Saggezza — che insegnano che tutti i fenomeni sono privi di qual-
siasi produzione, cessazione e cosl via, intrinsecamente esistenti. Qual ¢ la storia
del commentario sul pensiero di Nagarjuna? Sia il padre [Nagarjuna] che il suo
figlio spirituale [Aryadeva] sono sorgenti per gli altri Madhyamika; perfino i
grandi Madhyamika come i maestri Buddhapalita, Bhavaviveka, Ciandrakirti e
Santaraksita considerarono Aryadeva autorevole come il maestro [Nagarjuna].
Percio, gli antichi eruditi Tibetani usavano la definizione “Madhyamika dei testi
fondamentali” per quei due e la definizione “Madhyamika di parte” per gli altri.

Nel passato, ci furono alcuni istruttori Tibetani che dicevano che quando i
Madhyamika sono descritti in rapporto a come postulano il convenzionale, se ne
trovano due tipi: [572] i Madhyamika Sautrantika, i quali affermano che gli
oggetti esterni esistono in modo convenzionale, e i Madhyamika Yogacara, i quali
affermano che gli oggetti esterni non esistono in modo convenzionale. I Madhya-
mika sono di due tipi anche quando definiti in rapporto a come sostengono 1'ul-
timo: i Proponenti dell'lllusione Stabilita Razionalmente asseriscono che un com-
posito di apparenza e vacuita ¢ una verita ultima, e i Proponenti del Completo
Non-dimorare asseriscono che la mera eliminazione delle elaborazioni riguardo
alle apparenze ¢ una verita ultima. Quegli antichi istruttori asserivano che all’in-
terno di questa seconda tipologia, il primo tipo include maestri come Santaraksi-
ta e Kamalasila. Ci furono anche alcuni maestri Indiani che usavano i termini
“simile a illusione” e “interamente non-dimorante” per riferirsi ai diversi tipi di
Madhyamika.

In linea di massima, ci furono alcuni maestri Indiani e Tibetani che pretende-
vano di essere Madhyamika che usavano questo tipo di terminologia per divide-
re i Madhyamika. Tuttavia, qui io miro a stabilire solo i sistemi dei grandi
Madhyamika che erano seguaci del maestro Nagarjuna. Chi potrebbe spiegare
ogni distinzione sottile? Inoltre, il grande traduttore Loden Sherap (Blo-ldan-
shes-rab) mette a segno un punto eccellente quando dice che questa presentazio-
ne dei due tipi di Madhyamika, distinti secondo il modo di asserire 'ultimo, ¢
semplicemente qualcosa per far colpo sugli sciocchi. Questo perché coloro che
fanno tale distinzione sembrano pretendere che per i Proponenti dell'lllusione
Stabilita Razionalmente, come Santaraksita e Kamalasila, il mero oggetto com-
preso da una coscienza razionale inferenziale sia una verita ultima, mentre tanto
{116} I"Ornamento della Via di Mezzo (Madhyamakalamkara) di Santaraksita,
quanto Delucidazione della Via di Mezzo di Kamalasila, dicono che I'oggetto
compreso da una coscienza razionale e designato “ultimo” per il fatto di essere
concordante con una verita ultima.
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Inoltre. gli altri grandi Madhyamika non accettano come una verita ultima il
mero oggetto a cui si arriva quando la ragione elimina le elaborazioni rispetto a
un’apparenza.2>° Percio questa divisione non ¢ un buon approccio.

Quanto alla storia del commentario sul pensiero di Nagarjuna, il maestro Ye-
shay-day spiega che i Maestri — il nobile [Nagarjuna] e il suo figlio spirituale
[Aryadeva] — non chiarirono nei loro trattati Madhyamaka se gli oggetti esterni
esistono o no: piu tardi, il maestro Bhavaviveka confuto il sistema di Vijnaptima-
tra e presentd un sistema in cui gli oggetti esterni esistono convenzionalmente.
[573] Poi il maestro Santaraksita espose un sistema Madhyamaka differente che,
sulla base dei testi Yogacara, insegna che gli oggetti esterni non esistono conven-
zionalmente; insegna anche che la mente in senso ultimo manca di esistenza
intrinseca. Pertanto, sorsero due forme di Madhyamaka: la prima ¢ chiamata
Madhyamaka Sautrantika e la seconda Madhyamaka Yogacara.

E evidente che questa sequenza di eventi, come spiegata da Ye-shay-day, ¢
corretta. Tuttavia, mentre il maestro Ciandrakirti afferma che gli oggetti esterni
esistono convenzionalmente, egli non fa la stessa cosa in modo congruente con le
istanze di altri sistemi di dogmi. Percio ¢ improprio chiamarlo un “Sautrantika-
Madhyamika™. In modo analogo, anche il pretendere che egli sia in accordo con
i Vaibhasika ¢ veramente irragionevole.

I dotti della seconda propagazione degli insegnamenti buddhisti nella Terra
delle nevi del Tibet usano i termini “Prasangika” e “Svatantrika” per tipi
diversi di Madhyamika. Dal momento che questo concorda con Chiare Parole
(Prasanna-pada) di Ciandrakirti, non dovresti supporre che sia una loro fab-
bricazione.25!

Percio, tutti i Madhyamika sono inclusi in due tipi — quelli che affermano e
quelli che non affermano gli oggetti esterni in termini convenzionali. Se vengono
distinti sulla base di come sviluppano nelle loro correnti mentali la visione che ¢
conoscenza certa della vacuita, 'ultimo, allora sono di nuovo inclusi tutti entro
due tipi — Prasangika e Svatantrika.

Chi seguirono quei maestri nel cercare di comprendere cosa intendessero il
nobile Nagarjuna e il suo figlio spirituale Aryadeva? 1l Grande Anziano [Atisha]
considerava il sistema del maestro Ciandrakirti essere il principale sistema
Madhyamika. Vedendo questo, i grandi {117} guru del passato che seguivano Ati-
sha nel dare istruzioni personali su questi stadi del sentiero, presero anch’essi il
sistema di Ciandrakirti come il sistema principale.

Il maestro Ciandrakirti vide che tra i commentatori del Trattato Fondamenta-
le sulla Via di Mezzo (Mulamadhyamaka-karika)?5* di Nagarjuna, era il maestro
Buddhapalita che aveva completamente delucidato cio che intendeva il nobile
Nagarjuna. Cosi egli commento il significato inteso dal nobile Nagarjuna usando
il suo sistema come base; prese anche molte buone spiegazioni dal maestro Bha-
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vaviveka, mentre rifiuto quelle che sembravano piuttosto imprecise. Dato che i
commentari del maestro Buddhapalita e del glorioso Ciandrakirti sono visti come
spiegazioni eccellenti dei testi del nobile Nagarjuna e del suo figlio spirituale
Aryadeva, io li seguiro nel determinare cosa intendesse il nobile Nagarjuna. [574]
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{119} GLI STADI DELL'INGRESSO NELLA REALTA

(3") Come determinare la visione filosofica della vacuita
(a”) Gli stadi dell’ingresso nella realta

EE

(3") Come determinare la visione filosofica della vacuita
Questo (punto) ha due parti:

1. Gli stadi dell'ingresso nella realta
2. Leffettiva determinazione della realta (Capitoli 10-24)

(a”) Gli stadi dell’ingresso nella realta

Domanda: Nirvana ¢ la realta che si cerca di raggiungere, ma cos’e il nirvana? Se
“ingresso nella realta” significa un metodo per raggiungerla, allora come ci entri?

Risposta: La realta che cerchi di raggiungere — 'incarnazione della verita —
e l'estinzione totale delle concezioni sia del sé che di cio che appartiene al sé,
impedendo nello specifico che tutti i vari fenomeni interni ed esterni appaiano
come se fossero essi stessi la realta — cosa che non ¢ — insieme alle predisposi-
zioni latenti per tali false apparenze.

Gli stadi attraverso i quali entri nella realta sono i seguenti: primo, avendo
contemplato con sgomento i difetti e gli svantaggi dell’esistenza ciclica, dovre-
sti sviluppare il desiderio di abbandonarla. Quindi, comprendendo che non ne
avrai ragione a meno che tu non ponga fine alla sua causa, tu cerchi le sue
radici, considerando quale possa essere la causa radice {120} dell’esistenza
ciclica. Acquisirai cosi la certezza, dal profondo del tuo cuore, che la visione
reificante! degli aggregati soggetti a deterioramento, ossia l'ignoranza, agisce

L] testo Inglese usa proprio il termine “reifying,” (reificante) che ¢ un termine composto dal
latino res (nominativo) = cosa , rei (genitivo), coniugato all'Inglese fication (ficazione), da cui
“reification” “reificazione,” che significa: “processo mentale per cui concetti astratti vengono
trasformati in realta concrete, in oggetti”.
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da radice dell’esistenza ciclica. Ti serve poi sviluppare un sincero desiderio di
eliminarla.

Secondo, vedi che aver ragione della visione reificante degli aggregati sog-
getti a deterioramento dipende dallo sviluppo della saggezza che conosce che il
sé, cosl concepito, non esiste. Vedrai allora che devi confutare quel sé. Sii sicu-
ro in quella confutazione, appoggiandoti alle scritture e alle linee di ragiona-
mento che contraddicono la sua esistenza e provano la sua non-esistenza. Que-
sta ¢ una tecnica indispensabile per chiunque cerchi la liberazione. Dopo esse-
re arrivato in tal modo alla visione filosofica che discerne che il sé e cio che
appartiene al sé mancano perfino di un brandello di natura intrinseca, dovresti
familiarizzare con questo; cio condurra al conseguimento dell’incarnazione
della verita. [575] Chiare Parole di Ciandrakirti dice:253

Domanda: Tu dici che tutte queste afflizioni, karma, corpi, agenti ed effetti
non sono realta. Tuttavia, benché non siano realta, essi appaiono alle perso-
ne infantili in guisa di realta — come una citta fantasma e cosi via. Se ¢ cosl,
cos’e allora la realta e come entri in quella realta?

Risposta: La realta ¢ I'estinzione totale delle concezioni sia del sé che di
cio che appartiene al sé rispetto all'interno e all’esterno, essendo questo un
risultato del non-apprendimento di cose interne e esterne. Quanto all'ingres-
so nella realta, guarda nel Commentario sulla “Via di Mezzo” (Madhya-
makavatara), che dice:

Nelle loro menti, gli yoghi percepiscono che tutte le afflizioni

E tutti i difetti sorgono dalla visione reificante degli aggregati soggetti a
deterioramento,

e, sapendo che il sé ¢ 'oggetto di quella visione,

essi rifiutano il sé.

Anche Chiare Parole di Ciandrakirti dice:254

Gli yoghi che desiderano entrare nella realta e che aspirano ad eliminare tutte
le afflizioni e i difetti esaminano la domanda: “Qual ¢ la radice di questa esi-
stenza ciclica?”. Quando investigano completamente, essi vedono che ['esi-
stenza ciclica ha come radice la visione reificante degli aggregati soggetti a
deterioramento, ¢ vedono che il sé ¢ 'oggetto osservato da quella visione reifi-
cante degli aggregati soggetti a deterioramento. Vedono che non osservare il
sé¢ conduce ad eliminare la visione reificante degli aggregati soggetti a dete-
rioramento e che, elimimando quella, tutte le afflizioni e i difetti sono vinti.
Quindi, proprio {121} all'inizio essi esaminano solo il sé chiedendo: “Che cos’e
il *sé che ¢ I'oggetto della concezione del sé7”.
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Le scritture presentano molti dibattiti che confutano I'esistenza intrinseca di un
numero senza limiti di cose individuali. Tuttavia, quando gli yoghi si impegna-
no inizialmente nella pratica, essi meditano in modo abbreviato (ridotto, sinte-
tizzato) determinando che sia il sé che cio che appartiene al sé mancano di
natura intrinseca. Il maestro Buddhapalita dice che questo ¢ il significato del
diciottesimo capitolo del Trattato Fondamentale di Nagarjuna. [576] Il maestro
Ciandrakirti basa il suo commentario su questa affermazione di Buddhapalita.
Inoltre, gli insegnamenti sull’assenza del sé della persona nel Commentario
sulla “Via di Mezzo” di Ciandrakirti, sono proprio spiegazioni estese del diciot-
tesimo capitolo del Trattato Fondamentale di Nagarjuna.

Dubbio: Non stai insegnando come entrare nella realta del Mahayana? In
questo caso, la realta che uno cerca di raggiungere non puo essere la mera estin-
zione delle concezioni del sé e di cio che ad esso appartiene.255

Inoltre, dal momento che la semplice conclusione che il sé e cio che ad esso
appartiene mancano di natura intrinseca non comporta la conclusione che gli
oggetti, in quanto distinti dalle persone, manchino di un sé, ¢ shagliato propor-
la come il sentiero per entrare nella realta.

Risposta: Qui non c¢’e problema, perché ci sono due tipi di estinzione totale
delle concezioni del sé e di cio che appartiene al sé. Anche i seguaci dell’Hi-
nayana possono avere il primo tipo, la completa eliminazione delle afflizioni
cosli che quelle afflizioni non si ripresentino piu; ma il secondo ¢ I'incarnazione
della verita di un Buddha. E I'eliminazione — tramite il completo non-appren-
dimento — di tutti i segni che sono elaborazioni di fenomeni esterni e interni.

Inoltre, quando sai che il sé non esiste intrinsecamente, tu superi anche la
concezione che gli aggregati che lo compongono esistano intrinsecamente — pro-
prio come quando un carro va in fiamme bruciano anche le ruote e simili, che
sono le sue parti. Chiare Parole di Ciandrakirti dice:250

Il sé & imputato (attribuito, designato) in dipendenza; € c¢io cui si aggrappa-
no con accanimento coloro che sono afflitti dall’errore dell'ignoranza; ¢ con-
siderato come colui che si appropria dei cinque aggregati. Coloro che cerca-
no la liberazione analizzano se questo sé abbia il carattere degli aggregati.
Quando coloro che cercano la liberazione lo hanno analizzato in ogni modo,
non osservano un sé, e percio [il Trattato Fondamentale di Nagarjuna] dice:

Se il sé non esiste,
Come potrebbe esistere cio che appartiene al sé?

{122} Poiché essi non osservano il sé, non osservano affatto anche gli aggre-
gati che appartengono al sé— la base su cui il sé ¢ designato. [577] Quando un
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carro va in fiamme, bruciano anche le sue parti e percio non le si osserva;
similmente, quando gli yoghi sanno che il s¢ non esiste, sapranno che cio che
appartiene al sé, quelle cose che sono gli aggregati, sono anch’esse prive di sé.

In tal modo, Ciandrakirti dice che quando sai che il s¢é manca di natura intrin-
seca, tu sai anche che gli aggregati del s¢ mancano di un sé — vale a dire che
essi mancano di natura intrinseca.

Anche Spiegazione del Commentario sulla “Via di Mezzo” (Madhyamakava-
tara-bhasya) di Ciandrakirti dice:257

Sravaka e Pratyekabuddha, che seguono i dogmi Hinayana, sono imprecisi
perché apprendono un’essenza nelle cose, come la forma. Percio, essi non
conoscono neppure 'assenza del sé delle persone. Questo perché mantengo-
no le concezioni degli aggregati, la base che ¢ designata come il sé. [La Pre-
ziosa Ghirlanda (Ratnavali) di Nagarjuna] dice:258

Fino a quando concepisci gli aggregati,
Li concepirai come “To.”

Cosi egli dice che, se non sai che gli aggregati mancano di natura intrinseca, tu
non conosci l'assenza del sé della persona.

Dubbio: Se la stessa consapevolezza che conosce che la persona manca di
esistenza intrinseca conosce anche che gli aggregati mancano di esistenza
intrinseca, allora ¢’¢ una convinzione erronea — le due consapevolezze che cono-
scono i due tipi di assenza del sé sarebbero la stessa. Tuttavia, dal momento che
gli oggetti e le persone sono distinti, anche le consapevolezze che sanno che essi
mancano di esistenza intrinseca sono distinte, come nel caso delle consapevo-
lezze che conoscono 'impermanenza di un vaso e quella di un pilastro. Se la
consapevolezza che sa che la persona manca di esistenza intrinseca non cono-
sce che gli aggregati mancano di esistenza intrinseca, allora come puo Cian-
drakirti affermare che uno sa che gli aggregati mancano di esistenza intrinseca
quando conosce I"assenza del sé della persona?

Risposta: Dal momento che non affermiamo questo, rispondero alla tua
domanda finale. La consapevolezza che sa che la persona manca di esistenza
intrinseca non pensa: “Gli aggregati non esistono intrinsecamente”. Tuttavia,
senza affidarsi a nient’altro, proprio quella consapevolezza puo indurre cono-
scenza certa che gli aggregati mancano di esistenza intrinseca, eliminando in
questo modo la reificazione dell’esistenza intrinseca che ¢ stata sovrapposta agli
aggregati. Percio, Ciandrakirti dice che quando sai che la persona manca di esi-
stenza intrinseca, {123} sai anche che gli aggregati mancano di esistenza intrin-
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seca. [578] Anche il Commentario di Buddhapalita del “Trattato Fondamenta-
le” (Buddhapalita-mula-madhyamaka-vrtti) dice: 259

Cio che il cosiddetto sé possiede & chiamato “cio che appartiene al sé”. Quel
sé non esiste; se non esiste, come puo essere corretto parlare di cio che gli
appartiene?

Questo ¢ il modo in cui dovresti intenderlo. Per esempio, quando si riflette sul
fatto che il figlio di una donna sterile non esiste, quella stessa consapevolezza
non pensa “Le sue orecchie e simili non esistono”. Tuttavia, quella consapevo-
lezza puo eliminare qualsiasi pensiero reificante che possa immaginare che le
sue orecchie esistano. Similmente, quando sai che il sé non esiste in realta, tu
interdici ogni nozione che i suoi occhi e simili esistano in realta.

Obiezione: Ci sono i buddhisti essenzialisti2© che sostengono che la perso-
na esiste come imputazione; essi non asseriscono che la persona esiste in senso
ultimo. Percio anche loro dovrebbero sapere che gli occhi e simili mancano di
esistenza intrinseca.

Risposta: Stai sostenendo che dal momento che loro asseriscono che gli
oggetti grossolani come gli occhi e le pianticelle esistono come imputazioni,
dovrebbero sapere che quegli oggetti mancano di esistenza intrinseca. Se
ammetti che ¢ cosi, allora contraddici la tua stessa asserzione secondo cui quel-
li sono essenzialisti, proponenti della vera esistenza. Se gli essenzialisti cono-
scessero l'assenza di esistenza intrinseca, allora non sarebbe necessario che i
Madhyamika provassero loro che le pianticelle mancano di vera esistenza. Inol-
tre, il processo di completare un’azione virtuosa o non virtuosa ¢ un continuum,
e se gli essenzialisti accettassero che un continuum manca di esistenza intrinse-
ca, perché allora sfiderebbero la posizione Madhyamaka secondo cui un conti-
nuum, come un sogno, manca di vera esistenza? Ancora, ecco cosa troviamo nel
Piccolo Commentario dell” “Ornamento per la Chiara Conoscenza” (Abhisa-
mayalamkara-vivrtti) di Haribhadra:201

[Gli essenzialisti dicono a noi Madhyamika:] Se tutti i fenomeni fossero come
sogni, allora le dieci non-virtu, il dare, e cosi via non esisterebbero. Di conse-
guenza, anche quando non sei addormentato, sarebbe come se lo fossi.

Percio, ¢’e¢ un’enorme disparita tra il sistema essenzialista e il sistema
Madhyamaka rispetto all’esistenza delle cose. sia in senso ultimo che conven-
zionalmente. Cio che essi considerano esistenza convenzionale corrisponde
all’esistenza ultima da una prospettiva Madhyamaka e cio che essi considerano
esistente in senso ultimo, esiste solo convenzionalmente secondo il Madhya-
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maka. [579] {124} Non ¢’¢ nulla di contraddittorio riguardo a questo. Per cui
hai necessita di fare delle distinzioni.

Inoltre, benché la persona esistente per imputazione di questi buddhisti
essenzialisti e la persona esistente per imputazione del maestro Ciandrakirti
siano simili di nome, i loro significati non sono gli stessi, dato che Ciandrakir-
ti sostiene che questi buddhisti essenzialisti non hanno la visione che ¢ la cono-
scenza dell’assenza del sé della persona. Questo ¢ il perché egli asserisce che se
non hai conosciuto I'assenza del sé degli oggetti, allora non hai conosciuto |'as-
senza del sé della persona. Percio Ciandrakirti afferma che essi continueranno
ad apprendere la persona come sostanzialmente esistente fino a quando non
abbandoneranno il dogma secondo cui gli aggregati sono sostanzialmente esi-
stenti. Quindi gli essenzialisti non sanno che la persona non esiste in senso ulti-
mo.
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{125} EERRONEA IDENTIFICAZIONE DELL' OGGETTO DI NEGAZIONE

(b™) Leffettiva determinazione della realta
(17) Identificare I'oggetto da negare con la ragione
(a)) Perché I'oggetto di negazione deve essere identificato con cura
(b)) Confutare gli altri sistemi che confutano senza identificare 1'oggetto
da negare (Capitoli 10-10)
(1)) Confutare un’identificazione troppo ampia dell’oggetto da negare
(a”)) Esprimere le asserzioni di altri
(b)) Mostrare che quelle asserzioni sono errate
(1)) Mostrare che quei sistemi contraddicono la caratteristica unica

della Madhyamaka
(a”)) Identificare la caratteristica distintiva del Madhyamaka

EE

(b") L'effettiva determinazione della realta

La sezione sul determinare effettivamente la visione della realta ha tre parti:

1. ldentificare I'oggetto da negare con la ragione (Capitoli 10-17)

2. (Valutare) se compiere quella confutazione con una procedura Svatan
trika o con una procedura Prasangika (Capitoli 18-21)

3. Come usare quella procedura per generare la corretta visione filosofica
nella tua corrente mentale (Capitolo 22-24) {126}

(17) Identificare I'oggetto da negare con la ragione

Questo (punto) ha tre parti:

1. Perché I'oggetto di negazione deve essere identificato con cura
2. Confutare gli altri sistemi che confutano senza identificare I'oggetto da

negare (Capitoli 10-10)
3. Come il nostro sistema identifica I'oggetto di negazione (Capitolo 17)
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(a)) Perché I'oggetto di negazione deve essere identificato con cura

Per essere sicuri che una certa persona non sia presente, devi conoscere la per-
sona assente. Allo stesso modo, per essere certo del significato di “assenza del
sé” o della “mancanza di esistenza intrinseca”, tu devi identificare con cura il
sé, o natura intrinseca, che non esiste, perché se non hai un chiaro concetto del-
l'oggetto da negare, non avrai neppure la conoscenza accurata della sua nega-
zione. Per questo, Impegnarsi nelle Azioni del Bodhisattva di Santideva dice:202

Se non ti metti in contatto con 'entita imputata
Non apprenderai I"assenza di quell’entita.

Non ¢’¢ limite alla diversita degli oggetti di negazione, ma essi hanno una radi-
ce comune; quando confuti questa, confuti tutti gli oggetti di negazione. [580]
Inoltre, se lasci qualche residuo, non riuscendo a confutare il nucelo piu profon-
do e piu sottile dell’oggetto di negazione. tu cadrai allora nell’estremo della vera
esistenza. 'Ti aggrapperai all'idea delle cose reali, per cui non sarai in grado di
sfuggire all’esistenza ciclica. Se non riesci a limitare 'oggetto di negazione ed
estendi troppo la tua confutazione, perderai allora la fiducia nelle progressioni
causali del sorgere dipendente, cadendo per questo nell’estremo del nichilismo.
Questa visione nichilista ti condurra alla rinascita in un regno miserevole. Percio
¢ cruciale identificare con cura I'oggetto di negazione, perché se non ¢ identifica-
to, svilupperai certamente o la visione nichilista o la visione eternalista.

(b)) Confutare gli altri sistemi che confutano senza identificare I’oggetto
da negare

Questo (punto) ha due parti:
1. Confutare un’identificazione troppo ampia dell’oggetto da negare
(Capitoli 10-15)
2. Confutare un’identificazione troppo ristretta dell’oggetto da negare
(Capitolo 10) {127}
(1)) Confutare un’identificazione troppo ampia dell’oggetto da negare

Questo (punto ) ha due parti:

1. Esprimere le asserzioni di altri
2. Mostrare che quelle asserzioni sono errate (Capitoli 10-173)
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(a”)) Esprimere le asserzioni di altri

La maggior parte di coloro che oggi affermano di insegnare il significato della
Madhyamaka dice che tutti i fenomeni, dalle forme fino alla coscienza onni-
sciente, sono confutati dall’analisi razionale sull’esistenza della produzione e
simili come realta a sé stanti. Questo perché quando la ragione analizza qual-
cosa che (le) viene messo davanti, non c¢’¢ neppure una particella che possa
resistere all’analisi. Inoltre, sono confutati tutti e quattro i modi possibili in cui
qualcosa — come un effetto esistente, un effetto non esistente e cosi via — potreb-
be essere prodotto, e non ¢’e¢ nulla che non sia incluso in quei quattro.

Per giunta, queste persone asseriscono che la sublime saggezza di un essere
nobile che percepisce la realta percepisce la produzione, la cessazione, la schia-
vitu, la liberta e cosl via, come non esistenti minimamente. Percio, dal momen-
to che le cose devono necessariamente essere proprio come questa sublime sag-
gezza le conosce, la produzione e simili non esistono.

Quando asseriamo che la produzione e simili esistono proprio, quelle perso-
ne chiedono: “Queste cose sono in grado di resistere all’analisi della loro realta?
Se e cosl, ci dovrebbero allora essere delle cose che possono resistere all’analisi
razionale e percio ci dovrebbero essere delle cose veramente esistenti. Se no,
come ¢ possibile che esista qualcosa che ¢ stato confutato razionalmente?”.

Similmente, quando sosteniamo che la produzione e simili esistono, queste per-
sone chiedono: "La cognizione valida le comprova™ [581] Se sosteniamo di si.
esse replicano che dal momento che la saggezza sublime che percepisce la realta
percepisce la produzione come non esistente, ¢ impossibile che quella saggezza sta-
bilisca la produzione. Inoltre, se affermiamo che la produzione ¢ constatata dalla
coscienza visiva convenzionale e simili, esse replicano che ¢ impossibile che tali
coscienze convenzionali siano cognizioni valide che stabiliscono la produzione,
perché le sorgenti scritturali confutano la pretesa che quelle coscienze convenzio-
nali siano cognizioni valide. 1l Sutra del Re delle Concentrazioni dice:203

Le coscienze visive, uditive e olfattive non sono cognizioni valide.

{128} Anche le coscienze della lingua (gustativa), del corpo e della mente non
sono cognizioni valide.

Se queste coscienze sensoriali fossero cognizioni valide,

Di che utilita sarebbe per chicchessia il sentiero dei nobili esseri?

Anche il Commentario sulla “Via di Mezzo” di Ciandrakirti dice:204 “Il mondo
non e valido in alcun modo™. Esse (quelle persone) sostengono che non possia-
mo dire che la produzione esista senza una valida dimostrazione, perché noi
stessi non asseriamo questo e non ¢ ragionevole.
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Sostengono anche che se stiamo asserendo la produzione, dal momento che
nel Madhyamaka non puo essere asserita in senso ultimo, dovremmo asserirla
convenzionalmente, ma che questo ¢ irragionevole perché il Commentario sulla
“Via di Mez=zo” di Ciandrakirti dice:205

IVargomentazione che mostra che la produzione da sé e da altro

Sono insostenibili nel contesto della realta ultima,

Mostra anche che la produzione ¢ insostenibile anche convenzionalmente.
Poiché ¢ cosi, quale argomento dimostrera la produzione in cui credi?

In tal modo, dicono che I'argomentazione che confuta la produzione ultima
confuta anche la produzione convenzionale.

Inoltre, queste persone dicono che se asseriamo che la produzione esiste a
dispetto della mancanza di un effetto che sia prodotto da uno qualsiasi dei quat-
tro — se stesso, qualcosa d’altro, e cosi via — allora, quando cerchiamo di esegui-
re la confutazione Madhyamaka della produzione, tramite l'investigazione di
queste quattro alternative, non ci riusciremo.200 Questo perché noi stessi ayrem-
mo gia accettato un tipo di produzione che non rientra tra queste quattro.

Dicono anche che, se ci fosse produzione da una qualsiasi di queste quattro,
ci dovrebbe allora essere una produzione da una causa che sarebbe qualcosa di
diverso dall’effetto, perché non accettiamo le restanti tre [produzione da sé, da
sé e da altro, o senza causa]. Tuttavia, questo non ¢ ragionevole, perché il Com-
mentario sulla “Via di Mezzo” di Ciandrakirti dice:207 “La produzione da altro
non esiste neppure nel mondo”.

Pertanto, queste persone dicono che non dovresti aggiungere la parola qua-
lificante “wultimo™ quando confuti la produzione, perché Chiare Parole di Cian-
drakirti confuta I'aggiunta di questa qualificazione. Tra coloro che discutono in
questo modo, ce ne sono alcuni che dicono che non accettano la produzione e
simili neppure convenzionalmente, mentre altri accettano che produzione e
simili esistano convenzionalmente. [582] Tuttavia, tutti loro azzardano un’opi-
nione e affermano: “E innegabile {129) che il sistema del maestro Ciandrakirti
e una confutazione razionale della natura essenziale o intrinseca, perché confu-
ta I'esistenza intrinseca di entrambe le verita. Percio, se una cosa non esiste
intrinsecamente, come altro potrebbe esistere? Di conseguenza, aggiungere la
qualificazione wltimo all’oggetto di negazione ¢ la procedura solo del sistema
Madhyamaka Svatantrika”.

(b")) Mostrare che quelle asserzioni sono errate

Questo (punto) ha due parti:
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1. Mostrare che quei sistemi contraddicono la caratteristica unica del
Madhyamaka (Capitoli 10-11)

2. Mostrare che la critica Madhyamaka non sradica l'esistenza
convenzionale (Capitoli 12-175)

(1)) Mostrare che quei sistemi contraddicono la caratteristica unica del
Madhyamaka

Questo (punto) ha tre parti:

1. ldentificare la caratteristica distintiva del (sistema) Madhyamaka
(Capitoli 1o-11)

2. Mostrare che quei sistemi contraddicono questa caratteristica distintiva
(Capitolo 11)

3. Come un Madhyamika risponde a coloro che negano la caratteristica
distintiva del Madhyamaka (Capitolo 1)

(a”)) Identificare la caratteristica distintiva del (sistema) Madhyamaka
Sessanta Stanze di Ragionamento (Yukti-sastika) di Nagarjuna dice:208

Tramite questa virtu, possano tutti O'Ii esseri
Accumulare le collezioni di merito e saggezza
E raggiungere le due sublimi incarnazioni
che sorgono da merito e saggezza.

Questo significa che i discepoli che progrediscono per mezzo del supremo vei-
colo Mahavana otterranno, dopo aver raggiunto la loro meta, sia la sublime
incarnazione della verita, sia la sublime incarnazione della forma. Tale rag-
giungimento, come spiegato in precedenza, 209 ¢ basato sul fatto che lungo 11
sentiero hanno accumulato incommensurabili collezioni di merito e bubhme
saggezza, collezioni all'interno delle quali metodo e saggezza sono inseparabi-
li. Clo a sua volta, poggia chiaramente sul raggiungimento della conoscenza
certa della diversita dei fenomeni. Questa profonda conoscenza comprende che
la relazione di causa ed effetto — causa ed effetto convenzionali — & tale che {130}
effetti specifici benefici e dannosi sorgono da cause specifiche. Allo stesso
tempo, accumulare le collezioni di merito e saggezza poggia indubbiamente
anche sul r‘m(rlungele la conoscenza certa della reale natura dei fenomeni. Cio
significa raggiungere una profonda certezza che tutti i fenomeni sono privi
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anche solo di una particella di natura essenziale o intrinseca. L.a conoscenza
certa sia della diversita che della natura reale ¢ necessaria, perché senza di esse
¢ impossibile praticare I'intero sentiero, di metodo e saggezza, dal profondo del
tuo cuore. [583]

Questa ¢ la chiave per il sentiero che conduce al conseguimento delle due
incarnazioni quando il risultato sia raggiunto; se lo raggiungi correttamente o
no dipende da come stabilisci la tua visione filosofica sulla situazione di base.
Il modo di stabilire quella visione ¢ di raggiungere la conoscenza certa delle due
verita come le ho appena spiegate.27¢ Eccetto i Madhyamika, le altre persone
non comprendono come spiegare queste due verita come non contraddittorie;
essi le vedono come una massa di contraddizioni. Tuttavia, gli esperti dotati di
sottigliezza, saggezza e vasta intelligenza — esperti chiamati Madhyamika —
hanno usato la loro maestria delle tecniche per conoscere le due verita, al fine
di stabilirle senza neppure la minima traccia di contraddizione. In questo
modo, essi raggiungono il significato finale di cio che il Conquistatore ha inse-
gnato. Questo conferisce loro un meraviglioso senso di rispetto per il nostro
Istruttore e per il suo insegnamento. In virtu di quel rispetto, essi parlano con
totale sincerita, innalzando ripetutamente le loro voci: “Tu che sei saggio, il
significato della vacuita — vacuita di esistenza intrinseca — ¢ il sorgere dipen-
dente; non significa che le cose non esistono, non significa che suono vuote
(prive) della capacita di funzionare”.

Gli eruditi che sono buddhisti essenzialisti possono avere un grande addestra-
mento in molti aspetti del sapere, ma non accettano la visione Madhyamaka, e la
loro disputa con i Madhyamika ¢ come segue: “Se tutti i fenomeni sono vuoti,
mancando di qualsiasi natura essenziale o intrinseca, allora tutti gli insegnamen-
ti sull’esistenza ciclica e sul nirvana — schiavitu, liberta e cosi via — sono insoste-
nibili”. /l Trattato londamentale di Nagarjuna espone la loro visione:>7!

Se tutte queste (cose) fossero vuote,

Non ci sarebbe il sorgere né la disintegrazione;
Ne conseguirebbe che per voi

Le quattro nobili verita non esisterebbero.

Essi dicono che se questo ¢ vuoto di esistenza intrinseca, allora produzione,
disintegrazione e le quattro nobili verita non sarebbero sostenibili. Anche Con-
Jutazione delle Obiezioni (Vigraha-vyavartani) di Nagarjuna espone 1’obiezio-
ne di un essenzialista:27>

{131} Se tutte le cose
Sono completamente prive di natura intrinseca,
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Allora anche le tue parole mancano di natura intrinseca
E non possono confutare I'esistenza intrinseca. [584]

Essi dicono che se le parole mancano di natura intrinseca, esse non possono
allora né confutare la natura intrinseca né comprovare la sua assenza. Ragio-
nano (sulla base) della supposizione che, se non ¢’é¢ natura intrinseca, allora gli
agenti e gli oggetti della produzione non sono sostenibili e non lo sono neppu-
re i processi di confutazione e prova. Di conseguenza disputano con noi per il
motivo secondo cui le argomentazioni che confutano l'esistenza intrinseca con-
futano (anche) ogni funzionalita. Percio, quando gli essenzialisti e i Madhya-
mika dibattono sui loro dogmi eterogenei, essi dibattono esclusivamente su
questo: se tutti gli insegnamenti riguardo all’esistenza ciclica e al nirvana pos-
sano essere appropriati per cio che ¢ vuoto di esistenza intrinseca.

Pertanto, la caratteristica distintiva del Madhyamaka ¢ I"ammissibilita di
tutti gli insegnamenti riguardanti I'esistenza ciclica e il nirvana — gli agenti e gli
oggetti della produzione, confutazione, prova e cosi via — in assenza perfino di
una particella di natura essenziale o intrinseca. Il ventiquattresimo capitolo del
Trattato Fondamentale di Nagarjuna dice:273

La reductio che esprime la convinzione erronea secondo cui tutto ¢ insostenibile
Non ¢ corretta riguardo alla vacuita;

Percio, abbandonare la vacuita, come avete fatto voi,

Per me non ¢ giusto.

Per quelli che trovano un senso nella vacuita,
Ogni cosa ha senso:

Per quelli che non trovano un senso nella vacuita,
Nulla ha senso.

Nagarjuna dice che le ragioni erronee addotte dagli essenzialisti, come: “Se
tutte queste (cose) fossero vuote, non ci sarebbe il sorgere né la disintegrazio-
ne. . .”, non si applicano a coloro che proclamano 'assenza di natura intrinse-
ca. Inoltre, egli dice anche che cose come la produzione e la disintegrazione
sono difendibili all'interno della posizione della vacuita di esistenza intrinseca,
mentre non sono sostenibili allinterno della posizione secondo cui i fenomeni
non sono vuoti di esistenza intrinseca.

M1 testo Inglese porta proprio il termine in latino “reductio” che si traduce con “riduzione” nel
senso di visione riduttiva.
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Chiare Parole di Ciandrakirti cita quel passaggio e spiega:274

Non solo la convinzione erronea espressa nella reductio sostenuta dagli essen-
zialisti semplicemente non si applica alla nostra posizione, ma si da anche il
caso che all'interno della nostra posizione tutti gli insegnamenti sulle quattro
nobili verita, ecc., siano proprio corretti. Per indicare questo, Nagarjuna
disse: “Per quelli che trovano un senso nella vacuita...”.

{132} Il capitolo ventiseiesimo del Trattato fondamentale di Nagarjuna inse-
gna gli stadi della produzione nella progressione in avanti dei dodici fattori del
sorgere dipendente e gli stadi della loro cessazione nella progressione a ritro-
50.275 [585] Gli altri venticinque capitoli confutano principalmente Iesistenza
intrinseca. Il ventiquattresimo capitolo analizza le quattro nobili verita. Dimo-
stra per esteso che nessuno degli insegnamenti sull’esistenza ciclica e il nirvana
—sorgere, disintegrazione, ecc. — ha senso nel contesto della non-vacuita di esi-
stenza intrinseca e come tutte quelle cose abbiano senso nel contesto della
vacuita di esistenza intrinseca. Quindi devi sapere come trattare le implicazio-
ni di questo ventiquattresimo capitolo sugli altri capitoli.

Pertanto, coloro che comunemente pretendono di insegnare il significato del
Madhyamaka stanno in effetti presentando la posizione degli essenzialisti
quando sostengono che tutte le cause e gli effetti — come gli agenti e gli ogget-
ti di produzione — sono impossibili in assenza di esistenza intrinseca. Per que-
sto Nagarjuna il Protettore sostiene che si devono cercare la vacuita di esisten-
za intrinseca e la via di mezzo proprio sulla base degli insegnamenti di causa
ed effetto — ossia, la produzione e la cessazione di effetti specifici in dipenden-
za da cause e condizioni specifiche. Il ventiquattresimo capitolo [del Trattato
londamentale di Nagarjunal] dice:270

Cio che sorge dipendentemente

Noi lo spieghiamo come vacuita.

Questa [vacuita] ¢ designazione dipendente;
Questa ¢ la via di mezzo.

Poiché non ¢’¢ fenomeno

Che non sia un sorgere-dipendente.
Non ¢’¢ un fenomeno

Che non sia vuoto.

Percio, Nagarjuna dice che (le cose che) sorgono dipendentemente sono neces-
sariamente vuote di esistenza intrinseca. Non capovolgete questa affermazione
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sostenendo che cio che ¢ prodotto in dipendenza da cause e condizioni deve per
forza esistere intrinsecamente. Similmente, Confutazione delle Obiezioni di
Nagarjuna, dice:277

Per tutti quelli che trovano un senso nella vacuita,
Ogni cosa ha senso:

Per tutti quelli che non trovano un senso nella vacuita,
Nulla ha alcun senso.

Mi inchino al Buddha,

Il supremo ineguagliato istruttore,

{133} Che insegno che la vacuita, il sorgere dipendente.
E la via di mezzo hanno un unico significato.

Anche Settanta Stanze sulla Vacuita (Sunyata-saptati) di Nagarjuna dice:278

Lineguagliato Tathagata insegno

Che, poiché tutte le cose

Sono vuote di esistenza intrinseca,

Le cose sono (entita) che sorgono dipendentemente. [586]

Anche Sessanta Stanze di Ragionamento di Nagarjuna dice:279

Coloro che si aggrappano al sé¢ o al mondo
Come se questi non fossero contingenti
Sono incantati dalle visioni estreme

Di permanenza e impermanenza.

Coloro che pretendono che le cose dipendenti
Esistano in realta —

Come possono evitare le credenze erronee

Di permanenza e cosi via?

Coloro che sostengono che le cose contingenti,
Come la luna riflessa nell’acqua,

Sono né reali né irreali —

Questi non sono incantati da tali visioni errate.

Anche Elogio del Trascendente (Lokatita-stava) di Nagarjuna dice:2580
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I logici pretendono che la sofferenza

Sia prodotta da se stessa, o da qualcos’altro,
O da entrambe queste, 0 senza una causa;
Tu hai detto che essa sorge dipendentemente.

Tu affermi che qualsiasi cosa sorga
Dipendentemente, & vuota;

Non ¢’¢ nulla che eguagli il tuo ruggito,
“Le cose non esistono di per s¢!”

Cosi Nagarjuna dice che i fenomeni sono vuoti di esistenza intrinseca per la pre-
cisa ragione di essere (entita) che sorgono dipendentemente. Questa spiegazio-
ne, secondo cui il sorgere dipendente ¢ il significato della vacuita — vale a dire,
I'assenza di esistenza intrinseca — ¢ il sistema unico di Nagarjuna il Protettore.
Pertanto, il sorgere dipendente non significa accettare la vacuita — I"assenza
di esistenza intrinseca — per se stessi come Madhyamika, mentre si lasciano agli
altri gli insegnamenti sulla causa e U'effetto sorti {134} dipendentemente pPI(‘hP
ci si sente a dl::-dﬂlo avendoli nel proprio sistema. 'affermazione di Nagarjuna
nel Trattato Fondamentale. “Per quelli che trovano un senso nella vacuita...”, 281
significa che tutto cio che sorge dipendentemente nell’esistenza ciclica e nel nir-
vana ¢ ammissibile in un sistema che insegna I'assenza di esistenza intrinseca.
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{135} SORGERE DIPENDENTE E VACUITA

(b™)) Come quei sistemi contraddicono questa caratteristica distintiva del Madhyamaka
(¢”)) Come un Madhyamika risponde a coloro che negano la caratteristica distintiva del
Madhyamaka

L

Come (puo) essere che tutta 'esistenza ciclica e il nirvana siano possibili in un
sistema che asserisce la vacuita? Come spieghero di seguito, coloro che propon-
gono la visione secondo cui tutte le cose sono vuote di esistenza intrinseca
sostengono che cio ¢ possibile per la ragione che le cose sorgono dipendente-
mente da cause e condizioni. [587]

Essendo questo il caso, il sorgere dipendente ¢ difendibile all'interno della
vacuita di esistenza intrinseca, e quando il sorgere dipendente ¢ sostenibile,
anche la sofferenza lo ¢ — perché la sofferenza puo essere attribuita solo a cio che
sorge in dipendenza da cause e condizioni; non puo essere attribuita a cio che
non sorge in modo dipendente. Dal momento che esiste vera sofferenza, allora
sono sostenibili le origini da cui sorge, la cessazione che ¢ I'arresto di quella sof-
ferenza, e i sentieri che conducono a quelle cessazioni; esistono, pertanto, tutte
le quattro verita. Visto che le quattro verita esistono, ¢ allora possibile rispetti-
vamente comprendere, eliminare e realizzare le prime tre verita, ed ¢ possibile
coltivare i veri sentieri; quando tali pratiche esistono, ¢ allora sostenibile ogni
cosa — i tre gioielli e cosi via. Come dice Chiare Parole di Ciandrakirti:282

Per coloro cui ha senso questa vacuita di esistenza intrinseca di tutte le cose,
ha senso anche ogni altra cosa che sia stata menzionata {130}. Perché? Per-
ché noi chiamiamo “vacuita” il sorgere dipendente.....cosi il sorgere dipen-
dente ha senso in un sistema in cui la vacuita ha senso.....e le quattro nobi-
li verita sono ragionevoli per coloro per i quali il sorgere dipendente ha
senso. Perché? Perché solo cio che sorge in modo dipendente puo essere sof-

oe in

ferenza, non cio che non sorge dipendentemente. Dato che cio che sorg

modo dipendente ¢ privo di natura intrinseca, ¢ vuoto.
Una volta che ¢’¢ la sofferenza, allora hanno senso anche le origini della
sofferenza, la cessazione della sofferenza e i sentieri che conducono alla ces-
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sazione della sofferenza. Percio hanno senso anche la totale comprensione
della sofferenza, I'eliminazione delle origini. la realizzazione della cessazio-
ne e la coltivazione dei sentieri. Dal momento che ¢’¢ totale comprensione
delle verita — sofferenza, ecc. — allora ha senso il fatto che ci saranno risul-
tati spirituali. Una volta che ci siano risultati, allora ha senso che ci sia gente
che ha raggiunto quei risultati; questo implica a sua volta la possibilita di
persone che stiano avvicinandosi a quei risultati. Una volta che ci siano per-
sone che si stanno avvicinando e raggiungendo questi risultati, allora ¢ pos-
sibile la comunita spirituale [0 Sangha]. [588]

Dal momento che le nobili verita esistono, allora anche il sublime inse-
gnamento ha senso, e visto che il sublime insegnamento e la comunita spiri-
tuale esistono, allora sono possibili anche i Buddha. Percio hanno senso
anche i tre gioielli.

Tutta la profonda conoscenza di ogni cosa mondana e sovramondana ha
senso. Condotta corretta e scorretta, i risultati di quelle [rinascite felici e
miserabili], e tutte le convenzioni mondane hanno senso anche quelle. Per-
cio Nagarjuna dice cosi:203

Per coloro che trovano un senso nella vacuita,
Ogni cosa ha un senso...

Se la vacuita non avesse senso, allora il sorgere dipendente non esisterebbe,
e cosi nulla avrebbe senso.

Percio, dovresti capire che “cio che ha senso” e “cio che non ha senso” riguar-
da il fatto che le cose esistano o no.

Come citato in precedenza}&* compare un’obiezione degli essenzialisti nella
Confutazione delle Obiezion: di Nagarjuna:

Se tutte le cose

Sono completamente prive di esistenza intrinseca,
Allora anche le tue parole mancano di natura intrinseca
E percio non possono confutare I'esistenza intrinseca.

Il maestro Nagarjuna risponde chiaramente che la funzionalita ¢ sostenibile nel
contesto dell’assenza di esistenza intrinseca. La Confutazione delle Obiezioni
(dice):285

{137} Noi proponiamo che il sorgere dipendente
Delle cose sia chiamato “vacuita”;
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Cio che sorge in modo dipendente
Non ha natura intrinseca.

Anche il Commentario sulla “Confutazione delle Obiezioni” (Vigraha-vyavarti-

ni-vrtti) di Nagarjuna dice a questo proposito:280

Non riuscendo a comprendere la vacuita delle cose. voi essenzialisti cercate
qualcosa da criticare e discutete contro i Madhyamika dicendo: “Le vostre
parole mancano di natura intrinseca e percio non possono confutare I’esi-
stenza intrinseca delle cose”. Nel Madhyamaka il sorgere dipendente delle
cose ¢ la vacuita. Perché? Perché mancano di natura intrinseca. Quelle cose
che sorgono in modo dipendente non sono associate alla natura intrinseca,
perché mancano di natura intrinseca. Perché? Perché poggiano su cause e
condizioni. [589] Se le cose avessero natura intrinseca, allora esisterebbero
anche senza cause e condizioni; dal momento che non ¢ cosi, esse mancano
di natura intrinseca. Percio noi parliamo di esse come “vuote”.

Similmente, anche le mie parole sono (qualcosa) che sorge in modo
dipendente e percio sono prive di natura intrinseca. Poiché mancano di
natura intrinseca, ¢ ragionevole dire che esse sono “vuote”. Dato che le cose
come i vasi e le stoffe sono (entita) che sorgono in modo dipendente, esse
sono vuote di natura intrinseca. Tuttavia, un vaso puo ricevere e contenere
del miele, acqua e zuppa; un tessuto puo proteggere dal freddo, dal vento e
dal sole.287 E cosi @ per le mie parole. Poiché sono qualcosa che sorge in
modo dipendente, esse mancano di natura intrinseca; tuttavia sono del tutto
capaci di stabilire che le cose mancano di esistenza intrinseca. Percio ¢ inap-
propriato che voi presentiate questa argomentazione: “Poiché le tue parole
mancano di natura intrinseca, non ¢ sostenibile che esse confutino I'esisten-
za intrinseca di tutte le cose”.

Nagarjuna in questo modo parla molto chiaramente riguardo alla pervasione,
secondo cui qualsiasi cosa poggi su cause e condizioni manca di natura intrin-
seca e sulla pervasione inversa, secondo cui qualunque cosa abbia natura
intrinseca non poggia su cause e condizioni; egli dice molto chiaramente che le
parole prive di natura intrinseca possono portare avanti confutazioni e prove.
E ancora necessario sottolineare che il sorgere dipendente — la produzione e la
cessazione dei fenomeni afflitti e puri in dipendenza da cause e condizioni — si
colloca proprio insieme all’assenza di esistenza intrinseca? 1l sorgere dipenden-
te ¢ la ragione migliore da usare per conoscere I'assenza di esistenza intrinseca.
Dovresti essere consapevole che solo gli esperti Madhyamika hanno questo
approccio unico.
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Se sostieni che la produzione dipendente e la cessazione dipendente dovreb-
bero essere essenzialmente esistenti e usi le argomentazioni {138} contro I'esi-
stenza intrinseca per confutare il sorgere dipendente di produzione e cessazio-
ne, allora quelle argomentazioni — come un dio trasformato in un demone —
saranno un tremendo ostacolo al trovare un’accurata comprensione del
Madhyamaka. [590] In quel caso, quando svilupperai un senso di certezza che
i fenomeni mancano perfino di una particella di natura essenziale o intrinseca,
non avrai allora una base per sviluppare la conoscenza certa della relazione tra
causa ed effetto nel tuo stesso sistema; dovrai assumere questi come li vedono
gli altri, ecc. Oppure, se svilupperai un senso di certezza circa causa ed effetto
all'interno del tuo sistema, sara allora impossibile per il tuo sistema alimenta-
re la conoscenza certa dell’assenza di esistenza intrinseca. Dovrai trovare qual-
che altra via per interpretare cosa intendesse il Buddha nel parlare dell’assen-
za di esistenza intrinseca. Se questo ¢ il caso, devi allora capire che non hai
ancora trovato la visione Madhyamaka.

Cosa ti aiutera a trovare la corretta visione? Come base, dovresti essere puro
nel mantenere i tuoi impegni etici. Poi dovresti sforzarti in molti modi per accu-
mulare le collezioni di meriti e saggezza e rimuovere le oscurazioni. Riponi fidu-
cia negli eruditi, facendo sforzi per studiare e riflettere sulle loro istruzioni.

Dal momento che la certezza sulle apparenze e la certezza sulla vacuita
quasi mai si sviluppano insieme, ¢ estremamente difficile trovare la visione
Madhyamaka. Questo ¢ cio che Nagarjuna intendeva nel ventiquattresimo capi-
tolo del Trattato ILbna’amentale:28§

Percio, sapendo che quelli di intelligenza limitata
Avrebbero avuto difficolta a comprendere le profondita del suo insegnamento.
La mente del Saggio si tenne lontano
Dal dare questo insegnamento.
La Preziosa Ghirlanda di Nagarjuna dice:289
Dal momento che I'impurita di questo corpo —
Che & grossolano, osservabile direttamente
E che appare con continuita —
Non sta con la mente,

Come potrebbe allora 'eccellente insegnamento —

Che non ha una base, non appare in modo immediato,
Ed ¢ sottile e profondo al massimo —

Arrivare facilmente alla mente?
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Realizzando che, a causa della sua profondita,
Questo insegnamento ¢ difficile da comprendere,
II Saggio, quando divenne un Buddha,

Si tenne lontano dal dare questo insegnamento.

{139} Percio i trattati e le scritture affermano che ¢ veramente difficile compren-
dere la visione profonda.

Non riuscendo a raggiungere tale conoscenza delle apparenze e della vacuita,
alcuni fraintendono il significato delle affermazioni di certi testi autorevoli che
dimostrano l'assenza di esistenza intrinseca tramite I'analisi razionale (che
verifica) se i vasi e simili siano una cosa sola o diversi dalle proprie parti. [591]
Analizzando se una cosa, ad esempio un vaso, sia una qualsiasi delle sue parti —
come il suo orlo o il collo — essi non trovano che sia una di queste: cio li condu-
ce a un senso di certezza, che “qui non ¢’e un vaso”. Poi, applicando la stessa
analisi all’analizzatore, sviluppano la certezza che “qui non c¢’¢ neanche I'ana-
lizzatore”. Quindi si chiedono: “Se non si trova I'analizzatore, chi ¢ allora che sa
che i vasi e simili non esistono?”. Cosi dicono: “Le cose sono né esistenti né non
esistenti”. Se la falsa certezza prodotta da questa sorta di ragionamento contraf-
fatto fosse considerata un caso di scoperta della visione Madhyamaka, allora
ottenere quella visione sembrerebbe essere la cosa piu facile del mondo.

Percio l'intelligente dovrebbe sviluppare una certezza incrollabile che il
significato vero e proprio della vacuita e il sorgere dipendente. Questo ¢ cio che
si dice nelle scritture definitive e nei puri testi Madhyamaka, i trattati che com-
mentano il significato inteso da quelle scritture definitive. Questa ¢ la caratte-
ristica distintiva degli esperti Madhyamika. Nel caso specifico, questo ¢ il punto
sottile che avevano in mente il nobile Nagarjuna e il suo figlio spirituale Arya-
deva e sul quale il maestro Buddhapalita e il glorioso Ciandrakirti diedero com-
mentari esaurienti. Questo e il modo in cui il sorgere dipendente conferisce
conoscenza certa dell’assenza di esistenza intrinseca; questo ¢ il modo in cui
diventa chiaro in te che le cose che sono prive di esistenza intrinseca sono le
cause e gli effetti.

(b”)) Come quei sistemi contraddicono questa caratteristica distintiva
del Madhyamaka

Pertanto, il sistema di Nagarjuna il Protettore ¢ che i fenomeni non hanno nep-
pure una particella di natura essenziale o intrinseca. Inoltre, se ci fosse esisten-
za intrinseca, allora tutti gli insegnamenti sull’esistenza ciclica e il nirvana
sarebbero impossibili. Dal momento che ¢ inappropriato non dare questi inse-
gnamenti, tutti gli insegnamenti sulla schiavitu, la liberta, ecc., dovrebbero
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essere esposti. Percio devi asserire in modo definitivo I'assenza si esistenza
intrinseca.

Tuttavia, voi che fraintendete il Madhyamaka sembrate dire: “Poiché le cose
non hanno natura essenziale o intrinseca, allora cos’altro ¢’¢? [592] Percio non
e necessario aggiungere una qualificazione come {140} “ultima’” quando confu-
tate la schiavitu, la liberta, la produzione, la cessazione, ecc.. La schiavitu, ecc.,
sono confutate dalle argomentazioni che confutano l'esistenza intrinseca”.

Se dite questo, pensate a come non dovreste contraddire cio che vi permet-
te — in assenza di esistenza intrinseca — di postulare la schiavitu, la liberta, il
sorgere, la disintegrazione e cosi via.

Obiezione: 1l maestro Ciandrakirti sostiene che gli insegnamenti sull’esisten-
za ciclica e il nirvana — schiavitu, liberta, ecc. — sono fatti in modo convenziona-
le e anche noi accettiamo questi in modo convenzionale. Percio non ¢’e errore.

Risposta: Questo non ¢ ragionevole, perché anche voi accettate 'asserzione
del maestro Ciandrakirti secondo cui i fenomeni non hanno natura essenziale o
intrinseca anche convenzionalmente. ['argomento che confuta 'esistenza
intrinseca deve confutarla anche convenzionalmente e voi pretendete che I'ar-
gomentazione che confuta l'esistenza intrinseca confuti anche la schiavitu, la
liberta e cosi via. Percio ¢ del tutto chiaro che nel vostro sistema la schiavitu,
la liberta e cosi via sono confutate anche convenzionalmente.

In breve, se affermate che I'assenza di esistenza intrinseca contraddice la
schiavitu, la liberta, la produzione, la cessazione, ecc., allora sara impossibile —
in relazione a entrambe le verita — dare gli insegnamenti completi e corretti sul
nirvana e l'esistenza ciclica all'interno della vacuita, la vacuita di esistenza
intrinseca. Avete percio negato la caratteristica unica del Madhyamaka.

Se sostenete che 'assenza di esistenza intrinseca non contraddice la schiavitu
e simili, allora restate senza alcuna buona ragione con cui sostenere la vostra
rivendicazione secondo la quale — senza dover aggiungere alcuna qualificazione
come ‘ultima’ a cio che & negato — I'argomento che confuta I'esistenza intrinseca
confuta anche la produzione, la cessazione, la schiavitu, la liberta, ecc.. Percio, se
I'argomento che confuta I'esistenza intrinseca confuta causa ed effetto, voi state
allora affermando che produzione, disintegrazione e simili sono impossibili in
assenza di esistenza intrinseca. In quel caso, ¢ del tutto chiaro che la vostra posi-
zione non differisce minimamente dall’argomentazione essenzialista esposta nel
ventiquattresimo capitolo [del Trattato Fondamentale di Nagarjuna]:29°

Se tutte queste (cose) fossero vuote,

Non ci sarebbero né sorgere né disintegrazione:
Ne conseguirebbe che per voi

Le nobili verita non esisterebbero.
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Neppure la vostra posizione differisce affatto dall’argomentazione essenzialista
esposta nella Confutazione delle Obiezioni, di Nagarjuna:291

{141} Se tutte le cose

Sono completamente prive di esistenza intrinseca, [593]
Allora anche le tue parole mancano di esistenza intrinseca
E percio non possono confutare I'esistenza intrinseca.

Obiezione: Produzione, disintegrazione e cosi via non sono possibili né all’inter-

no della vacuita di esistenza intrinseca, né all'interno della non-vacuita di esi-

stenza intrinseca; dal momento che noi non asseriamo né la vacuita di esisten-

za intrinseca né la non-vacuita di esistenza intrinseca, non siamo in errore.
Risposta: Questa lettura dei testi Madhyamaka ¢ completamente inappro-
iate ‘ova Chiare Parole, di Ciandrakirti:292

priata, come prova Chiare Parole, di Ciandrakirti:

Noi evitiamo la credenza erronea che sorgere, disintegrazione e simili non
siano difendibili. Per di piu, le quattro verita, ecc., sono sostenibili.

Anche il Trattato Fondamentale di Nagarjuna fa una chiara distinzione tra la
sostenibilita delle quattro verita nel contesto della vacuita di esistenza intrinse-

ca e la loro insostenibilita nel contesto della non-vacuita. Inoltre, il Commenta-
rio sulla “Via di Mezzo”, di Ciandrakirti, dice:293

Le cose vuote, come i riflessi, dipendono da un insieme di cause —
Non ¢ come se c¢io non fosse ben noto.

Da questi riflessi vuoti e cos1 via

Sorge la coscienza che reca la loro immagine.

Similmente, anche se tutte le cose sono vuote,

Da quelle cose vuote sono prodotti con certezza gli effetti.

Per di pitu, quando la ragione confuta la schiavitu, la liberta e cosi via, secon-
do la vostra asserzione non e appropriato confutare queste in senso ultimo e
percio esse devono essere confutate convenzionalmente. In tal caso, si confute-
rebbero tutti gli insegnamenti sull’esistenza ciclica e il nirvana perfino conven-
zionalmente. Un Madhyamaka del genere ¢ senza precedenti.

(¢”)) Come un Madhyamika risponde a coloro che negano la caratteristi-
ca distintiva del Madhyamaka

All'obiezione: “Se le cose fossero vuote di esistenza intrinseca, le cause e gli



LAM_RIM_Volume terzo_definitivo:LAMRIM_versione5 29/05/9%%15:06 Pagina 156

156 Il Grande Trattato sugli stadi del sentiero

effetti dell’esistenza ciclica e il nirvana non potrebbero essere esposti”,
Nagarjuna il Protettore risponde che, dal momento che la convinzione errata
che i Madhyamika stavano adducendo ¢ stata avanzata contro di loro, essi le
faranno fare dietro front e la useranno contro gli obiettori. Il ventiquattresimo
capitolo del Trattato Fondamentale di Nagarjuna dice:294

{142} Voi prendete le vostre credenze errate [504]
E le trasformate nelle nostre,

Come qualcuno che, mentre cavalca un cavallo,
Dimentica proprio quel cavallo.

Se tu consideri le cose

Come intrinsecamente esistenti,
Consideri allora tutte le cose

Come se non avessero cause o condizioni.

Anche:295

Se tutti questi fenomeni non fossero vuoti

Non ci sarebbero né sorgere né disintegrazione:
Ne seguirebbe che per voi essenzialisti

Le quattro nobili verita non esisterebbero.

E ci sono altri passaggi del genere.

Percio ¢ chiaro che coloro che sostengono: “Se non ¢’¢ esistenza intrinseca o
essenziale, allora cos’altro ¢’¢?” indiscutibilmente non sono riusciti a distingue-
re tra la mancanza di esistenza intrinseca di una pianticella e la mancanza di
esistenza della pianticella stessa. A causa di questo, non sono neanche riusciti
a distinguere tra I'esistenza di una pianticella e I'esistenza della pianticella per
essenza propria. Percio, essi sostengono chiaramente che qualunque cosa esista
deve esistere in modo essenziale e che se qualcosa non esiste in modo essenzia-
le, allora non esiste per niente. Altrimenti, perché pretenderebbero che le argo-
mentazioni che confutano 'esistenza intrinseca confutassero la mera esistenza
e la mera produzione e cessazione, ecc.? Essi pretendono che nella misura in cui
si asserisce che le pianticelle e simili esistono, esse devono esistere in modo
essenziale e sostengono che se le pianticelle mancano completamente di esisten-
za essenziale, esse devono essere completamente non esistenti. Nel prendere
queste posizioni, essi innegabilmente cadono nei due estremi di permanenza e
annichilimento. Pertanto, la loro prospettiva non ¢ differente da quella degli
essenzialisti. Per questo il Commentario sulle “Quattrocento Stanze” [di Arya-
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deva)] (Bodhisattva-yoga-ciarya-catuh-sataka-tika), di Ciandrakirti, dice

chiaramente:290

9

Gli essenzialisti dicono che ogni qualvolta ci sono delle cose, ¢’¢ I'essenza. Dal
loro punto di vista, senza 'essenza le cose sarebbero completamente non-esi-
stenti — come le corna di un asino. Percio questi essenzialisti non possono evi-
tare di essere proponenti di entrambi gli estremi di permanenza e annichila-
zione. Di conseguenza, ¢ difficile riconciliare tutte le loro asserzioni esplicite.

Il glorioso Ciandrakirti distingue lesistenza intrinseca dall’esistenza; egli
distingue anche 'assenza di esistenza intrinseca {143} dalla non esistenza. [595]
A meno che tu non conosca questo, cadrai senza dubbio in entrambi gli estre-
mi e cosi non conoscerai il significato della via di mezzo, che ¢ senza estremi.
Questo perché quando risulta che un fenomeno manca completamente di esi-
stenza essenziale, per te sara completamente non esistente; quindi, dal momen-
to che non ci sara assolutamente modo di postulare causa ed effetto all'interno
della vacuita — vacuita di esistenza intrinseca — cadrai nell’estremo dell’anni-
chilazione. Ed anche, una volta che accetti che un fenomeno esiste, dovrai asse-
rire che esiste essenzialmente. In quel caso, sara impossibile per te considerare
causa ed effetto come simili a un’illusione, nel senso che essi paiono esistere
intrinsecamente, mentre non ¢ cosi. Di conseguenza, cadrai nell’estremo della
permanenza.

Percio, per evitare di cadere nell’estremo dell’esistenza, devi necessariamen-
te realizzare che tutti i fenomeni mancano perfino di una particella di esisten-
za essenziale fin dall’inizio. E per sfuggire all’estremo della non-esistenza, devi
sviluppare la conoscenza precisa che le cose come le pianticelle hanno nondi-
meno il potere di svolgere le proprie funzioni; ossia, esse non si trasformano in
non-cose prive della capacita di svolgere funzioni.

Una chiara differenziazione tra I'assenza di esistenza intrinseca e la non-esi-
stenza ¢ esposta anche in Chiare Parole, di Ciandrakirti:297

Obiezione: Questa pretesa che le cose manchino di esistenza intrinseca
spazzera via qualsiasi cosa il Bhagavan abbia detto, come: “Voi speri-
mentate la fruizione del karma che voi stessi avete compiuto”. Facen-
do questa affermazione, negate erroneamente il karma e i suoi effetti.
Percio voi siete i supremi nichilisti.

Risposta: Noi non siamo nichilisti. Noi confutiamo sia I"asserzione
dell’esistenza che l'asserzione della non-esistenza; noi illuminiamo il
sentiero libero da queste due, il sentiero che conduce alla citta del nir-
vana. Non affermiamo neanche: “Il karma, gli agenti, gli effetti e cosi
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via, non esistono”. Cosa diciamo? Noi affermiamo che questi mancano
di natura intrinseca.
Obiezione: C’¢ ancora un difetto nella vostra posizione, perché non ¢
sostenibile che le cose che mancano di natura intrinseca funzionino. [590]
Risposta: Di nuovo, non ¢’¢ un tale difetto, perché la funzionalita non
¢ attestata per cio che ha natura intrinseca; la funzionalita ¢ attestata solo
per ¢io che manca di natura intrinseca.

La posizione dell’essenzialista ¢ che la negazione della natura intrinseca impe-
disce che il karma dia origine ad effetti. Cio non ¢ diverso dall’asserzione [dei
Tibetani che pretendono di essere Madhyamika] secondo cui le argomentazio-
ni che confutano l'esistenza intrinseca confutano (anche) causa ed effetto.

Il Madhyamika e I'essenzialista sono d’accordo sul fatto che, se si negano
causa ed effetto, si diventa il tipo piu estremo di nichilista. {144} Comunque, i
Madhyamika non negano causa ed effetto. Tuttavia, 'essenzialista chiama il
Madhyamika “nichilista” o “annichilazionista”, supponendo che se confuti la
natura intrinseca devi certamente confutare anche causa ed effetto. La massi-
ma parte dei Tibetani che pretendono di essere Madhyamika sembra concordi-
no con l'asserzione degli essenzialisti, secondo cui se un argomento confuta la
natura intrinseca, deve anche confutare causa ed elfetto. Tuttavia, a differenza
degli essenzialisti, questi Tibetani sembrano compiaciuti per il fatto che la
ragione confuta causa ed effetto, prendendo questo come se fosse il sistema
Madhyamaka.

In risposta a questa obiezione Ciandrakirti risponde: “Noi non siamo nichi-
listi; noi eliminiamo le proposizioni di esistenza e non esistenza; illuminiamo il
sentiero verso la liberazione”. Il resto del passaggio mostra come egli eviti le
posizioni di esistenza e non esistenza. Dicendo: “Noi non pretendiamo che il
karma, gli effetti e cosi via siano non-esistenti”. Ciandrakirti evita la posizione
nichilista. Saremmo nichilisti se alfermassimo che causa, effetto e cosi via non
esistono, ma noi non asseriamo questo. In risposta alla domanda: “Bene, cosa
sostenete?” Ciandrakirti dice: “Noi postuliamo, o asseriamo, che questi —
karma, effetti e cosi via — mancano di natura intrinseca”. Con cio, egli evita la
posizione di esistenza.

Laffermazione: “C’¢ ancora un difetto nella vostra posizione, perché non ¢
sostenibile che cio che manca di natura intrinseca funzioni”, indica I'obiezione
dell’essenzialista — [597] “Voi Madhyamika dite: “Noi non proponiamo la non-
esistenza; noi proponiamo l'assenza di natura intrinseca’, ma non potete tutta-
via sfuggire alla credenza erronea che abbiamo gia esposto: Senza natura
intrinseca, causa ed effetto non sono sostenibili”. Quegli essenzialisti sollevano
questa obiezione perché nel loro sistema non c’e differenza tra I'assenza di
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natura intrinseca e non-esistenza. In risposta, Ciandrakirti dice che le funzioni
— come le cause che danno origine agli effetti — sono impossibili nel contesto
dell’esistenza intrinseca e sono possibili solo in assenza di esistenza intrinseca.

Anche il Commentario sulle “Quattrocento Stanze” di Ciandrakirti, dice:298

Noi non siamo proponenti della non-esistenza, perché siamo proponenti del
sorgere dipendente. Siamo noi proponenti delle cose reali? No, perché siamo
proponenti solo del sorgere dipendente. Che cosa proponiamo? Proponiamo
il sorgere dipendente. Qual’e il significato del sorgere dipendente? Esso
significa assenza di esistenza intrinseca; significa produzione non intrinseca-
mente esistente; significa il sorgere di effetti la cui natura ¢ simile all’illusio-
ne (creata) da un mago, un {145} miraggio, un riflesso, una citta fantasma,
un’emanazione o un sogno; significa vacuita e assenza del sé .

Ciandrakirti mostra che, asserendo il sorgere dipendente, puoi evitare i due
estremi, la posizione secondo cui le cose esistono e la posizione secondo cui le
cose non esistono. Fgli evita la posizione secondo cui le cose esistono spiegan-
do che il sorgere dipendente significa produzione non esistente intrinsecamen-
te, ed egli evita la posizione secondo cui le cose non esistono indicando che il
sorgere dipendente si riferisce al sorgere degli effetti che sono come I'illusione
(creata) da un mago.

Pertanto, “cosa” puo riferirsi o all’“esistenza intrinseca” o alla “capacita di
svolgere una funzione”.299 Tra queste due, la “cosa” nella “posizione essenzia-
lista secondo cui le cose esistono” si riferisce solo all’esistenza intrinseca; “cosa”
nella “posizione secondo cui le cose non esistono” si riferisce alle cose che svol-
gono funzioni. Questo perché, nell’evitare questi due estremi, Ciandrakirti con-
futa I'esistenza intrinseca e indica che esistono cause ed effetti simili alle illu-
sioni di un mago.

Inoltre, il Commentario sulle “Quattrocento Stanze”, di Ciandrakirti,
dice:390 [598]

Domanda: Voi Madhyamika sostenete che non ci sono coscienze
della memoria aventi come oggetto le cose del passato?

Risposta: Chi sosterrebbe che tali (coscienze) non esistano? Noi non
eliminiamo il sorgere dipendente. Il maestro Aryadeva stesso fa un’af-
fermazione precisa su come la memoria esiste:

Percio, il sorgere di cio che chiamiamo “memoria”
E solo un soggetto irreale con un oggetto irreale.
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Quindi, cio che la memoria osserva ¢ qualcosa del passato. Se la cosa pas-
sata esistesse essenzialmente, allora la memoria di essa osserverebbe un
oggetto che esiste essenzialmente. Percio, la memoria sarebbe esistente in
essenza. Ma dal momento che quella cosa passata manca di esistenza
intrinseca, anche la memoria che la osserva manca di esistenza intrinse-
ca. Di conseguenza, Aryadeva ha stabilito che l'oggetto passato e la
memoria di esso sono irreali. “lrreali” significa solo “mancanti di esisten-
za intrinseca”, non significa non esistenza delle cose che possono svolge-
re funzioni. Una cosa passata non ¢ interamente non-esistente, perché ¢
un oggetto della memoria e se ne possono vedere gli effetti. Essa non esi-
ste essenzialmente, perché se esistesse (in quel modo) dovrebbe essere
permanente e dovrebbe essere direttamente apprendibile.

Ciandrakirti dice che questi — oggetti passati e simili — non sono completa-
mente non-esistenti e non sono neanche essenzialmente esistenti; egli spiega che
{140} irreale o falso significa essere (qualcosa) che sorge in modo dipendente e
non significa che le cose non esistono.

Percio, se sostieni che questi fenomeni sono essenzialmente esistenti, sei allo-
ra un proponente delle cose reali; sei caduto nell’estremo dell’esistenza intrin-
seca. Tuttavia, sostenere che questi fenomeni sono semplicemente esistenti non
fa di te un proponente delle cose reali o un proponente dell’esistenza reale. Ana-
logamente, se sostieni che le cose interne e esterne sono non-cose, prive della
capacita di compiere funzioni, stai allora proponendo la non-esistenza delle
cose, e sei caduto nell’estremo della non-esistenza. Tuttavia non cadi nell’estre-
mo della non-esistenza dicendo che le cose mancano di esistenza intrinseca.

Alcuni [Tibetani che pretendono di essere Madhyamika] non distinguono la
completa non-esistenza dall’assenza di esistenza intrinseca e non distinguono
'esistenza essenziale dalla semplice esistenza. [599] Essi sperano di evitare di
cadere negli estremi di esistenza e non esistenza dicendo semplicemente: “Noi
non sosteniamo che le cose sono non-esistenti (inesistenti) (med pa); diciamo
che esse sono non esistenti (yod pa ma yin pa). Non sosteniamo che le cose esi-
stono (vod pa); diciamo che esse non sono non-esistenti (med pa ma yin pa)”.

Questa non ¢ che una massa di contraddizioni; non spiega minimamente il
significato della via di mezzo, perché quando confutano gli altri essi compiono
la confutazione tramite un’investigazione (che verifica) se qualcosa esista
intrinsecamente o no. Percio devono limitare a due le possibilita [i.e.: esiste
intrinsecamente oppure nol; tuttavia, nel fare le loro affermazioni essi preten-
dono che ci sia qualcosa che non ¢ alcuna di queste due. Perché dovrebbero
limitare a due le possibilita quando investigano qualcosa per vedere se esista o
non esista intrinsecamente? Perché se ci fosse una terza possibilita oltre queste
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due, non sarebbe ragionevole investigare sulla domanda: “Qual’e, intrinseca-
mente esistente o non intrinsecamente esistente?” Sarebbe come se ci fosse un
colore e qualcuno chiedesse: “E blu o ¢ giallo?”

Limitare le cose a due possibilita — se esistano intrinsecamente o no — deri-
va dalla limitazione universale secondo cui qualcosa di immaginabile o esiste o
non esiste. Similmente, la limitazione per cui cio che esiste davvero deve o esi-
stere davvero come entita singola, oppure esistere davvero come entita plurima.
¢ basata sulla limitazione universale per cui qualsiasi cosa deve essere o singo-
la o plurima. Quando ¢’¢ una tale limitazione, viene generata necessariamente
qualsiasi ulteriore alternativa; di conseguenza, ¢ un totale nonsenso asserire un
fenomeno che non sia né 'uno né I'altro di questi due. Come dice Confutazio-
ne delle Obiezioni, di Nagarjuna:3°!

{147} Se fosse confutata 'assenza di natura intrinseca,
Sarebbe allora dimostrata la presenza della natura intrinseca.

Inoltre, ci sara sempre qualche dubbio nelle menti di coloro che fanno que-
ste affermazioni, perché non hanno modo di fare un elenco definitivo che esclu-
da ogni ulteriore alternativa. Questo perché, secondo il loro modo di vedere, I'e-
sclusione di una possibilita — come “esiste” o “non esiste” — non comporta l'al-
tra possibilita.

Se accettano che ci siano alcuni casi — come “&” (yin) e “non ¢” (min) — che
escludono qualsiasi ulteriore alternativa, dovrebbero allora sapere che ¢ esatta-
mente la stessa cosa nel caso di “esiste” (yod) e “non esiste” (med).39% [600]
Evidentemente la loro posizione ¢ un fraintendimento esageratamente letterale
dei testi Madhyamaka che dicono: “ non ¢ esistente e non ¢ non-esistente”. Per-
cio, se — come pretendono — ¢ inappropriato dire “esiste” o “non esiste”, allora
dovrebbe anche essere sbagliato dire: “non ¢ esistente e non ¢ non-esistente”.
perché quei testi Madhyamaka dicono che dovresti rifiutare tutte e quattro le
possibilita.

Percio, il Trattato Fondamentale. di Nagarjuna, non si riferisce alla sempli-
ce esistenza e non-esistenza quando afferma:3°3

Dire “esiste” ¢ una concezione di permanenza;
Dire “non esiste” ¢ una visione di annichilazione.
Percio il dotto non dovrebbe indugiare

In una delle due: esistenza o non esistenza.

Questo significa chiaramente che la persona che sostiene che le cose esistono
intrinsecamente avra visioni di permanenza e annichilazione. Chiare Parole. di
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Ciandrakirti, spiega che in questo passaggio la concezione di esistenza e non-
esistenza si riferisce alla visione che le cose esistono e alla visione che le cose
non esistono. Quindi dice:3%4

Perché quando hai la visione che le cose esistono e la visione che le cose non
esistono, ne consegue che hai le visioni di permanenza e di annichilazione?
Come dice il Trattato Fondamentale, di Nagarjuna:

Qualunque cosa esista intrinsecamente ¢ permanente

Dato che non diventa non-esistente.

Se dici che una cosa intrinsecamente esistente che era sorta prima
Ora ¢ non-esistente, questo comporta 'estremo di annichilazione.

Dal momento che I'esistenza intrinseca non ¢ sormontata. qualcosa che venga
detto essere intrinsecamente esistente non potrebbe mai diventare non-esi-
stente; percio, I"affermazione secondo cui qualcosa ¢ intrinsecamente esisten-
te implica una visione di permanenza. Anche la visione di annichilazione e
una conseguenza {148} dell’asserzione secondo cui ¢’era natura intrinseca
nelle cose in un tempo precedente, ma ora ¢ stata distrutta e non esiste piu.

Ciandrakirti chiama I"asserzione di esistenza intrinseca ‘visione di permanen-
za’, e dice che se asserisci la successiva distruzione di cio che in precedenza era
intrinsecamente esistente, questa ¢ una visione di nichilismo. Egli non dice que-
sto della mera esistenza e della mera disintegrazione.

Anche il Commentario di Buddhapalita sul “Trattato Fondamentale™ spiega
chiaramente che quando Nagarjuna dice: “Qualunque cosa esista intrinseca-
mente ¢ permanente”, e cosi via, egli sta indicando il tipo di permanenza e il
tipo di annichilazione che intendeva quando spiego che dire “esiste” o dire
“non esiste” ¢ avere visioni di permanenza o annichilazione.395

In breve, se sostieni che la vacuita che e I'assenza di esistenza intrinseca non
sia la vacuita sublime insegnata dal Buddha e la confuti, rinascerai allora in un
regno miserevole, per aver abbandonato il vero insegnamento, la perfezione
della saggezza. [601] Se sei interessato all’assenza di esistenza intrinseca ma
pensi: “Se non c’e esistenza intrinseca, cosa ¢’¢?” e quindi sostieni che tutti i
fenomeni non esistono allatto, cadrai ancora nel baratro della visione di anni-
chilazione. Similmente, [il Trattato Fondamentale, di Nagarjuna] dice:300

Se vedono la vacuita nel modo shagliato,
Quelli di intelligenza limitata saranno rovinati.
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Commentando cio, Chiare Parole, di Ciandrakirti, dice:397

Se, da un lato, tu pensassi: “Tutto e vuoto, ossia, non esiste”, staresti allora
vedendo la vacuita in modo scorretto. Seguendo questo filone, [La Preziosa

Ghirlanda, di Nagarjuna] dice:

Se questo insegnamento ¢ frainteso
Manda in rovina l'universo, perché
Si sprofonda nel sudiciume

Delle visioni nichiliste.

Dall’altro lato, supponi di non negare tutti i fenomeni, ma di dire poi: “Noi
abbiamo visto queste cose, come possono essere vuote? Pertanto, il significa-
to di vacuita non ¢ assenza di esistenza intrinseca”. In questo caso, hai abban-
donato in modo esplicito la vacuita. Dopo aver abbandonato la vacuita in
questo modo, rinascerai indubbiamente in un regno di miseria, a causa del-
I"azione di privarti del vero insegnamento. Come dice la Preziosa Ghirlanda,

2:308

di Nagarjun

{149} Inoltre, se fraintendono questo (insegnamento),

I folli che si sentono orgogliosi della loro supposta saggezza
Si auto-distruggeranno abbandonandolo

E cadranno a capofitto nell’Inferno Implacabile.

Dubbio: Se avessimo sostenuto che ¢’erano cose reali e piu tardi le avessimo
viste come non-esistenti, avremmo allora una visione di annichilazione. Tutta-
via, noi non accettiamo la loro esistenza dall’inizio. Che cosa ¢ annichilito, cosi
da rendere questa una visione di annichilazione? Perché [il Trattato Fondamen-
tale, di Nagarjuna] dice:399

Se dici che cio che prima e sorto

I ora non-esistente, questo comporta I'annichilazione.

Quindi, Nagarjuna dice che la visione di annichilazione ¢ cosi. Anche Chiare
Parole, di Ciandrakirti, dice:3'¢

Gli yoghi non cadono nei due estremi se sanno che le verita convenzionali —
che sono prodotte solo dall’ignoranza — mancano di esistenza intrinseca, e
quindi sanmo che la vacuita di quelle (verita) ha il carattere dell’ultimo.
[602] Essi pensano: “Come potrebbe qualcosa che ora ¢ diventata non-esi-
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stente essere esistita allora?” Dal momento che non ritengono che le cose del
tempo precedente abbiano avuto natura intrinseca, essi non pensano che
quelle (cose) piu tardi diventino non-esistenti.

Risposta: Questo non ¢ ragionevole. La vostra supposizione ¢ che per avere
una visione di annichilazione uno debba asserire I'esistenza precedente di qua-
lunque cosa sia successivamente annichilita. In quel caso, ne conseguirebbe per
assurdo che perfino i Lokayata, proponenti del materialismo,3"" non avrebbero
una visione di annichilazione, perché loro non pretendono che le vite passate e
future, il karma e i suoi effetti, ecc., una volta esistessero e fossero diventate piu
tardi non-esistenti; non accettano questi come se fossero esistiti nel primo posto.

Percio, quando Nagarjuna disse: “Se dite che cio che sorse prima ¢ ora non-
esistente, questo comporta l'annichilazione”, egli intendeva che i proponenti
dell’esistenza che asseriscono che le cose hanno una natura essenziale o intrin-
seca, avranno indiscutibilmente visioni di permanenza o di annichilazione.
Questo perché se essi pretendono che questa natura intrinseca non cambi mai,
essi avranno allora una visione di permanenza; se sostengono che una volta esi-
steva e poi fu distrutta, avranno allora una visione di annichilazione. I Madhya-
mika non accettano l'esistenza anche solo di una particella di natura essenzia-
le o intrinseca; questo fatto prova che non hanno un tipo di visione di annichi-
lazione, il tipo in cui si sostiene che una natura intrinseca che una volta esiste-
va viene piu tardi distrutta. Non prova che essi abbiano eliminato tutte le visio-
ni di annichilazione.

{150} In un modo differente, i Madhyamika sono anche dissimili da coloro
che hanno I'altro tipo di visione di annichilazione, una visione in cui si sostie-
ne che il karma e i suoi effetti non esistono. Questo e esposto ampiamente in
Chiare Parole, di Ciandrakirti, nel modo che segue. I Madhyamika e i nichili-
sti hanno tesi diverse, dal momento che coloro che hanno una visione di anni-
chilazione sostengono che il karma e i suoi effetti, cosi come gli altri mondi oltre
questa vita, non esistono, mentre i Madhyamika sostengono che tali cose man-
cano di esistenza intrinseca. I Madhyamika propongono che le cose, come il
karma e i suoi effetti, mancano di esistenza intrinseca perché sorgono in modo
dipendente; i nichilisti non asseriscono che il karma e i suoi effetti sorgono in
modo dipendente, percio essi non usano il sorgere dipendente come una ragio-
ne a supporto delle proprie tesi. [603] Invece, per sostenere che il karma e i suoi
effetti sono non-esistenti adducono la ragione secondo cui gli esseri viventi che
sono qui adesso non sono stati visti arrivare in questa forma da una preceden-
te e non li si vede lasciarla per una futura. Per cui ¢’e un’enorme differenza tra
i nichilisti e i Madhyamika per le (rispettive) ragioni. Chiare Parole, di Cian-
drakirti, dice:3'2
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Alcuni dicono che i Madhyamika non sono differenti dai nichilisti. Perché?
Perché i Madhyamika propongono che le azioni virtuose e non virtuose, gli
agenti e gli effetti, come tutti i mondi di questa e di altre vite sono vuoti di
esistenza intrinseca, mentre anche i nichilisti propongono che questi sono ine-
sistenti. Di conseguenza essi sostengono che i Madhyamika non sono diversi
dai nichilisti.

Ma non ¢ questo il caso, perché i Madhyamika propongono il sorgere dipen-
dente e lo propongono perché, essendo (entita) che sorgono in modo dipen-
dente, tutte le cose — questo mondo, gli altri mondi e cosi via — mancano di
esistenza intrinseca. la comprensione dei nichilisti, secondo cui i mondi
aldila di questa vita non sono reali, non viene raggiunta attraverso il conosce-
re che queste cose sono vuote di esistenza intrinseca per il fatto di essere
(entita) che sorgono dipendentemente. Che cosa sostengono? Essi considera-
no come naturalmente esistenti gli aspetti delle cose di questo mondo:3'3 non
li vedono venire in questo mondo da un altro o andare in un altro mondo da
questo, cosi negano l'esistenza di altre cose [ossia: vite precedenti e future]
che siano di fatto come quelle che si vedono in questo mondo.

Dubbio: Anche se i Madhyamika e i nichilisti citano ragioni diverse, le loro
visioni dell’assenza di esistenza intrinseca sono le stesse, perché sono uguali nel
realizzare che il karma e i suoi effetti e i mondi delle vite passate e future man-
cano di esistenza essenziale o intrinseca.

{151} Risposta: Essi differiscono anche in questo, perché i nichilisti sostengo-
no che I'assenza di esistenza intrinseca é totale non-esistenza, e cosi non accet-
tano il karma, ecc., come una delle due verita. | Madhyamika, tuttavia, accet-
tano convenzionalmente 'esistenza delle cose come il karma e i suoi effetti.
Chiare Parole, di Ciandrakirti, dice:3' [604]

Dubbio: Anche cost le loro visioni sono simili in un modo, perché i nichi-
listi ritengono che nelle cose non esista un’essenza.

Risposta: Non & cosl. Essi non sono simili, perché i Madhyamika asseri-
scono che le cose senza essenza esistono convenzionalmente; i nichilisti non
asseriscono affatto questo.

(io mostra che coloro che pretendono di essere Madhyamika, non accettano
tuttavia l'esistenza del karma e dei suoi effetti neanche convenzionalmente, di
fatto hanno una visione simile a quella dei nichilisti Lokayata.

Che ragione da il maestro Ciandrakirti per la differenza tra i Madhyamika
e i nichilisti? Egli non dice: “Perché loro hanno asserzioni, mentre noi no”. Fgli
non dice: "Loro asseriscono che queste (cose senza essenza) sono non-esistenti,
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mentre noi non diciamo che esse sono non-esistenti (med pa); noi sosteniamo
piuttosto che esse sono non esistenti (yod pa ma yin)”.3'5 Egli dice, invece, che
i Madhyamika propongono che il karma e cose simili mancano di esistenza
intrinseca; egli dice che i Madhyamika citano il sorgere dipendente quale ragio-
ne per quella mancanza di esistenza intrinseca; egli dice che i Madhyamika
accettano in termini convenzionali gli insegnamenti sul karma e cose simili.

Dubbio: Voi proponete che le cose come il karma e i suoi effetti mancano di esi-
stenza essenziale o intrinseca. Anche i nichilisti sostengono che tali cose mancano
di esistenza intrinseca, dal momento che asseriscono che esse sono non-esistenti.
Percio concordano con i Madhyamika circa la mancanza di esistenza intrinseca.

Risposta: Di nuovo ¢’¢ una differenza molto grande. Per esempio, supponia-
mo che qualcuno che non sappia chi abbia rubato dei gioielli affermi menten-
do: “Quella persona ha commesso il furto”. Anche un’altra persona — che ha
visto il ladro rubare i gioielli — dice: “Quella persona ha commesso il furto”.
Quando questo avviene, loro identificano lo stesso ladro che ha effettivamente
rubato i gioielli. Tuttavia non sono uguali, perché I'uno parlo mentendo e l'al-
tro onestamente. Su questa linea, Chiare Parole, di Ciandrakirti, dice:310

Obiezione: Madhyamika e nichilisti concordano sulle cose reali.

Risposta: Anche se concordano sul fatto che non esistono cose reali, essi non
sono tuttavia uguali perché il modo in cui conoscono questo ¢ differente. {152}
Per esempio, supponiamo che qualcuno non sappia in realta che una certa
persona ha commesso un furto, ma che per animosita verso quella persona
affermi con disonesta: “Questa persona ha commesso il furto”. [605] Un’al-
tra persona fa la stessa accusa avendo effettivamente visto quel furto. Anche
se non c’¢ differenza tra i due rispetto al fatto, ¢’¢ pero una differenza tra i
due accusatori, perché di uno si dice: “Quello parla con disonesta”, e dell’al-
tro: “Quello parla onestamente”. Un’attenta investigazione sulla prima per-
sona portera al disonore e al discredito, ma non sara cosi per il secondo.

Anche qui, analogamente, quando la comprensione e le affermazioni dei
Madhyamika, che conoscono con precisione la natura delle cose, sono para-
gonate a quelle dei nichilisti, che non conoscono con precisione la natura delle
cose, (si vede che) le cose che conoscono e dicono non sono le stesse.

Alcune persone, nel comprendere I"assenza di esistenza intrinseca, pensano che
la ragione confuti le cose tipo il karma e i suoi effetti; percio concludono che
I 1l testo inglese indica con “nonexistent” I'equivalente del tibetano med pa, mentre indica con
“non existent” I'equivalente di yod pa ma yin pa. In Italiano abbiamo usato “non-esistente”
per il primo e “non esistente” per il secondo. Vedere anche la nota 302.
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causa ed effetto non possono essere postulati nei loro sistemi. Ciandrakirti con-
futa totalmente la proposizione secondo cui tali persone, benché in errore per
quanto riguarda la classe delle apparenze, i.e. le convenzionalita, hanno conse-
guito (pero) un’accurata visione della classe della vacuita.

Percio, non pensate che la vacuita significhi essere vuoti della capacita di
svolgere funzioni. Dovete, invece, avere un modo per postulare il sorgere dipen-
dente di cause ed effetti nonostante 'assenza di esistenza intrinseca. Il Com-
mentario sulle “Quattrocento Stanze” di Ciandrakirti, dice:3'7

In quel caso, riguardo a qualsiasi oggetto,

Quando e prodotto, esso non viene:
Allo stesso modo, quando cessa, esso non va.

Esso non esiste intrinsecamente in modo definitivo. Se non esiste intrinseca-
mente, allora cosa ¢’¢? Esistono (cose che) sorgono in modo dipendente —
entita causate dall’afflitto e dal puro.

Questo risponde con chiarezza alla domanda: “Se non ¢’¢ esistenza intrinseca.
allora cosa esiste?”

Anche il maestro Buddhapalita da una risposta che distingue chiaramente
'esistenza dall’esistenza essenziale; il Commentario di Buddhapalita sul “Trat-
tato londamentale”, commentando il ventesimo capitolo del testo di Nagarju-
na, dice:316

Obiezione: Se il tempo non esiste e cause, effetti e collezioni di cause
e condizioni pure non esistono, allora cos’altro potrebbe esistere? [606]
Percio, la posizione Madhyamaka ¢ semplicemente un’argomentazio-
ne nichilista.

{153} Risposta: Non ¢ cosi. E del tutto impossibile per il tempo e cose
simili esistere essenzialmente, come tu immagini. Tuttavia, essi sono
determinati come designazioni dipendenti.

In tal modo egli confuta questo, dicendo che ¢ impossibile che ci sia esistenza
essenziale come sostengono gli essenzialisti. Egli dice anche che le (entita) che
sorgono in modo dipendente esistono: “Esse sono stabilite (determinate) come
designazioni dipendenti”.

Cosl, supererai innumerevoli idee errate se distinguerai |'esistenza intrinse-
ca e l'assenza di esistenza intrinseca da esistenza e non-esistenza. Inoltre, non
confonderai gli argomenti che confutano I'esistenza intrinseca con le confuta-
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zioni dell’esistenza stessa. Percio, dal momento che le principali risposte che i
Madhyamika danno agli eruditi essenzialisti procedono da questo insieme di
distinzioni, io ho dato un po” di spiegazioni.
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{155} ANALIST RAZIONALE

(27)) Mostrare che la critica Madhyamaka non sradica 'esistenza convenzionale
(a”)) Non potete sradicare i fenomeni convenzionali confutandoli con I'investigare
se siano in grado di sopportare I"analisi razionale

L

(27)) Mostrare che la critica Madhyamaka non sradica I'esistenza con-
venzionale

Questo (punto) ha quattro parti:

1. Non potete sradicare i fenomeni convenzionali confutandoli con
I'investigare se siano in grado di sopportare ’analisi razionale

2. Non potete sradicare i fenomeni convenzionali confutandoli con
I'investigare se la cognizione valida li stabilisca (Capitoli 13-14)

3. Non potete sradicare i fenomeni convenzionali confutandoli con
Iinvestigare se essi siano prodotti in uno dei quattro modi alternativi
[da sé da altro, da entrambi o da nessuno dei due] (Capitolo 15)

4. La confutazione di tutte e quattro le parti del tetralemmal — le cose
esistono, le cose non esistono, e cosi via — non ¢ una critica legittima
dei fenomeni convenzionali (Capitolo 15) {150}

(a”)) Non potete sradicare i fenomeni convenzionali confutandoli con
I'investigare se siano in grado di sopportare I’analisi razionale

[Janalizzare correttamente se questi fenomeni — forma e cose simili — esistano o
siano prodotti, in senso oggettivo, ¢ cio che chiamiamo “una linea di ragionamen-
to che analizza la realta”, o “una linea di ragionamento che analizza il modo
finale di essere”. Dal momento che noi Madhyamika non asseriamo che la pro-

! Un “lemma” ¢ una proposizione che funge da prima premessa di un ragionamento. “Tetralem-

ma” sono qui le quattro proposizioni esposte: le cose esistono, le cose non esistono e cosl via.
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duzione di forme e simili possa sostenere 'analisi (fatta) con tale ragionamento,
la nostra posizione evita la convinzione errata che ci siano cose veramente esisten-
ti.

Domanda: Se queste cose non possono sostenere l'analisi razionale, allora
come ¢ possibile che qualcosa esista quando la ragione I'ha confutata?

Risposta: Tu stai combinando in modo sbagliato I'inabilita di sopportare I'a-
nalisi razionale con l'invalidazione tramite la ragione. [607] Molti che hanno
fatto questo errore pretendono che la produzione e simili esistano anche se 1'a-
nalisi razionale della realta li confuta. Questa ¢ una chiacchiera avventata, per-
cio non siamo d’accordo.

Chiedere se qualcosa possa sostenere I'analisi razionale ¢ chiedere se la si
trova tramite una linea di ragionamento che analizzi la realta. Il Commentario
sulle “Quattrocento Stanze”, di Ciandrakirti, dice:3'9

. perché la nostra analisi ¢ intenta a cercare la natura intrinseca.

Percio questo ¢ cercare di scoprire se le forme e cosi via abbiano una natura
intrinseca che sia prodotta, cessi e cosi via. Dunque I"analisi cerca di vedere se
le forme e cosi via abbiano produzione e cessazione che esistano essenzialmen-
te; non ¢ che questa linea di ragionamento cerchi la mera produzione e cessa-
zione. Pertanto questa linea di ragionamento ¢ detta “analizzare la realta” per-
ché analizza se la produzione, la cessazione e cosi via siano determinate nella
realta.32¢

Quando una tale linea di ragionamento analizza o cerca la produzione e cosi
via, non trova traccia di essi; questi (la produzione e cosi via) sono “incapaci di
sostenere |'analisi”. Tuttavia, il fatto che questa linea di ragionamento non li
trovi, non comporta che li confuti. Piuttosto, la ragione confuta qualcosa che —
se esistesse — dovrebbe essere stabilita dalla ragione, ma che la ragione non sta-
bilisce. Le coscienze convenzionali stablhbcono la pIoduzu)ne e la cessazione
delle forme e simili; benché le forme e simili esistano, le coscienze ragionanti
non le stabiliscono. Pertanto. se la ragione non trova le forme e cose simili,
come potrebbe confutarle? Per esempio, una coscienza visiva non trova i suoni,
ma questo non li confuta. La cosa ¢ simile.

{157} Percio, se produzione, cessazione e cosi via esistessero in modo essen-
ziale, ossia, fossero stabiliti nella realta, allora la ragione dovrebbe trovarli, per-
ché analizza accuratamente se le forme e simili abbiano produzione e cessazio-
ne essenzialmente esistenti. Dal momento che tale analisi non trova la produ-
zione e cosl via, essa confuta che la produzione, la cessazione e cosi via, esista-
no essenzialmente, ossia nella realta. Questo perché, se essi esistessero essen-
zialmente, quell’analisi dovrebbe trovarli, ma non (li trova). [608] Per esem-
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pio, quando un cercatore che ¢ certo di trovare un vaso ad est, se ¢’¢, cerca ad
est il vaso e non lo trova, questo confuta I'esistenza di un vaso ad est. Tuttavia,
come potrebbe confutare la mera esistenza di un vaso? Similmente, ["analisi
Madhyamaka ha la certezza di trovare la produzione essenzialmente esistente,
se tale cosa esiste; se non trova la produzione, cio costituisce la confutazione
delle produzione intrinsecamente o essenzialmente esistenti. Come potrebbe
confutare la mera produzione? A questo proposito il Commentario sulle “Quat-
trocento Stanze”, di Ciandrakirti, ¢ chiaro:32!

Pertanto, quando la ragione analizza in questo modo, non ¢’¢ natura essen-
ziale che esista nelle facolta sensoriali, negli oggetti o coscienze; quindi essi
non hanno esistenza essenziale. Se esistessero essenzialmente, allora, sottopo-
nendoli all’analisi della ragione, il loro stato di essenzialmente esistenti
dovrebbe essere riscontrato anche piu chiaramente, ma non lo e. Percio, essi
sono stabiliti come “vuoti di natura intrinseca”.

Ciandrakirti ammette ripetutamente che queste convenzionalita, tipo le forme
e i suoni, esistono. Tuttavia, non sono minimamente stabiliti dal ragionamento
che analizza la realta, ossia, che analizza se essi abbiano natura intrinseca. Per-
cio non ¢ applicato ad essi I'esame tramite la ragione. Inoltre, Ciandrakirti
spesso dice che sono quelli incapaci di postulare le convenzionalita che preten-
dono che queste siano distrutte quando, tramite analisi razionale, la ragione
non le trova.

Se il ragionamento che analizza se queste abbiano natura intrinseca potesse
confutarle, allora dovresti applicare un intenso esame razionale a quelle con-
venzionalita, ossia, le forme, sensazioni, e cosi via. Tuttavia, i testi di questo
maestro confutano completamente tali sforzi. Percio, sono quelli che si sono
scostati molto dalla via di mezzo a pretendere che qualcosa sia invalidato quan-
do non lo si trova col ragionamento che analizza se abbia natura intrinseca.

Similmente, 'equilibrio meditativo di un nobile essere non vede la produzio-
ne e la cessazione delle forme e cosi via; ma come potrebbe vedere produzione,
cessazione e cosl via come non-esistenti? [609] Inoltre. il ragionamento che ana-
lizza se le cose abbiano natura intrinseca {158} non trova la produzione e cosi
via; ma non considera produzione, cessazione e cosi via come non-esistenti.

Dunque, perfino alcuni degli antichi eruditi,3** per non parlare di quelli di
oggi, sembra abbiano sbagliato nel non differenziare e considerare invece iden-
tiche le seguenti coppie: (1) qualcosa che non puo sostenere 'analisi razionale
vs. qualcosa di invalidato dalla ragione; (2) la non-percezione di produzione e
cessazione da parte della saggezza dell’equilibrio meditativo di un essere nobi-
le vs. la percezione di produzione e cessazione come non-esistenti da parte della
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saggezza dell’equilibrio meditativo di un essere nobile; e (3) la non-scoperta di
produzione e cessazione da parte della coscienza ragionante che analizza se essi
esistano intrinsecamente vs. la scoperta che produzione e cessazione sono non-
esistenti. Percio, I'intelligente dovrebbe analizzare questo in dettaglio e fare
attente distinzioni!

Nel dire cio, noi non asseriamo che la coscienza convenzionale sia piu
potente della conoscenza dell’ultimo; né asseriamo che la coscienza convenzio-
nale contraddica la conoscenza dell’ultimo. Tuttavia, voi pretendete che I'ana-
lisi razionale della realta confuti le forme convenzionali, le sensazioni, e cosi via
quando le analizza e non le trova. Non le confuta. Di fatto, la conoscenza mon-
dana contraddira qualsiasi tentativo di confutare i fenomeni convenzionali. 1l
Commentario sulla “Via di Mezzo”, di Ciandrakirti, dice:323

Se pensi che il mondo non ti contraddica,

Confuta allora qualcosa che sia proprio basato sul mondo.
Tu e il mondo potete discutere su di esso

E dopo io seguiro la parte piu forte.

Spiegazione del Commentario sulla “Via di Mezzo”, di Ciandrakirti, dice:34

Noi abbiamo sopportato grandi fatiche al fine di rovesciare le convenzionalita
mondane. Per favore, voi eliminate le convenzionalita mondane. Se il mondo
non vi contraddice, allora noi ¢i uniremo a voi. Tuttavia, il mondo vi contrad-

dice. [610]

Laffermazione: “Abbiamo sopportato grandi fatiche al fine di rovesciare le
convenzionalita mondane”, si riferisce allo sforzarsi nel sentiero al fine di
purificare i soggetti falsi (fraintesi), quali le coscienze visive, e le apparenze
false (fraintese) degli oggetti, come le forme. Di conseguenza, noi non asseria-
mo che questi siano oggetti confutati dalla ragione. Li consideriamo, piuttosto,
oggetti negati dalla coltivazione del sentiero.

[Vaffermazione: “Per favore, voi eliminate le convenzionalita mondane”,
risponde a quei Cittamatrin che tracciano il seguente parallelo: “Se voi Madhya-
mika confutate le entita dipendenti sostanzialmente esistenti, noi allora {159}
useremo la ragione per confutare le vostre convenzionalita”. Ciandrakirti repli-
ca: “Noi possiamo confutare 'esistenza intrinseca delle entita dipendenti; se voi
potere usare la ragione per dare una confutazione simile delle convenzionalita,
noi allora procederemo con voi”. Egli intende che se la ragione potesse confuta-
re le convenzionalita, noi vorremmo questa cosa, perché renderebbe non neces-
sarie le fatiche richieste nel coltivare il sentiero per venirne a capo. Percio, que-
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sto passaggio mostra che la ragione non confuta le convenzionalita.

Dal momento che non le confuta, Ciandrakirti dice che cio che viene comu-
nemente conosciuto nel mondo contraddice qualsiasi tentativo di confutarle.
Quindi, la conoscenza convenzionale contraddice qualsiasi argomentazione
apparentemente ragionevole a quegli effetti. Noi percio asseriamo che la cono-
scenza convenzionale ¢ piu potente di quelle argomentazioni. Di conseguenza,
quando gli essenzialisti usano I'analisi razionale per confutare i fenomeni con-
venzionali come gli oggetti esterni, la ragione non trova quei fenomeni conven-
zionali, ma non li contraddice.

Obiezione: Quando diciamo che non confutiamo le forme e cosi via in termi-
ni convenzionali, intendiamo che queste (convenzionalita) non sono confutate
agli occhi della gente mondana ordinaria, come i pastori. Tuttavia, I"analisi
razionale della realta le confuta.

Risposta: La vostra posizione ¢ del tutto inaccettabile. Le persone riflessive
possono chiedersi se I"analisi razionale della realta le confuti, tuttavia non dubi-
tano mai che tali cose restino non confutate per coloro le cui menti non sono
state influenzate dai dogmi. Inoltre, se 'analisi razionale della realta le confutas-
se, allora tale confutazione dovrebbe essere fatta in termini convenzionali.35

Il maestro Ciandrakirti afferma anche chiaramente che I’analisi razionale
della realta non confuta tutte le forme di produzione. [611] 1l suo Commenta-
rio sulle “Quattrocento Stanze” dice:320

Posizione Scorretta: Aryadeva intende che i fenomeni composti man-
cano di produzione perché quest’analisi confuta tutte le forme di produ-
zione.

Risposta: In tal caso, la produzione dei fenomeni composti non sareb-
be come l'illusione (incantesimo) di un mago. Dovremmo, piuttosto farla
comprendere usando esempi come quello del figlio di una donna sterile.
Diffidenti verso I'implicazione assurda secondo cui le (entita) sorte in
modo dipendente non esisterebbero, noi evitiamo tali paragoni. Invece,
noi paragoniamo la produzione delle cose all'illusione di un mago e cosi
via, esempi che non contraddicono il sorgere dipendente.

La frase “questa analisi” si riferisce all’analisi razionale della realta. “Con-
futa tutte le forme di produzione” significa confutare ogni produzione di {160}
qualsiasi tipo, senza aggiungere alcuna qualificazione all’oggetto da negare. Il
passaggio che si riferisce alla donna sterile dovrebbe essere inteso come segue:
se la ragione confutasse ogni produzione, allora la produzione — come il figlio
di una donna sterile, le corna di una lepre, e cose simili — sarebbe una non-cosa,
vuota di ogni funzione. In tal caso, ci sarebbe la credenza sbagliata secondo cui
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cio che sorge in maniera dipendente non esisterebbe. Noi diffidiamo di questo.
Quindi non diciamo che ¢ come la non-produzione di qualcosa priva della
capacita di svolgere funzioni, come il figlio di una donna sterile. Noi diciamo
che la produzione ¢ come l'illusione (creata) da un mago e cosi via. Percio noi
confutiamo la produzione veramente esistente o intrinsecamente esistente.
Inoltre, il Commentario sulle “Quattrocento Stanze”, di Ciandrakirti, dice:3%7

Obiezione: Se gli occhi e simili non esistono, come possono allora le
facolta sensoriali degli organi tipo 1'occhio essere considerate cose che deri-
vano dal karma?

Risposta: Confutiamo noi forse che la natura di questi sia di derivare dal
karma?

Obiezione: Dal momento che state sostenendo la confutazione degli occhi
e simili, come potreste non confutare quello?

Risposta: Perché la nostra analisi ¢ intenta a cercare la natura intrinseca.
Qui noi confutiamo che le cose esistano essenzialmente; non confutiamo che
gli occhi e simili siano prodotti e siano risultati del karma, sorti in modo
dipendente. [612] Quindi, se gli occhi e simili sono spiegati solo come risul-
tati del karma, essi esistono.

Dunque, Ciandrakirti afferma con molta chiarezza ed esattamente quale ragio-
ne attui la confutazione e quale no. Percio, una volta che egli ha fatto queste
distinzioni in un passaggio, esse devono essere applicate anche quando non
sono riaffermate in tutti i passaggi simili dellintero testo.

Pertanto, la ragione confuta I'esistenza essenziale — I'esistenza oggettiva tro-
vata dal lato della cosa stessa; non confuta la mera esistenza. Poiché egli dice
che la ragione ¢ intenta a cercare la natura intrinseca, la ragione cerca di sco-
prire se qualcosa esista intrinsecamente. Quindi, questo significa che una con-
futazione tramite tale analisi & una confutazione dell’esistenza intrinseca. Per-
cid, distinguete questi due.328

Ciandrakirti non confuta che tali casi dimostrativi siano risultati del karma;
in aggiunta, egli dice che i Madhyamika devono affermare questo. La continua-
zione di quel passaggio dice: “Percio gli studiosi non sottopongono gli oggetti
mondani all’analisi appena spiegata, ossia, all’analisi congruente con la perce-
zione della realta. Essi accettano, invece, che gli oggetti mondani siano sempli-
cemente i risultati inconcepibili del karma. Essi {161} accettano il mondo inte-
ro come se fosse un’emanazione proiettata da un’altra emanazione”.

Cosl, quando presentate le due verita, la linea di ragionamento che stabili-
sce 'ultimo contraddice forse la presentazione del convenzionale? Se lo fa, allo-
ra la vostra presentazione delle due verita contraddice se stessa. In quel caso.
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come potreste aver perfezionato 'abilita di postulare le due verita? Se, d’altra
parte, non c’¢ traccia di contraddizione interna nella vostra presentazione delle
due verita, allora ¢ una contraddizione pretendere che la linea di ragionamen-

to che stabilisce 1'ultimo confuti la presentazione delle convenzionalita. Anche
Chiare Parole, di Ciandrakirti, dice:329

Incompetenti sulle verita ultima e convenzionale, voi talvolta applicate in
modo improprio gli standard analitici e distruggete il convenzionale. [613]
Poiché siamo competenti nel postulare le verita convenzionali, stiamo con la
posizione del mondo, e usiamo i suoi standard convenzionali per rovesciare
gli standard di cui voi disponete per eliminare la categoria delle convenzio-
nalita. Come gli anziani del mondo, espelliamo solo voi che deviate dagli
standard tradizionali del mondo; non espelliamo le convenzionalita.

In questo modo egli dice che confuta solo i proponenti dei dogmi che deviano
dalle convenzionalita; non confuta le convenzionalita. Egli dice anche che sono
quelli incapaci di postulare le due verita a distruggere le convenzionalita con
I'uso dell’analisi, ossia I'analisi razionale della realta. Percio, questo maestro
non intendeva affatto usare la ragione per confutare le forme convenzionali e
cose simili.

In breve, mentre una persona puo tentare di trovare contraddizioni nella
presentazione delle due verita fatta da un’altra persona, io ritengo che non ci
sia neanche uno tra i vari sistemi di dogmi buddhisti Indiani, Madhyamaka o
d’altro tipo, che dica: “Nella mia presentazione delle due verita, il ragionamen-
to diretto all'wltimo sradica gli oggetti convenzionali”.
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{163} DETERMINAZIONE VALIDA

(b)) Non potete sradicare i fenomeni convenzionali confutandoli con I'investigare se la
cognizione valida i stabilisca

EE

(b”)) Non potete sradicare i fenomeni convenzionali confutandoli con
I'investigare se la cognizione valida li stabilisca

Riguardo alle asserzioni circa le forme e cose simili, noi non sosteniamo che la
cognizione valida non le stabilisce; la cognizione valida le stabilisce.

Dubbio: Allora come puo essere corretto il Commentario sulla “Via di
Mezzo”, di Ciandrakirti, quando dice: “Il mondo non ¢ valido in alcun
modo” 7330

Risposta: 1l passaggio confuta la nozione che le coscienze visive del mondo e
simili siano valide riguardo alla realta. Non confuta la loro validita riguardo a
tutti gli oggetti. Su questa linea, Spiegazione del Commentario sulla “Via di
Mezzo”, di Ciandrakirti, dice: 33!

“Di conseguenza, solo gli esseri nobili sono autorita quanto alla contempla-
zione della realta; coloro che non sono esseri nobili, non lo sono (autorita)”.
[614] Quelli che non sono esseri nobili sarebbero autorita riguardo alla realta
se la nostra accettazione della critica del mondo significasse che accettiamo
la validita della percezione del mondo riguardo alla nostra analisi della
realta. [Il Commentario sulla “Via di Mezzo” dice]:

Se il mondo fosse un’autorita, vedrebbe la realta.

Allora che bisogno ci sarebbe degli altri chiamati esseri nobili?
{1604} Cosa conseguirebbe il nobile sentiero?

Non va bene che gli sciocchi siano autorita.

Nel commentario successivo a quello [Spiegazione del Commentario sulla “Via
di Mezzo”], Ciandrakirti dice:33>
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Poiché la mera coscienza visiva e simili accerterebbero la realta, sarebbe
infruttuoso lavorare sull’etica o studiare, riflettere e meditare al fine di com-
prendere il nobile sentiero. Tuttavia, non ¢ questo il caso. Percio, [il Com-
mentario sulla “Via di Mezzo”] dice:

Poiché il mondo non e valido in alcun modo,
Il mondo non ha una critica nel contesto della realta.

Anche il Commentario sulle “Sessanta Stanze di Ragionamento™ [di Nagarju-
naj (Yukti-sastika-vrtti) dice:333

Considerare quelle forme e cose simili come semplicemente esistenti non ¢
vedere la realta. Per stabilire questo, il Bhagavan disse: “Le coscienze dell’oc-
chio, orecchio e naso, non sono cognizioni valide”.

Dal momento che Ciandrakirti cita tali scritture, ¢ estremamente chiaro che egli
confuta che le coscienze visive e simili siano valide rispetto a un oggetto specia-
le — la realta — e non che siano valide riguardo agli altri oggetti.

Se non fossero intese in questo modo, le sue affermazioni sarebbero incon-
gruenti. Supponiamo che Ciandrakirti intendesse: “Se le coscienze visive e
simili fossero valide riguardo agli oggetti convenzionali come le forme e i suoni,
ne conseguirebbe allora per assurdo che non ci sarebbe bisogno di sforzarsi nel
nobile sentiero per percepire la realta”. Questo sarebbe altrettanto insensato
quanto dire che se la coscienza visiva ¢ consapevole della forma, ne consegue
che non c’¢ bisogno dell’orecchio per udire i suoni. D’altra parte, supponiamo
che intendesse: “Se la coscienza visiva fosse valida riguardo alle forme, ne con-
seguirebbe per assurdo che sarebbe inutile sforzarsi nel nobile sentiero al fine
di percepire le cose come le forme e i suoni”. Noi siamo completamente d’ac-
cordo con questo, percio quale indesiderata assurdita dimostra?

Dubbio: Il Commentario sulle “Quattrocento Stanze”, di Ciandrakirti, dice:334

E del tutto incongruente chiamare “percezione” la coscienza sensoriale ed
anche considerarla valida riguardo alle altre cose. Dal punto di vista del
mondo, una cognizione valida ¢ semplicemente una coscienza non inganne-
vole; [615] tuttavia, il Bhagavan disse cha anche la coscienza, poiché ¢ com-
posita, ha una qualita falsa e ingannevole ed & come I'illusione (creata) da un
mago. Cio che ha una qualita falsa e ingannevole ed ¢ come I'illusione di un
mago, non ¢ non-ingannevole, perché {165} esiste in un modo ma appare in
un altro. Non ¢ corretto designarla come cognizione valida, perché ne conse-
guirebbe allora per assurdo che tutte le coscienze sarebbero cognizioni valide.
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Come interpreti questa confutazione generale della posizione secondo cui le
coscienze visive e cose simili sono cognizioni valide?

Risposta: A differenza del passaggio: “Occhio, orecchio e naso non sono vali-
di”, questo passaggio ¢ stato sorgente di grave dubbio. Percio, lo spieghero in
dettaglio.

Questa confutazione della posizione secondo cui le coscienze visuali e simili
sono sia percezioni che cognizioni valide ¢ una confutazione delle asserzioni dei
logici. Partiamo, percio, dal considerare cio che asseriscono. Il Commentario
sulle “Quattrocento Stanze”, di Ciandrakirti, dice:335

Poiché questi logici sono completamente inesperti nelle sensibilita (sensibili-
ties) del mondo, devi addestrarli proprio dall’inizio, come bambini piccoli.
Quindi, al fine di insegnare loro, li interroghi accuratamente, chiedendo: “Che
cos’e una percezione nel tuo sistema?” Essi rispondono: “Una coscienza ¢ una
percezione”. “Che tipi di coscienza?” “Una libera da concettualita”. “Che
cos’e questa concettualita?” “I la fluttuazione della discriminazione che &
implicata nella sovrapposizione di nomi e tipi agli oggetti. Poiché questi sono
liberi da cio, le cinque coscienze sensoriali impegnano solo l'inesprimibile
carattere intrinseco dei loro oggetti. Esse sono percio chiamate ‘percezioni’”.

Quindi, i logici ritengono che una percezione sia una coscienza libera da con-
cettualith e non-erronea. E non-erronea in quanto apprende il carattere intrin-
seco dell’oggetto proprio com’e. [616] Dunque, dal momento che tutte e cinque
le percezioni sensoriali comprendono il carattere intrinseco dei loro oggetti, le
caratteristiche intrinseche di forme. suoni e cosi via sono gli oggetti compresi
da quelle cinque percezioni. Percio, essi considerano che tali percezioni siano
valide in relazione al carattere intrinseco di questi cinque oggetti.

Come spiegheremo,330 il maestro Ciandrakirti non accetta neppure conven-
zionalmente che qualcosa esista essenzialmente o per via del suo carattere
intrinseco. Cosi, come potrebbe accettare questa pretesa che le coscienze senso-
riali siano valide riguardo al carattere intrinseco dei loro oggetti? Percio, que-
sta confutazione della pretesa che le coscienze sensoriali siano valide ¢ una con-
futazione della visione secondo cui queste sono valide rispetto al carattere
intrinseco dei cinque oggetti.

Questa confutazione ¢ fatta per via dell’affermazione del Bhagavan secondo
cui la coscienza ¢ falsa e ingannevole. L'affermazione che {166} ¢ ingannevole
confuta il suo essere non-ingannevole, e cio a sua volta confuta la sua validita,
perché la definizione di “cognizione valida”™ ¢ “cio che ¢ non-ingannevole”. In
che senso ¢ ingannevole? Come dice Ciandrakirti: “essa esiste in un modo ma
appare in un altro”. Questo significa che i cinque oggetti — forme, suoni e cosi
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via — non sono stabiliti per via del loro carattere intrinseco, ma appaiono alle
coscienze sensoriali come se lo fossero. Pertanto, quelle coscienze sensoriali
sono non valide riguardo al carattere intrinseco dei loro oggetti.

In breve, cio che Ciandrakirti intendeva in questo passaggio ¢ che le coscien-
ze sensoriali non sono valide riguardo al carattere intrinseco dei cinque ogget-
ti, perché esse sono ingannate in relazione all’apparenza del carattere intrinse-
co nei cinque oggetti. Questo perché quei cinque oggetti sono vuoti di caratte-
re intrinseco, tuttavia appaiono averlo. Per esempio, ¢ come una coscienza che
percepisca due lune.

Su questo punto, gli essenzialisti sostengono che se le forme, i suoni e cosi
via non esistessero intrinsecamente — ossia non fossero stabiliti per via del loro
carattere intrinseco — essi sarebbero non-cose, prive di ogni capacita di svolge-
re funzioni. Essi percio asseriscono che se le coscienze sensoriali non sono
cognizioni percettive valide del carattere intrinseco dei cinque oggetti, allora
non puo esserci una cognizione valida dei cinque oggetti; se le coscienze senso-
riali sono cognizioni valide dei cinque oggetti, allora esse saranno cognizioni
valide del carattere intrinseco di quegli oggetti.

Secondo il maestro Ciandrakirti, se qualcosa fosse stabilito per via del suo
carattere intrinseco, o essenza, sarebbe qualcosa di vero. [617] Quindi una
cognizione valida che postulasse un tale oggetto veramente esistente dovrebbe
essere valida riguardo al carattere intrinseco dell’oggetto. Comunque, poiché gli
oggetti sono falsi, la cognizione valida che li postula non ha da essere valida
riguardo al loro carattere intrinseco, perché il Commentario sulle “Quattrocen-
to Stanze”, di Ciandrakirti, dice:337

Non ¢ ragionevole che la percezione mondana debba cancellare la percezione
della realta, perché la percezione mondana ¢ valida solo per il mondo, e per-
ché gli oggetti che osserva hanno una qualita falsa e ingannevole.

Pertanto, dato che Ciandrakirti sta confutando la posizione del logico secondo
cui le coscienze sensoriali sono valide riguardo al carattere intrinseco degli
oggetti, egli non ha bisogno di confutare la posizione secondo cui esse sono sem-
plicemente cognizioni valide.

{167} Di conseguenza, Ciandrakirti non sta dando una confutazione genera-
le della posizione secondo cui ci sono cognizioni valide tra le coscienze conven-
zionali. Se cosi fosse, non sarebbe ragionevole che lui avesse detto: “Come la
vede il mondo, una cognizione valida ¢ semplicemente una coscienza non-
ingannevole”ﬁfﬂg perché avrebbe confutato la validita di ogni tipo di coscienza
convenzionale. Questo contraddirebbe anche Chiare Parole, di Ciandrakirti, in
cui egli presenta le cognizioni valide dirette, inferenziali, scritturali e analogi-
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che, dicendo: “Noi percio postuliamo che il mondo conosce gli oggetti con quat-
tro cognizioni valide”.339

Ciandrakirti confuta l'esistenza essenziale delle cognizioni valide e degli
oggetti di comprensione; non confuta le cognizioni valide e gli oggetti di com-
prensione che sono (entita) sorte in modo dipendente, postulate come contin-
genti. Lo stesso testo [Chiare Parole] dice:34°

Quelle sono stabilite tramite mutua dipendenza. Quando esistono le cognizioni
valide, ci sono allora cose che sono oggetti di comprensione. Quando ci sono cose
che sono oggetti di comprensione, ci sono allora cognizioni valide. Tuttavia, né
le cognizioni valide, né gli oggetti di comprensione esistono in modo essenziale.

Pertanto, se una coscienza sensoriale ¢ integra — ossia, non ¢ affetta da alcuna
malattia dell’occhio o da altre cause interne o esterne di errore — ¢ allora accura-
ta nei termini convenzionali. I2 erronea in termini di apparenza perché, sotto
I'influenza dell'ignoranza, apprende il suo oggetto come se fosse intrinsecamente
esistente — cosa che non e. Tuttavia, questo non contraddice la sua accuratezza
convenzionale. [618] Il Commentario sulla Via di Mezzo, di Ciandrakirti, dice:34!

Inoltre, i percettori di falsita sono di due tipi:

Quelli con intatte facolta sensoriali e quelli con facolta sensoriali menomate.

Una coscienza con una facolta sensoriale menomata

I considerata errata in relazione a una coscienza con una buona facolta
sensoriale.

Quegli oggetti conosciuti dal mondo

E appresi con le sei facolta sensoriali integre

Sono veri per il mondo. I rimanenti

Sono assunti come irreali per il mondo.

Dunque, le coscienze convenzionali e i loro oggetti sono di due tipi: accurati in
relazione alla coscienza convenzionale e inaccurati in relazione alla coscienza
convenzionale.

Riguardo alle condizioni interne che alterano le facolta sensoriali, Spiegazio-
ne del Commentario sulla “Via di Mezzo”, di Ciandrakirti, dice:34>

{168} Malattie dell’occhio, itterizia, e cosi via, cosi come mangiare datura343 e
cosl via sono condizioni interne che alterano le facolta sensoriali.

Riguardo alle condizioni esterne che menomano le facolta sensoriali, quello
stesso testo dice:344
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Le condizioni esterne che menomano le facolta sensoriali includono 'olio di
sesamo, l'acqua, gli specchi, suoni emessi dall’interno di caverne e simili,
cosi come la luce solare in certi momenti e luoghi. Anche in assenza di con-
dizioni interne che menomino le facolta sensoriali, queste (condizioni ester-
ne) causano l'apprendere riflessi, echi, 'acqua di un miraggio, e cosl via.
Dovresti comprendere che questo ¢ anche il caso delle medicine, dei mantra
e cose simili, usati dagli illusionisti e cosi via. Quanto a cio che pregiudica la
facolta sensoriale della mente, c¢i sono (le condizioni) appena menzionate
cosi come i dogmi shagliati, ecc., e la falsa inferenza.

Egli dice, dunque, che i cattivi dogmi e il ragionamento falso sono condizioni
che degradano la coscienza mentale. Egli dice che anche le condizioni come il
sonno degradano le coscienze mentali associate ai sogni e cosi via. [619]. Per-
tanto, non dovresti considerare la menomazione dell’essere affetto da ignoran-
za come una causa di menomazione in questo contesto — anche se 'oggetto
appreso dall'ignoranza non esiste neppure convenzionalmente, come sara spie-
gato sotto.

Dubbio: Se le cinque coscienze sensoriali che non vengono menomate dalle
cause di errore diverse dall’ignoranza sono non-erronee dal punto di vista con-
venzionale, allora il carattere intrinseco che appare loro deve esistere conven-
zionalmente. Tuttavia, il maestro Ciandrakirti non asserisce questo. Percio, noi
dobbiamo asserire che le coscienze sensoriali sono erronee; in quel caso, non e
plausibile che quelle coscienze siano cognizioni valide che postulano le cose,
come le forme e i suoni, in termini convenzionali. Perché? In termini conven-
zionali, esse sono erronee rispetto alle forme.

Risposta: Su questo punto, il maestro Bhavaviveka asserisce che ¢ nella
natura delle forme e simili esistere convenzionalmente per via del loro caratte-
re intrinseco. | Cittamatrin sostengono che i costrutti frutto di immaginazione
mancano di natura caratteristica, perché non ¢ nella loro natura esistere con
carattere intrinseco. Per confutarli, Bhavaviveka investiga gli agenti e gli ogget-
ti coinvolti nel processo della costruzione immaginaria. Egli dice che se loro
asseriscono che le condizioni e le menti che costruiscono le entita e le caratte-
ristiche mancano di carattere intrinseco dal punto di vista convenzionale, stan-
no allora negando in modo improprio I'esistenza di entita contingenti. Percio, ¢
chiaro che Bhavaviveka asserisce che le entita contingenti hanno carattere
intrinseco convenzionalmente. Lungo {169} le stesse linee (di pensiero), la Lam-
pada per il “Trattato tondamentale” [di Nagarjuna] (Prajna-pradipa-mula-
madhyamaka-vritti), di Bhavaviveka, commenta come segue il venticinquesi-
mo capitolo del testo di Nagarjuna:345
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Se dici che la vera natura di un costrutto — 'espressione mentale e verbale
“forma”- non esiste, stai allora negando erroneamente le cose, perché stai
negando erroneamente le espressioni mentali e verbali.

Nel suo Commentario Esplicativo sulla “Lampada per il “Trattato Fondamenta-
le’” (Prajna-pradipa-tika) [di Bhavaviveka] il maestro Avalokitavrata dice su
qucst0:346

Questa affermazione di Bhavaviveka indica quanto segue: Quanto alla natu-
ra del costrutto immaginario, gli Yogaciarin dicono che esso non ha natura,
dal momento che non ha natura caratteristica. Nel caso di entita e attributi
come “forma”, cos’¢ la natura che costruisce le espressioni mentali, ossia le
concezioni e le espressioni verbali, i.e., le convenzioni? [620] Se voi dite che
una tale natura non c’e, perché esse non hanno natura caratteristica, questo
¢ fuori luogo, dal momento che stareste negando in modo improprio anche
I'esistenza convenzionale delle cose contingenti.

Egli dice che, se asserisci che quelle entita contingenti che sono incluse tra i ter-
mini e le menti imputanti mancano di natura caratteristica anche dal punto di
vista convenzionale, allora la negazione ¢ impropria.

“Carattere” nella frase “mancano di natura caratteristica” si riferisce al
carattere intrinseco o natura intrinseca. | Cittamatrin affermano che le impu-
tazioni non hanno tale carattere, ma che le entita contingenti si, ed esistono
percio intrinsecamente. Nondimeno, poiché le entita contingenti sorgono da
altre cose, esse non hanno una natura auto-prodotta e quindi i Cittamatrin
ritengono che siano prive di natura in questo senso. Il Buddha cosi spiego nel
Sutra che Svela il Significato Inteso; egli disse che ¢’era un ulteriore significato
dietro le affermazioni dei sutra della Perfezione della Saggezza. che dicono che
tutti i fenomeni mancano di natura.347 A questo riguardo, il maestro Kamala-
sila disse nel suo Delucidazione della Via di Mezzo:345

Indicando i significati intesi per i tre tipi di assenza di natura, [il Sutra che
Svela il Significato Inteso], insegna la via di mezzo libera dai due estremi. Di
conseguenza, il sistema che istituisce ¢ strettamente definitivo.

[Vargomentazione di Kamalasila ¢ che [il Sutra che Svela il Significato Inteso
insegna il significato della via di mezzo mostrando che la natura ultima che
viene sovrapposta alle entita contingenti {170} ¢ un costrutto immaginario, ed
¢ non-esistente, mentre insegna anche che le entita contingenti hanno caratte-
re intrinseco convenzionalmente — evitando cosl una negazione impropria.



LAM_RIM_Volume terzo_definitivo:LAMRIM_versione5 29/05/9%4%15:06 Pagina 184

184 Il Grande Trattato sugli stadi del sentiero

Quindi anche il maestro Kamalasila asserisce che gli oggetti hanno carattere
intrinseco dal punto di vista convenzionale.
Spiegazione del Commentario sulla “Via di Mezzo”, di Ciandrakirti, dice:349

Per esempio, un serpente ¢ un costrutto immaginario quando ¢ concepito in
relazione a una corda,! ma & perfettamente reale quando & concepito in rela-
zione a un vero serpente. Similmente, la natura ¢ un costrutto immaginario
quando ¢ concepita rispetto alle entita contingenti, che sono fabbricazioni
sorte in modo dipendente. Tuttavia, come 'oggetto di un Buddha, ¢ conside-
rata perfettamente reale. Comprendi in questo modo la presentazione delle tre
nature; poi spiega cosa significa il Sutra che Svela il Significato Inteso. [621]

Egli afferma questo come commentario sulle seguenti linee tratte dal suo Com-
mentario sulla “Via di Mezzo ™:35°

Qualsiasi sutra che spieghi qualcosa che non e realta,
Ed esponga il provvisorio, dovrebbe essere compreso come tale ed interpretato.

Cost ¢ ovvio che egli considera come provvisoria la presentazione del Sutra che
Svela il Significato Inteso. Nel suo sistema, 'immaginario si riferisce all’esistenza
intrinseca del contingente; quindi Ciandrakirti non asserisce che le entita contin-
genti hanno carattere intrinseco o natura intrinseca sia pur convenzionalmente.

I Cittamatrin accettano la non-esistenza di natura caratteristica solo per le
cose immaginarie, ma non affermano questo riguardo al contingente e al per-
fettamente reale. Percio, essi asseriscono che questi due hanno carattere essen-
ziale, natura intrinseca. Pare che questa asserzione sia basata principalmente
sul Sutra che Svela il Significato Inteso. Per questo essi asseriscono che il con-
tingente e il perfettamente reale esistono in senso ultimo. I Maestri Buddhapa-
lita e Ciandrakirti affermano che se qualcosa dovesse esistere per via del suo
carattere intrinseco, allora dovrebbe essere veramente esistente; i maestri come
Bhavaviveka affermano che solo questo non implica che qualcosa esista in
senso ultimo.

Inoltre, i Cittamatrin dicono che le minute particelle individuali non sono gli
oggetti delle coscienze sensoriali, perché esse (particelle) non appaiono a que-
ste (coscienze): anche un’aggregazione di molte particelle minute non & un
oggetto delle coscienze sensoriali, perché (tale aggregazione) non esiste sostan-
zialmente. Essi (Cittamatrin) dicono che ¢ come "apparire di {171} due lune.

! Ossia, quando si scambia una corda per un serpente.
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Rispondendo alla prima proposizione, Sfolgorio di Ragioni (Tarka-jrala), di
Bhavaviveka, dice:35!

Se state comprovando che una minuta particella da sola, non in un compo-
sto, non ¢ un oggetto di una coscienza sensoriale, allora state provando cio
che ¢ gia stabilito.

Come risposta all’ultima posizione, egli dice:352

State sostenendo che un aggregato di particelle minute di un tipo, in un posto,
non ¢ la causa di una coscienza sensoriale, portando come vostra ragione
“perché tali aggregazioni non esistono sostanzialmente?” Se ¢ cosl, allora io
semplicemente non accetto la vostra ragione. Perché? E come segue. Varie
particelle minute di un singolo tipo si raggruppano e contribuiscono a quel-
I'aggregazione, costituendo cosi le parti di un oggetto. Da questo sorge una
mente a cui appare un’immagine, 'immagine di un’aggregazione di particel-
le minute. [622] Noi riteniamo che, come le particelle minute, anche i vasi e
cose simili siano sostanzialmente esistenti, perché essi sono compositi di par-
ticelle minute di un singolo tipo.

La natura di una particella minuta ¢ di essere un’aggregazione di otto
sostanze, tuttavia voi asserite esplicitamente che ¢ sostanzialmente esistente.
Allo stesso modo, percio, anche i vasi e simili che hanno la natura di essere
aggregazioni — sono sostanzialmente esistenti. Una singolarita non-aggregata
non esiste.

In questo modo, sembra che egli asserisca che ciascuna delle minute particelle
di un composito sia una causa di una coscienza sensoriale e che sia sostanzial-
mente esistente. Dal momento che egli afferma in modo evidente che ciascuna
di queste e il non plus ultra (I'ultimo) delle particelle minute, egli implicita-
mente accetta che le particelle senza parti siano la condizione percettiva per il
sorgere di una coscienza sensoriale. Percio, Bhavaviveka afferma che le coscien-
ze sensoriali sono non-erronee se non sono affette dalle cause interne o esterne
di errore spiegate in precedenza.353 A livello convenzionale, egli concorda con
i Sautrantika nelle sue asserzioni circa la condizione percettiva per il sorgere di
una coscienza.

Spiegazione del Commentario sulla “Via di Mezzo”, di Ciandrakirti, dice:354

Aleuni dicono che i Madhyamika accettano in termini convenzionali esatta-
mente cio che i Sautrantika propugnano in senso ultimo. Dovreste sapere che
quelli che dicono cio parlano per pura ignoranza della realta spiegata nel
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Trattato tondamentale di Nagarjuna. Ci sono anche quelli che pensano che i
Madhyamika accettino in termini convenzionali cio che i Vaibhasika sosten-
gono in senso ultimo. Coloro che pensano questo capiscono proprio nulla
della realta esposta nel {172} Trattato tondamentale, perché gli insegnamen-
ti sovramondani non possono essere paragonati agli insegnamenti mondani in
questo modo. Il dotto dovrebbe sapere che il nostro sistema ¢ unico.

Cosi egli non accetta neppure convenzionalmente i soggetti e gli oggetti senza
parti che sono postulati dai dogmi distintivi di queste scuole. Il Commentario
sulle “Quattrocento Stanze”, di Ciandrakirti, dice:355

Non ¢ corretto per le scuole Buddhiste affermare le particelle minute sostan-
zialmente esistenti, come fanno i Vaisesika.

In questo modo egli dice che non asserisce le particelle senza parti. [623]

Ciandrakirti si riferisce a cose come le particelle senza parti quando dice che
i Madhyamika non asseriscono in termini convenzionali c¢io che le due scuole,
Vaibhasika e Sautrantika, asseriscono in senso ultimo. Egli non intende che i
Madhyamika rifiutano, anche convenzionalmente, ogni cosa che quelle due
(scuole) affermano come vero, perché mentre i Vaibhasika e i Sautrantika asse-
riscono che le cose, come le forme e i suoni, sono vere, i Madhyamika accetta-
no la vera esistenza di queste convenzionalmente.

Nel Commentario sulle “Quattrocento Stanze”,35° Ciandrakirti confuta ’as-
serzione secondo cui ogni minuta particella allinterno di una collezione di par-
ticelle minute di una facolta sensoriale & una causa di una coscienza sensoria-
le. Egli sostiene che non si stabilisce che le facolta sensoriali siano solo quelle
minute particelle o qualcosa di diverso da esse. Percio, le basi delle coscienze
sensoriali sono le facolta sensoriali che sono imputate in dipendenza da quelle
particelle minute. Allo stesso modo, nel caso degli oggetti, egli dice che gli quel-
li delle coscienze sensoriali esistono come costrutti che sono costruiti in modo
contingente. Dice anche che la coscienza ¢ designata come diretta [nel senso di
percepire], ma che l'oggetto della coscienza e in effetti cio che e diretto [ossia,
direttamente davanti alla coscienza]. Percio, benché il maestro Ciandrakirti e il
maestro Bhavaviveka siano uguali nell’accettare gli oggetti esterni, essi sembra-
no differire nel modo in cui postulano le facolta sensoriali e i loro oggetti.

In precedenza, nel confutare che le coscienze sensoriali siano valide rispetto
al carattere intrinseco, il Commentario sulle “Quattrocento Stanze”, di Cian-
drakirti, diceva che 'oggetto di una coscienza sensoriale ¢ ingannevole “perché
esiste in un modo ma appare in un altro”.357 Dunque le cose come le forme e i
suoni appaiono alle coscienze sensoriali come se esistessero per via del loro stes-
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so carattere intrinseco, ma il carattere intrinseco che appare ad esse non esiste
neanche convenzionalmente. Per questo Ciandrakirti asserisce che queste
coscienze sensoriali sono erronee anche convenzionalmente.

{173} Tuttavia. non ¢ impossibile che le coscienze sensoriali siano cognizioni
valide che postulano convenzionalmente gli oggetti come le forme. i suoni e cosi
via. La ragione per cui si presuppone che queste coscienze sensoriali siano erro-
nee ¢ che non c¢’e oggetto che esista per via del carattere intrinseco, come ad
esse sembra. La non-esistenza di un tale oggetto ¢ stabilita da una coscienza
ragionante che analizza se le cose esistano intrinsecamente; non ¢ per nulla sta-
bilito dalla cognizione valida convenzionale. Percio. per quanto riguarda le
coscienze convenzionali, esse non sono erronee.

Quanto alle coscienze che percepiscono le cose come una luna doppia o un
riflesso, gli oggetti tipo quelli che ad esse appaiono — due lune, un viso riflesso,
e cosl via — non esistono; [624] questo ¢ stabilito dalla cognizione valida con-
venzionale stessa, senza ricorrere a una coscienza ragionante. Percio ¢ appro-
priato che queste coscienze sensoriali errate e le cinque coscienze sensoriali
valide siano differenziate come coscienze convenzionali scorrette e coscienze
convenzionali corrette.

Dubbio: Noi concediamo che fa differenza se una coscienza ¢ ritenuta erra-
ta in dipendenza da una coscienza ragionante oppure da una cognizione valida
convenzionale. Tuttavia, proprio come non esiste il referente di una percezione
dell'immagine di un volto riflesso, cosi pure non esiste il referente di una per-
cezione di una cosa qualsiasi come se avesse carattere intrinseco. Proprio come
esistono le forme e cose simili, le quali sono vuote di carattere intrinseco, cosi
esiste pure il riflesso che ¢ vuoto dell’essere un volto. Per questa ragione, non si
possono differenziare quelle percezioni nei termini della loro accuratezza nep-
pure in relazione alla consapevolezza convenzionale ordinaria.

Risposta: In vero, qualcosa che esista per via del suo carattere intrinseco e
un oggetto in un riflesso che esista in conformita alla sua sembianza come volto,
sono uguali nel non esistere convenzionalmente. Ed anche, le forme e i riflessi
sono uguali nell’esistere convenzionalmente. Tuttavia, Spiegazione del Com-
mentario sulla “Via di Mezzo”, di Ciandrakirti, dice:358

Alcune cose sorte dipendentemente — come i riflessi e gli echi — sono false e
appaiono essere false perfino all'ignorante. Alcune cose — il blu e altre forme,
cosi come le menti, le sensazioni, ecc., — appaiono essere vere. La natura finale
delle cose [ossia, la vacuita] non appare in alcun modo a quelli che sono igno-
ranti. Percio, quella natura [i.e. la vacuita] e qualsiasi cosa sia falsa anche
convenzionalmente, non sono verita convenzionali.
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Egli fa cosi la distinzione secondo cui il blu e cosi via sono postulati come verita
convenzionali, mentre i riflessi e cose simili non lo sono. Se qualcuno {174}
dovesse mettere in discussione questa distinzione, come potremmo rispondere?
Ecco cosa penso io: Benché le forme e i riflessi siano uguali nell’apparire alle
coscienze convenzionali, anche una coscienza mondana (ordinaria) puo sapere
che i riflessi e cose simili sono falsi; percio essi non sono postulati come verita
per il mondo, ossia, per una coscienza convenzionale. [625] Il blu e simili sono
falsita, ma una coscienza mondana non puo comprenderli come falsita; quindi
Ciandrakirti li postula come verita per il mondo, ossia, per una coscienza con-
venzionale.

I2 cosi possibile distinguere gli oggetti come veri e falsi in termini di coscien-
za convenzionale. Allo stesso modo, ¢ possibile distinguere i soggetti come accu-
rati e non-accurati in termini di coscienza convenzionale.

Dubbio: Se una coscienza sensoriale & accurata (precisa) in termini di
coscienza convenzionale, questo contraddice il suo essere erronea convenzional-
mente.

Risposta: (¢ il “convenzionale” nei cui termini le coscienze sensoriali sono
erronee quando diciamo che esse sono erronee convenzionalmente. Poi, ancora,
c’e la coscienza “convenzionale” in relazione alla quale quelle coscienze senso-
riali non menomate sono postulate come accurate. Se queste due fossero la stes-
sa cosa, allora ci sarebbe una contraddizione. Tuttavia, poiché questi due usi
del “convenzionale” sono distinti, che contraddizione c’¢?

In che modo sono distinti? La ragione confuta I'esistenza essenziale o intrin-
seca delle forme e cose del genere. Non puo fare questo in modo definitivo [per-
ché nulla puo essere fatto in modo definitivo in questo sistema che confuta l'e-
sistenza ultima], percio deve farlo per forza convenzionalmente. Per quel tipo
di coscienza convenzionale, le coscienze sensoriali sono erronee. A parte quel-
lo, le coscienze sensoriali non sono erronee dal punto di vista delle coscienze
convenzionali ordinarie; percio non c¢’¢ contraddizione. Per esempio, ¢ come la
convenzione mondana: “Alcuni sono qui; alcuni non sono qui”. 1l termine
“alcuni” ¢ lo stesso, ma nessuno suppone che gli alcuni che sono qui e gli alcu-
ni che non sono qui siano gli stessi. Cosi pure, la qualita “non-erronea” delle
coscienze sensoriali ¢ postulata nei termini di una coscienza ordinaria monda-
na; i Madhyamika non affermano che esse sono non-erronee. E come I'afferma-
zione di Ciandrakirti: “Quelle... sono vere per il mondo”.359

Percio, i Madhyamika postulano le coscienze sensoriali come erronee. Cio-
nonostante, non ¢ una contraddizione che queste coscienze sensoriali postulino
i loro oggetti falsi. Piuttosto, se fosse postulato un oggetto vero, sarebbe con-
traddittorio per noi sostenere che esso {175} fosse postulato da un soggetto erro-
neo. Dal punto di vista convenzionale, noi asseriamo che tutti i fenomeni sono
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come l'illusione (creata) da un mago e sono percio falsi in termini convenzio-
nali. Tuttavia, non & contraddittorio postularli come verita convenzionali (tib.
kun rdzo bden pa, scr. samvrti-satya). [1l Commentario sulla “Via di Mezzo”,
di Ciandrakirti,] dice:300 “Poiché I'ignoranza oscura la natura dei fenomeni,
noi la chiamiamo "occultatore (tib. kun rdzob, scr. samorti)”. Pertanto non c’e
contraddizione in qualcosa che sia vero per I'occultatore (kun rdzob, samorti),
ossia, 'ignoranza, e falso per la coscienza convenzionale (tib. kun rdzob, scr.
samorti) con cui confutiamo I’esistenza essenziale nei fenomeni. [626]
Laffermazione [in Spiegazioni del Commentario sulla “Via di Mezzo”, di Cian-
drakirti] “qualunque cosa sia falsa perfino convenzionalmente non ¢ una verita
convenzionale”301 si riferisce a una cognizione valida convenzionale che realizzi
che le cose come un riflesso ritenuto un vero volto sono false. Non puo riferirsi sem-
plicemente a forme e cose simili che sono false in termini convenzionali.
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{177} 1VESISTENZA CONVENZIONALE

In questo modo, noi Madhyamika postuliamo convenzionalmente, all’interno
del nostro sistema, molte presentazioni dell’esistenza ciclica e del nirvana; con-
futiamo anche l'esistenza convenzionale dei costrutti che sono proposti come
asserzioni uniche dagli essenzialisti. Tutto questo ¢ estremamente difficile, la
conoscenza precisa della presentazione delle due verita ¢ scarsa.

La comprensione erronea puo sorgere come segue. Quando noi confutiamo
I'esistenza convenzionale dei costrutti che gli essenzialisti asseriscono, dobbiamo
portare avanti la confutazione usando I"analisi razionale. Inoltre, nel prendere la
loro posizione su materie come 'esistenza della produzione e della cessazione
convenzionale, gli individui capaci di riflessione decideranno cosa asserire in
conformita con cio che puo essere provato e la prova ¢ basata su una sequenza
di ragionamenti. Prendendo in considerazione questo, alcuni sentono che, sotto-
poste all’analisi razionale, le convenzioni proposte di produzione, ecc. e i costrut-
ti immaginari degli essenzialisti hanno lo stesso stato in entrambe i casi: (che
siano) contraddetti o non contraddetti dalla ragione. Percio, se negano I'esisten-
za convenzionale dei costrutti come un creatore divino o un’essenza primordia-
le,302 essi devono allora negare anche I'esistenza convenzionale delle forme e
cose simili; se essi ritengono che le forme esistano convenzionalmente, dovreb-
bero allora accettare anche l'esistenza di un creatore divino. Essi vedono quei
due come equivalenti. Dicono che ¢ improprio per il loro sistema identificare o
asserire di qualsiasi fenomeno: “Questo € cosi e cosl; questo non ¢ cosi e cosi”.
Essi presumono di aver trovato in questo la realta Madhyamaka. Inoltre, in
accordo con tale comprensione, essi ritengono che stabilizzare la mente senza
apprendere {178} alcunché sia coltivazione della genuina visione Madhyamaka.
[627] C’¢ un gran numero (di persone) che asserisce questo.

E evidente che un tale parlare non piace all’erudito. Questo perché, non
essendo riusciti a identificare I'oggetto negato dalla ragione come spiegato
sopra, quelli che dicono cio usano le argomentazioni che confutano I'esistenza
intrinseca per distruggere tutte le presentazioni delle convenzionalita. Di con-
seguenza, la loro ¢ una posizione altamente inesatta, che tratta come uguali la
visione corretta e la visione shagliata nel grado in cui sono erronee o non-erro-
nee. Come risultato, 'abitudine prolungata a una tale visione non ti porta mini-
mamente piu vicino alla visione corretta. Di fatto, ti porta piu lontano da essa,
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perché una tale visione errata si trova in aperta contraddizione col sentiero del
sorgere dipendente, il sentiero in cui tutti gli insegnamenti su cio che sorge in
modo dipendente nell’esistenza ciclica e sul nirvana sono sostenibili all'interno
del nostro sistema. Percio, il Commentario sulla “Via di Mezzo”, di Ciandrakir-
ti, dice:303

I sé come ¢ immaginato dai filosofi non buddhisti

Che sono disturbati dal sonno dellignoranza,

E le cose che sono ascritte a miraggi,

Mlusioni (create) dai maghi, e cosi via, non esistono nemmeno per il mondo.

Egli dice che ¢io che ¢ immaginato nelle asserzioni uniche dei filosofi non
buddhlstl - o0, secondo la pr(‘ccd(‘ntc citazione3%4 nelle uniche asserzioni dei
buddhisti essenzialisti — non esiste neppure convenzionalmente nel nostro siste-
ma Madhyamaka. Spieghero questo punto.

Come si determina se qualcosa esiste convenzionalmente o no? Noi sostenia-
mo che qualcosa esista convenzionalmente: (1) se & nota a una coscienza conven-
zionale; (2) se nessun’altra cognizione valida convenzionale contraddice il suo
essere come ¢ cosi conosciuto; e (3) se la ragione che analizza accuratamente la
realta — ossia, analizza se qualcosa esista intrinsecamente o no — non la contrad-
dice. Noi riteniamo che cio che non collima con questi criteri non esista.

In un senso, la coscienza convenzionale opera in maniera non inquisitiva.
Operd solo entro il contesto di come un dato fenomeno le appare, senza analiz-
zare: “E questo il modo in cui 'oggetto esiste effettivamente, oppure esso appa-
re solo alla mia mente in questo modo?” [628] E chiamata coscienza non ana-
litica, ma non ¢ che sia completamente non-inquisitiva. Opera entro il contesto
di come appaiono le cose, come sono conosciute, a una coscienza mondana o
convenzionale. Non opera tramite analisi di come le cose esistano effettivamen-
te. Percio ¢ chiamata conoscenza mondana. Questo tipo di coscienza ¢ presen-
te in tutte le persone, che siano state o no {179} coinvolte nei sistemi di dogmi
filosofici. Percio, a prescindere dalla corrente mentale in cui si manifesta, que-
sta ¢ chiamata “conoscenza mondana” o “coscienza non-analitica

Non supponete che esista soltanto nelle correnti mentali di quelle persone
mondane che non sono coinvolte in sistemi di dogmi filosofici. Quelli che sono
coinvolti in tali sistemi possono spesso avere menti che analizzano (cosi): “La
conoscenza convenzionale ¢ accurata?” oppure: “Questo oggetto esiste in que-
sto modo nella realta?” Inoltre, come potrebbero tutte le loro coscienze analiz-
zare come esistono effettivamente le cose? Percio, se vuoi comprendere cosa sia
la conoscenza mondana, non puoi chiedere solo a quegli anziani del mondo che
non hanno dogmi filosofici. Tuttavia, ¢ sufficiente considerare come le menti
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non analitiche operino nelle correnti mentali delle due parti in un dibattito. Cio
che queste coscienze conoscono ¢ la base percettiva o esperienziale per la
costruzione del linguaggio convenzionale.

La gente comune non comprende il karma e i suoi effetti, i livelli dei sentie-
ri 0 argomenti di questo genere, ma ne sente parlare e li sperimenta, prenden-
doli in tal modo come oggetti. Poiché ¢ cosi, queste cose appaiono anche alle
coscienze ordinarie che non analizzano come le cose esistano effettivamente.
Noi evitiamo percio la convinzione erronea che queste non siano cose conosciu-
te dal mondo.

Altre cognizioni convenzionali valide non contraddicono cio che esiste con-
venzionalmente. Per esempio, una coscienza che non analizzi come esistano
effettivamente le cose puo pensare che una corda sia un serpente o che un
miraggio sia acqua. Tuttavia, la cognizione convenzionale valida contraddice
gli oggetti appresi da tali coscienze, percio quegli oggetti non esistono neppure
convenzionalmente.

Una coscienza razionale che analizzi accuratamente se qualcosa esista intrinse-
camente o no, non contraddice cio che esiste convenzionalmente. [629] Cio che ¢
postulato convenzionalmente deve essere stabilito dalla cognizione valida conven-
zionale. In aggiunta, la coscienza razionale che analizza accuratamente se cio esi-
sta 0 no intrinsecamente, non deve di sicuro contraddirlo in alcun modo. Qualun-
que cosa un tale ragionamento stabilisca come esistente deve esistere essenzial-
mente, percio ¢ contraddittorio che quello sia un oggetto convenzionale. Per que-
sto motivo, ¢ errato confondere: (1) non essere contraddetto da una coscienza
razionale e (2) essere stabilito da una coscienza razionale. Tale confusione € la base
della concezione errata secondo cui le seguenti proposizioni hanno pari valore, che
siano entrambe vere o entrambe false:

1. Piacere e dolore sorgono convenzionalmente dalla virtu e dalla non
virtu. {180}
2. Piacere e dolore sorgono da un creatore divino e da un’essenza primor-

diale.

Questa idea sbagliata ¢ scorretta. Le due proposizioni sono equivalenti nei limi-
ti in cui una linea di ragionamento che analizzi accuratamente se le cose esista-
no o no intrinsecamente stabilira nessuna delle due, ma le due non sono ugua-
li da tutte le angolazioni — una ¢ contraddetta dalla ragione e I'altra non lo e.
Un oggetto e un soggetto senza parti, un sé, un’essenza primordiale, un crea-
tore divino — tali cose sono costrutti immaginari portati avanti nelle asserzioni
uniche degli essenzialisti buddhisti e non buddhisti. Quando postulano tali
cose, lo fanno dopo analisi razionale (che verifichi se) tali cose esistano o no
essenzialmente; essi pensano che questo tipo di analisi razionale scoprira que-
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ste cose. Percio, dato che essi asseriscono che queste cose possono sostenere I'a-
nalisi razionale, devono accettare che altri al di fuori delle loro scuole possano
compiere tale analisi razionale per scoprire se queste cose esistano intrinseca-
mente o no. Quando (vengono) analizzate in questo modo, quelle cose non pos-
sono sopportare la pressione dell'indagine (condotta) da un ragionamento
impeccabile. Cosi, quando la ragione non le trova, esse sono confutate — perché
se esistessero tale ragionamento dovrebbe trovarle.

Noi postuliamo le forme. i suoni e cose simili solo come sono conosciute dalle
coscienze convenzionali che non sono menomate da cause interne o esterne di
errore. [630] Non le asseriamo come parte di un sistema in cui un’analisi, (che
accerti) se sono mere convenzioni o se invece abbiano un’esistenza oggettiva, tro-
vera che esse sono essenzialmente o intrinsecamente esistenti. Percio, ’analisi
razionale (che valuti) se esistano intrinsecamente o no, ¢ irrilevante, perché non
asseriamo che questi oggetti possono sopportare I'analisi razionale. Per esempio,
se qualcuno afferma “Questa ¢ una pecora”, ¢ fuori luogo analizzare questa affer-
mazione chiedendo: “E un cavallo o & un elefante?” Questa & analogo.

(i sono cose che sono state “conosciute dal mondo” da tempo senza inizio,
e tuttavia non esistono neppure convenzionalmente giacché la ragione le con-
traddice. Come esempio, si puo citare I'essenza che I'ignoranza sovrappone alle
cose, I"*i0” e il “mio” essenzialmente esistenti concepiti dalla visione reificante
degli aggregati perituri, o I'oggetto della concezione secondo cui la montagna
di ieri ¢ la montagna di oggi. Percio, non ¢ che i Madhyamika accettino con-
venzionalmente tutto cio che ¢ conosciuto dal mondo.

Alcuni sostengono che, in termini di esistenza convenzionale, le forme, i
suoni e cosl via non sono equivalenti ai costrutti dei filosofi non buddhisti per
la ragione che i primi sono noti a tutto il mondo {181} mentre i secondi sono noti
solo ai fautori dei dogmi filosofici. Quelli che sostengono questa posizione non
sono stati capaci di fare accurate distinzioni; altrimenti vedrebbero le molte
implicazioni indesiderabili delle loro argomentazioni, come la seguente: in ter-
mini convenzionali, le forme e cose simili potrebbero non essere come illusioni;
piuttosto, a livello convenzionale dovrebbero esistere essenzialmente. Anche il
Commentario sulle “Sessanta Stanze di Ragionamento™ [di Nagarjuna], di
Ciandrakirti, dice:305

Le persone imprecise sono quelle che apprendono queste cose dell’esistenza
ciclica solo come datrici di felicita e cosi via, perché anche dal punto di vista
convenzionale queste cose non hanno tale natura. Le persone accurate (pre-
cise) sono quelle che apprendono queste cose come sofferenza e cosi via, per-
ché tali cose hanno questa natura convenzionalmente.
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Egli spiega che, nonostante la permanenza e cosi via delle cose dell’esistenza
ciclica sia “conoscenza comune” nel mondo, tali concezioni sono inaccurate
anche convenzionalmente. [631] Inoltre, anche se la loro impermanenza e cosi
via non sono note a tutto il mondo, tali concezioni sono esatte.

Percio, una coscienza concettuale che apprenda gli aggregati come imper-
manenti e cosl via ¢ erronea riguardo all’oggetto che le appare, ma noi la chia-
miamo accurata, o non-erronea, giacché cio che discerne non ¢ contraddetto da
cognizione valida. Le coscienze sensoriali sono erronee rispetto agli oggetti che
ad esse appaiono e noi non le chiamiamo non-erronee dal momento che esse
non hanno un altro fattore che sia non-erroneo. Tutte le coscienze sensoriali
sono uguali nell’essere erronee rispetto a cio che appare loro. Tuttavia, le
coscienze sensoriali come quelle a cui appare un riflesso sono coscienze conven-
zionali non-corrette; invece, le coscienze sensoriali non menomate sono coscien-
ze convenzionali corrette. Cio si basa sull’esistenza o meno di un oggetto com-
patibile con cio che appare alla prospettiva visuale mondana di quella coscien-
za sensoriale.

Dal momento che gli oggetti concepiti dalle coscienze concettuali che
apprendono gli aggregati come permanenti e cosl via, non esistono convenzio-
nalmente, la ragione puo confutarli. Tuttavia, gli oggetti referenti delle conce-
zioni degli aggregati come impermanenti, ecc. esistono si convenzionalmente;
quindi la ragione non puo confutarli. Non ¢’¢ permanenza ultima o essenziale
e cosi via; allo stesso modo, non c¢’¢ impermanenza ultima o essenziale e cosi
via. Percio, le concezioni di quegli otto come esistenti nella realta sono identi-
che nel loro grado di precisione (accuratezza).300 Pensava a questo il Buddha
quando disse [nei sutra della Perfezione della Saggezza] che voi state meditan-
do sui segni di vera {182} esistenza sia che meditiate sulle forme come perma-
nenti o impermanenti, portatrici di felicita o di dolore, dotate di un sé o prive
di un sé.

Dubbio: L'ignoranza sovrappone una natura intrinseca alle cose. Per voi,
usare la ragione per superare la sua prospettiva e tuttavia non confutare gli
oggetti convenzionali — questa ¢ una contraddizione, perché il Commentario
sulla “Via di Mezzo”, di Ciandrakirti, dice:307

Il Saggio disse che, poiché I'ignoranza oscura la natura dei fenomeni,

Essa ¢ un “occultatore” (tib. kun rdzob, scr. samorti).

Le fabbricazioni che percepisce come vere

Sono chiamate “verita per un occultatore” (tib. kun rdzob bden pa, scr. sam-
vrti-satya).

Cosi Ciandrakirti dice che le forme, i suoni e cosi via sono postulate come verita
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convenzionali (tib. kun rdzob bden pa, scr. samvrti-satya) per la forza dell’i-
gnoranza.

Risposta: Qui non ¢’¢ errore. [632] Quando postuliamo le cose, tipo le forme
e i suoni, come verita convenzionali, “verita” significa che esse sono vere per la
forza di un particolare pensiero. Dal momento che quel pensiero deve essere
considerato una concezione di vera esistenza, le forme, i suoni e cosi via sono
verita per l'ignoranza che sovrappone ad esse l'esistenza intrinseca. Percio,
Ciandrakirti si riferisce ai due tipi di arhiat che hanno eliminato I'afflizione del-
I'ignoranza e ai bodhisattva sull’ottavo livello e oltre quando dice: “Essi vedo-
no queste apparenze come fabbricazioni e non come vere, perché essi non
hanno una concezione esagerante della vera esistenza”.308 Per questa ragione
Ciandrakirti dice che per quelli che non hanno la concezione di vera esistenza,
le forme e cosi via sono “mere convenzionalita”.

Pertanto, la verita di forme, suoni e simili & postulata dal punto di vista dell’i-
gnoranza, ma l'ignoranza non postula cose come le forme e i suoni. Per esempio,
dalla prospettiva di una coscienza errata che apprende una corda come un serpen-
te, la corda ¢ un serpente, ma questa coscienza errata non postula la corda. Dal
momento che le menti che postulano le cose come forma e suono sono le sei
coscienze inalterate associate all’occhio, ecc., gli oggetti che essi stabiliscono, esi-
stono convenzionalmente e percio la ragione non li confuta. Tuttavia, anche con-
venzionalmente essi non esistono come l'ignoranza li apprende. Questo perché I'i-
gnoranza sovrappone alle cose una natura essenziale o intrinseca, e questa natura
intrinseca non esiste neppure convenzionalmente. Percio, la ragione confuta con-
venzionalmente cio che I'ignoranza apprende; se non lo facesse, voi non potreste
allora provare che, al livello convenzionale, le cose sono come illusioni.

{183} L'ignoranza sovrappone una natura intrinseca alle cose; da questo sor-
gono attaccamento, ostilita e cosi via, che sovrappongono ulteriormente a quel-
la natura intrinseca le caratteristiche di essere attraente o non attraente. Per-
cio, la ragione puo anche essere utile per sradicare il modo in cui 'attaccamen-
to e simili apprendono gli oggetti. Il Commentario sulle “Quattrocento Stanze”,
di Ciandrakirti, dice:3°9

attaccamento e cosi via sovrappongono caratteristiche di attrattiva o man-
canza di attrattiva solo alla natura intrinseca delle cose che ¢ stata sovrappo-
sta dall'ignoranza. [633] Percio non lavorano separate dall’ignoranza; esse
dipendono dall'ignoranza. Questo perché I'ignoranza ¢ I'afflizione principale.

Queste sono le afflizioni innate che operano da tempo senza inizio. Tuttavia,
poiché la ragione puo sradicare il modo in cui esse apprendono le cose, i loro
oggetti referenti non esistono neppure convenzionalmente. Percio, gli oggetti
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delle menti innate sono di due tipi: quelli che la ragione puo confutare e quelli
che la ragione non puo confutare. Gli oggetti delle cognizioni valide innate con-
venzionali che postulano che le cose come forma e suono esistano convenzio-
nalmente; quindi, la ragione non li confuta.

Di conseguenza, dal momento che noi confutiamo l'esistenza essenziale o
intrinseca, anche convenzionalmente, nel sistema dei maestri Buddhapalita e
Ciandrakirti, sembra sia veramente difficile postulare gli oggetti convenziona-
li. Se non comprendete come postulare bene questi, senza contraddizione, non
sarete allora perfettamente sicuri delle pratiche della classe dell’esecuzione.37¢
Pare che questo causi la caduta di molti individui in una visione eccessivamen-
te negativa. Percio, I'intelligente dovrebbe avere padronanza sulla procedura di
questo sistema per postulare le cose convenzionali. A questo punto, io temo di
aver parlato piu che a sufficienza su questo; non elaborero piu nulla ulterior-
mente.
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{185} LA PRODUZIONE NON i CONFUTATA

(¢”)) Non potete sradicare i fenomeni convenzionali confutandoli con l'investigare se
essi siano o no prodotti in uno dei quattro modi alternativi.

(d”)) La confutazione di tutte e quattro le parti del tetralemmal non & una critica
legittima dei fenomeni convenzionali.

E

(c”)) Non potete sradicare i fenomeni convenzionali confutandoli con I'in-
vestigare se essi siano o no prodotti in uno dei quattro modi alternativi

Obiezione: Il (sistema) Madhyamaka confuta la produzione da sé, da altro e da
entrambi, cosi come la produzione senza cause. Questo confuta la produzione?
Se sostenete di si, allora, dal momento che questi quattro tipi alternativi di pro-
duzione non esistono neppure convenzionalmente in questo sistema Madhya-
maka, non c¢’e bisogno di aggiungere alcuna frase qualificante alla confutazio-
ne della produzione. Se sostenete di no, allora la vostra confutazione delle quat-
tro alternative della produzione non riesce a confutare la produzione ultima.

Risposta: Noi non accettiamo la prima di queste due posizioni, percio io
spieghero la risposta alla seconda.

Quelli che asseriscono la produzione ultima devono asserire che essa soppor-
ta 'analisti condotta dal ragionamento che analizza la realta. Dato che ¢ cosi,
essi devono usare la ragione per analizzare la produzione al fine di scoprire
quale sia tra le quattro alternative — produzione da sé, da altro e cosi via. [634]
Quindi, a coloro che asseriscono la produzione ultima {186} si richiede in modo
chiaro di asserire che essa puo essere collocata analiticamente all'interno di una
delle quattro alternative.

Poiché noi affermiamo la mera produzione — il sorgere di particolari effetti
in dipendenza da particolari cause e condizioni — noi non asseriamo la reale
produzione. Dato che non affermiamo la reale produzione, perché dovremmo
usare il ragionamento che analizza la realta per analizzare quale (tipo) di pro-

L Vedi sopra LRCM. 606 e nota (ndt).
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duzione sia — produzione da sé, da altro e cosi via? Questo perché non ci e
richiesto di asserire che la produzione resiste all’analisi razionale.

Inoltre, la produzione dipendente stessa confuta i quattro tipi alternativi di
produzione. Come dice il Commentario sulla “Via di Mezzo”, di Ciandrakirti:37!

Poiché le cose sorgono in modo dipendente

Queste concezioni errate non possono sopportare 'attenta indagine.
Percio. il ragionamento del sorgere dipendente

Taglia tutti gli intrichi delle visioni cattive.

Dunque Ciandrakirti afferma che la produzione dipendente confuta i quattro
tipi alternativi di produzione. Tuttavia, voi sostenete che se non ¢’¢ produzione
fra uno dei quattro tipi alternativi, allora non esiste neanche la mera produzio-
ne. Sembra, percio, che quello che proponete sia I'opposto di cio che asserisce
Ciandrakirti. Il Commentario sulla “Via di Mezzo”, di Ciandrakirti, dice
anche:372

Poiché le cose non sono prodotte

Senza causa, o da cause come un creatore divino,
O da sé, da altro, o da entrambi: sé e altro,

Esse sono prodotte dipendentemente.

Comunque, secondo voi, sarebbe contraddittorio per Ciandrakirti dire questo.
Percio, le (entita) sorte in modo dipendente, prodotte dipendentemente, sono
libere dai quattro tipi estremi di produzione. Quindi non chiedete: “Cio che &
libero dagli estremi — qual ¢ dei quattro estremi?” Ancora una volta questi
oppositori shagliano nel non distinguere “produzione non intrinseca” da “non
produzione”.

Dubbio: Come spiegate l'affermazione del Commentario sulla “Via di
Mezzo”, di Ciandrakirti:373

L'argomentazione che mostra che la produzione da sé e da altro
E insostenibile nel contesto della realta ultima
Mostra anche che la produzione ¢ insostenibile convenzionalmente.

Risposta: Questo significa che se asserite la produzione sostanzialmente esi-
stente, o la produzione che esiste per via del suo carattere intrinseco, {187} allo-
ra queste argomentazioni la confutano anche convenzionalmente. Non indica
per niente una confutazione della mera produzione, perché nella transizione
verso quel passaggio, [Spiegazione del Commentario sulla “Via di Mezzo", di
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Ciandrakirti] dice:374 [635]

Obiezione: Le cose che servono da cause dei fenomeni afflitti e puri,
devono produrre entita esistenti sostanzialmente.

Risposta: Se fosse cosi, allora le stesse parole della tua affermazione non
rimarrebbero. Perché?

A questo punto, Ciandrakirti da i versi citati sopra: “L’argomentazione che

mostra che la produzione da sé e da altro...”. Commentando quel verso, egli
dice:375

Devi percio ammettere, per quanto malvolentieri, che la produzione per via di
carattere intrinseco non esiste nei termini dell’'una o dell’altra delle due verita.

In tal modo, dal momento che la produzione esistente essenzialmente ¢ la produ-
zione ultima, quando gli altri la asseriscono — anche se la asseriscono convenzio-
nalmente — dovete confutare la sua correttezza proprio come confutate la produ-
zione ultima. Dato che questa ¢ I'asserzione eccellente del maestro Ciandrakirti,
non dovreste asserire la produzione essenzialmente esistente neppure convenzio-
nalmente. Il Commentario sulla “Via di Mezzo”, di Ciandrakirti, dice:370

[Vauto-generazione del figlio di una donna sterile

Non esiste né in realta né nel mondo.

Similmente, tutte queste cose mancano di produzione essenziale
Per entrambi, il mondo e la realta.

Alcuni ritengono che la mancanza di produzione intrinseca — mancanza di esi-
stenza intrinseca della produzione — debba significare che la produzione non
esiste. Essi sostengono che la produzione dipendente e I'assenza di produzione
intrinseca sono contraddittori. Ciandrakirti dice [nel Commentario sulle “Ses-
santa Stanze di Ragionamento™] che quelli che dicono cosi non hanno orecchie
o cuore. Nel dire che non hanno orecchie, egli intende che non odono la qua-
lificazione “intrinseca” quando facciamo riferimento alla mancanza di produ-
zione intrinseca; ritengono che noi abbiamo detto: “mancanza di produzione”.
Nel dire che non hanno cuore, egli intende che anche se la odono, essi non
hanno la comprensione del significato della parola “intrinseca”. Sessanta Stan-
ze di Ragionamento, di Nagarjuna, dice:377

Il supremo conoscitore della realta
Disse che la produzione dipendente non ¢ produzione.
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Commentando quel passaggio, il Commentario sulle “Sessanta Stanze di

Ragionamento”, di Ciandrakirti, dice:378

{188} Quando vedi il sorgere dipendente, non percepisci le cose come intrinseca-
mente esistenti. Questo perché cio che ¢ prodotto dipendentemente non ¢ pro-
dotto intrinsecamente, come un riflesso. [636]

Obiezione: Non sara che cio che ¢ prodotto dipendentemente ¢ solo prodot-
to? Come puoi dire che non ¢ prodotto? Se dici che qualcosa non ¢ prodotto,
allora non dovresti dire che ¢ prodotto dipendentemente. Percio, dato che questi
si escludono reciprocamente, la tua posizione ¢ scorretta.

Risposta: Poveretto! Senza né orecchie né cuore discuti ancora. Questo
¢i mette in una situazione difficile. Noi sosteniamo che le cose prodotte
dipendentemente sono, come i riflessi, non prodotte intrinsecamente. Poiché
le cose stanno proprio cosi, come puo la tua obiezione avere una chance?

ercio dovreste tenere in gran conto queste distinzioni.
p d te t g t te dist

Anche Domanda del Re dei Naga Anavatapta (Anavatapta-naga-raja-pari-
precha-sutra) dice:379

Qualsiasi cosa sia prodotta da condizioni non e prodotta;
Non ¢ intrinsecamente prodotta.

lo considero vuota qualunque cosa dipenda da condizioni;
Chi conosce la vacuita ¢ diligente.

Il Buddha, dopo aver affermato nella prima linea: “Qualsiasi cosa sia prodotta
da condizioni non ¢ prodotta”, indica nella seconda linea il modo della non-
produzione: “Non ¢ intrinsecamente prodotta”. In tal modo, aggiungendo una
frase qualificante all’oggetto della negazione, il Buddha dice che le cose non
sono prodotte intrinsecamente. Alcuni sentono queste parole e non le compren-
dono; essi dicono: “Solo il prodotto non ¢ prodotto; solo il dipendente non
dipende”. Evidentemente, essi pensano che sostenere questa massa di contrad-
dizioni costituisca una visione avanzata.

Questo e affermato molto chiaramente anche nel Sutra della Discesa in Lanka
(Lankavatara-sutra) come citato da Ciandrakirti nel suo Chiare Parole:38°

Mahamati, pensando che essi non sono prodotti intrinsecamente, io ho detto
che tutti i fenomeni non sono prodotti.

Questo in effetti risponde alla domanda se la qualificazione “in senso ultimo”
debba essere aggiunta alla confutazione della produzione e cosi via. Comunque,
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io risponderd pilt specificamente a questa domanda qui sotto.35!

Questi punti spiegati sopra indicano che nessuna delle confutazioni esposte
dagli oppositori puo confutare questa procedura per postulare le cose come
causa ed effetto in assenza di esistenza intrinseca [637]. In generale, il colmo
della falsa confutazione ¢ una discussione che oblitera I’analisi che si suppone-
va confutasse 'oppositore, senza lasciare traccia. Percio, la vostra affermazio-
ne ¢ il colmo della falsa {189} confutazione. Questo perché il metodo che voi
usate per confutare la posizione del vostro antagonista, analizzando se la ragio-
ne la contraddica e cosi via, puo essere rivolto contro di voi e usato per confu-
tare la vostra critica.

Dubbio: Voi asserite |'esistenza delle forme e simili, cosi 'analisi di esse nei
termini delle quattro alternative si avvicina alla vostra posizione. Noi, tuttavia,
non abbiamo una nostra posizione, percio tale analisi non si applica a noi.

Risposta: Questa discussione non puo evitare quei falsi ragionamenti. Spie-
ghero questo piu avanti, nella sezione (che discute) se la visione sia stabilita
tramite argomenti per reductio ad absurdum o tramite sillogismi autonomi.382

(d")) La confutazione di tutte e quattro le parti del tetralemma non e una
critica legittima dei fenomeni convenzionali

Dubbio: 1 testi Madhyamaka confutano tutte e quattro le parti del tetralemma
— una cosa o natura intrinseca: (1) esiste, (2) non esiste, (3) entrambe le cose:
esiste e non esiste, e (4) né esiste, né non esiste. La ragione confuta ogni cosa.
perché non ci sono fenomeni che non siano inclusi tra questi quattro.
Risposta: Come indicato in precedenza, “cose” ha due significati.383 Tra
questi due, noi confutiamo 'asserzione che le cose esistano essenzialmente in
termini di entrambe le verita; tuttavia, a livello convenzionale, non confutiamo
le cose che possono svolgere funzioni. Quanto alle non-cose, se voi ritenete che
i fenomeni non-composti siano non-cose essenzialmente esistenti, noi allora
confutiamo anche tali non-cose. Allo stesso modo, confutiamo qualcosa che sia
entrambe: una cosa del genere e una non-cosa del genere, e confutiamo anche
qualcosa che esista essenzialmente come né I'una né 'altra. Percio, dovreste
capire che tutti i metodi per confutare il tetralemma sono come questo, che
implicano qualche (avverbio) qualificativo come “essenzialmente”.
Supponiamo che confutiate il tetralemma senza aggiungervi alcuna qualifi-
cazione del genere. Confutate la posizione secondo cui le cose esistono e confu-
tate la posizione secondo cui le cose non esistono; voi dite allora: [638] “Non ¢
vero che esse esistono e non esistono”. Se ora continuate con la confutazione
dicendo: “Non ¢ vero neanche che esse sono né esistenti né non esistenti”, allo-
ra voi contraddite esplicitamente la vostra stessa posizione. Se poi ostinatamen-
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te insistete: “Anche cosi non c’e errore”, allora il dibattito ¢ finito, perché noi
non discutiamo con gli ostinati.

Inoltre, quando confutate la natura essenziale o intrinseca, o il sé, rispetto
agli aggregati, questo fa sorgere una coscienza di saggezza che pensa: “La natu-
ra intrinseca, o il sé, non esiste”. Se confutate anche la mancanza di natura
intrinseca che ¢ I'oggetto di quella coscienza di saggezza, state allora confutan-
do la visione Madhyamaka. Questo {190} perché avete confutato 'oggetto della
coscienza di saggezza che conosce che i fenomeni mancano di natura intrinse-
ca.

Questo ¢ cio che chiedo a coloro che pretendono di confutare sia la natura
intrinseca che I'assenza di natura intrinseca: Per favore, ditemi in che modo
confutate 'assenza di natura intrinseca che ¢ 'oggetto della coscienza di sag-
gezza che accerta che gli aggregati non esistono intrinsecamente.

Dubbio: 1l Trattato Fondamentale di Nagarjuna dice:384

Se ci fosse una minima traccia non-vuota,
Allora esisterebbe anche una traccia di vacuita;
Poiché non ¢’é traccia che sia non-vuota,

Come potrebbe esserci una traccia della vacuita?

Percio, dato che non c¢’¢ nulla che non sia vuoto, non esiste neanche la vacuita
che ¢ assenza di esistenza intrinseca.

Risposta: Qui, nel Trattato Fondamentale, “vuoto” e “non-vuoto” si riferi-
scono all’essere vuoto e non vuoto di natura intrinseca, e sono usati in questo
modo nell’intero testo, dall’inizio alla fine. Percio, “non vuoto di natura intrin-
seca” significa “che ha natura intrinseca”. Cosa potrebbe essere piu ridicolo
della vostra posizione secondo cui, dal momento che non c¢’e natura intrinseca,
non esiste neppure la vacuita che ¢ 'assenza di natura intrinsecal!

Inoltre, la conoscenza certa che apprende che qualcosa tipo una pianticella
manca di natura essenziale o intrinseca, apprende che non c¢’¢ natura intrinse-
ca nella pianticella. Non pensa: “Questa assenza di natura intrinseca esiste”, né
pensa: “Questa assenza di natura intrinseca non esiste”. Chiudi gli occhi, riti-
rati allinterno e conosci questo; ¢ veramente facile da capire. Non sarebbe cor-
retto apprendere I'assenza di natura intrinseca come esistente in quel modo.385
[639] Supponiamo che questo significhi che e corretto usare la ragione per con-
futare I'esistenza della vacuita al fine di superare la concezione secondo cui I'as-
senza di natura intrinseca esiste. Dovresti ancora sostenere che stai confutando
l'oggetto di qualche altra mente che apprende I'assenza di natura intrinseca
come qualcosa che esiste; sarebbe proprio sbagliato confutare 'oggetto della
saggezza che realizza che una pianticella non esiste intrinsecamente.
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Quando noi confutiamo la natura essenziale o intrinseca di una pianticella,
abbiamo una conoscenza certa che la pianticella non esiste intrinsecamente.
Allora, anche se qualche altra consapevolezza apprende quell’assenza di natu-
ra intrinseca come esistente, la ragione non confuta 'oggetto di {191} quell’al-
tra mente. Tuttavia, se quella mente ritiene che la vacuita esista essenzialmen-
te, allora la ragione lo confuta.

Dubbio: Come potrebbe qualcuno sviluppare una concezione secondo cui
I'assenza di natura intrinseca esiste intrinsecamente?

Risposta: Nel percepire la mancanza di natura intrinseca della pianticella,
non stabilisci questa mancanza come natura intrinseca della pianticella. Tutta-
via, potresti sviluppare I'idea che 'assenza di natura intrinseca sia la natura
intrinseca di quella pianticella. Per esempio, in assenza di un vaso, non svilup-
peresti I'idea: “La verita ¢ che ¢’¢ un vaso”, ma potresti sviluppare I'idea: “La
verita ¢ che non ¢’¢ un vaso”.

In conformita, dal momento che non ¢’¢ proprio nulla che non sia vuoto di
esistenza intrinseca, ¢ perfettamente ragionevole dire che anche la vacuita che
¢ la mancanza di natura intrinseca di una pianticella, manca di esistenza essen-
ziale. Il Commentario sulle “Quattrocento Stanze” di Ciandrakirti parla del
confutare esistenza essenziale della vacuiti:380

Se cio che ¢ chiamato vacuita avesse qualche esistenza essenziale, allora le
cose avrebbero natura intrinseca. Tuttavia non I'ha. Per indicare questo,
Quattrocento Stanze (Catuh-sataka), di Aryadeva, dice:

Poiché non ¢’¢ nulla che non sia vuoto,
Da cosa puo sorgere la vacuita?

Poiché non ¢’e nulla da opporre,

Come puo esserci un rimedio?

Se non sei d’accordo e confuti I'esistenza della vacuita che ¢ I'assenza di
natura intrinseca, allora 'assenza di natura intrinseca non esisterebbe. In tal
caso, dal momento che esisterebbe la natura essenziale o intrinseca, sarebbe
totalmente fuori luogo confutare la natura intrinseca, [640] perché su questa
linea, Confutazione delle Obieziont, di Nagarjuna, dice:357

Come potrebbe I'assenza di natura intrinseca delle mie parole
Confutare la mia asserzione che le cose mancano di natura intrinseca?
Se 'assenza di natura intrinseca fosse confutata,

Sarebbe allora provata la presenza di natura intrinseca.
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E il Commentario sulla “Confutazione delle Obiezioni” di Nagarjuna commen-
tando ¢io dice molto chiaramente358

Obiezione: Proprio come una persona potrebbe fermare un suono con il
suono: “Non fare un suono”, cosi I'assenza di esistenza intrinseca nelle tue
parole confuta la tua asserzione che non c¢’¢ natura intrinseca nelle cose.

Risposta: Llesempio ¢ corretto, ma la tua idea non lo ¢. Ecco, le parole che
non hanno natura intrinseca confutano proprio l'esistenza intrinseca delle
{192} cose. Se 'assenza di natura intrinseca delle parole potesse confutare
I'assenza di natura intrinseca delle cose, cio confuterebbe allora la stessa
assenza di natura intrinseca. Percio le cose avrebbero natura intrinseca e,
avendo natura intrinseca, non sarebbero vuote.

Quindi — proprio dopo il passaggio del Trattato Fondamentale citato sopraﬂ,389
“Come potrebbe esserci una traccia di vacuita?” — Nagarjuna dice:39°

II Conquistatore disse che la vacuita

Sradica tutte le visioni dogmatiche;

Quanto a quelli che assumono una visione dogmatica della vacuita,
Egli disse che essi sono incurabili.

Di nuovo. avere una visione dogmatica della vacuita non significa assumere la
visione che le cose sono vuote di natura intrinseca. Significa pensare alla
vacuita, alla vacuita di natura intrinseca, come realmente esistente o conside-
rarla come una cosa reale. Il Commentario di Buddhapalita sul “Trattato ton-
damentale” dice questo molto chiaramente, dando un esempio:39'

E possibile sconfiggere le concezioni errate di quelli che pensano che le cose
esistano essenzialmente. [641] Puoi spiegare la vacuita e mostrare che le
cose sono vuote di essenza, dicendo: “Poiché queste sono entita che sorgono
in modo dipendente, sono designate come questa o quella cosa per la forza
di cause e condizioni; le cose non esistono essenzialmente”. Tuttavia, non ¢’¢
modo di sconfiggere le concezioni errate di quelli che pensano che la vacuita
sia una cosa reale. Per esempio, se dici a qualcuno: “lo non ho alcunché”, e
quella persona dice allora: “Dammi quel nulla”, come potresti far capire a
quella persona che tu hai niente?

Se non fosse preso in questo modo, anche I'esempio sarebbe improprio. Suppo-
ni di dirmi: “Dammi del denaro”, e che io risponda: “lo non ho denaro”. Se tu
concludi: “Questa persona non ha denaro”, allora non ¢’¢ problema. Ma se tu
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pensi al “non denaro” come a un tipo di denaro, in tal caso non ¢’¢ modo che
io possa assicurarti che non ho denaro. Proprio in modo analogo, supponi di
chiedere: “Le cose hanno natura intrinseca o no?” e che io risponda: “Esse non
hanno natura intrinseca”. Se tu allora pensi: “Le cose non hanno natura intrin-
seca”, come potrebbe essere un problema? lo volevo che tu recepissi questa
idea. Ma se tu pensi che la mancanza di natura intrinseca delle cose sia essa
stessa intrinsecamente esistente, allora questo ¢ un problema. Secondo la tua
interpretazione, quando mi senti dire che non ho soldi e quindi sviluppi I'idea
“Questa persona non ha soldi”, perfino quellidea deve essere confutata. Percio
sarebbe magnifico per te fidarti di cio che ho detto.

{193} Inoltre, in Chiare Parole, Ciandrakirti parla dell’aggrapparsi alla
vacuita come a una cosa reale;392 quindi egli non confuta la vacuita stessa e
non c¢’e difetto nell’avere semplicemente la visione della vacuita. Il Jerso Som-
mario della Perfezione della Saggezza in Ottantamila Linee (Ratna-guna-san-
caya-gatha) dice:393

Un bodhisattva che pensa: "Gli aggregati sono vuoti”, sta meditando sui segni
ed ¢ privo di fede nel regno della non-produzione.

Anche la Preziosa Ghirlanda di Nagarjuna dice:394

Percio il Grande Saggio ha confutato
Le visioni del sé e dell’assenza del sé.

Benché queste ed altre scritture e trattati dicano che ¢ shagliato avere una visio-
ne della vacuita o assenza del sé, tu dovresti comprendere come ho spiegato
sopra. Altrimenti contraddirebbero una gran quantita di affermazioni di altri
testi. Nel Sutra del Cuore (Prajnaparamita-hrdaya-sutra), Sariputra chiede ad
Avalokitesvara come dovrebbe addestrarsi colui che desidera praticare la
profonda perfezione della saggezza. In risposta, Avalokitesvara dice:395 [642]

Un Bodhisattva dovrebbe vedere correttamente questi cinque aggregati come
vuoti di esistenza intrinseca.

1l Verso Sommario della Perfezione della Saggezza in Ottantamila Linee dice:390

Colui che sa che i fenomeni non esistono intrinsecamente sta praticando la
suprema perfezione della saggezza.

Il Commentario sulla “Via di Mezzo™, di Ciandrakirti, dice:397
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Di conseguenza, uno yoghi vede la vacuita del sé
E di cio che appartiene al sé, e in questo modo si libera.

Percio, la radice di tutti i problemi e l'ignoranza che sovrappone l'esistenza
intrinseca. C’¢ solo una coscienza che puo sradicarla, apprendendo le cose in
un modo che la smentisca esplicitamente. Quella coscienza ¢ la saggezza che
conosce l'assenza del sé, 'assenza di esistenza intrinseca. Poiché ¢ cosl, se con-
futi questo modo di apprendere le cose, dovrai allora ammettere, sebbene con-
tro voglia, che stai confutando la visione della realta.

Nel punto in cui Quattrocento Stanze, di Aryadeva, dice: “Non ¢’¢ una secon-

da porta per la EFace"7 il Commentario sulle “Quattrocento Stanze”, di Cian-
drakirti, dice:39

Lestinzione dell’attaccamento ¢ la causa del raggiungimento del nirvana ed
eccetto che la visione dell’assenza di esistenza intrinseca, {104} non c’e altro
insegnamento che possa produrre I'estinzione dell’attaccamento. Percio, la
mancanza del sé — caratterizzata dall’assenza di esistenza intrinseca — e I'una
e la sola porta per la pace. Come ingresso alla citta del nirvana. ¢ sola, e nulla
puo uguagliarla.

Benché ci siano le tre porte della liberazione chiamate “vacuita”, “assenza di
segno” e “assenza di desiderio”, tuttavia solo la visione dell’assenza del sé assu-
me priorita. Se conosci i fenomeni, senza eccezione, come privi di sé e per que-
sto estingui ogni attaccamento a tutte le cose, come potrai mai ardere di desi-
derio per qualcosa o apprendere i segni in qualcosa? Per questo soltanto 1'as-
senza di sé e I'una e la sola porta per la pace. [643] Percio, Dotazione per Ull-
luminazione (Byang chub kyt tshogs) spiega:399

Poiché i fenomeni non esistono intrinsecamente, essi sono vuoti.
Inoltre, poiché i fenomeni sono vuoti, a che servono i segni?
Giacché sono andati oltre tutti i segni

Perché i colti dovrebbero desiderare tali fenomeni?

Cosi Ciandrakirti risolve I'apparente contraddizione tra le spiegazioni scrittu-
rali che (affermano) esserci tre porte per la liberazione e altri testi che spiega-
no che la visione della vacuita di esistenza intrinseca ¢ la sola porta per la libe-
razione. Egli usa scritture e ragione per comprovare che proprio questa visione
C C

¢ la porta per la liberazione.

Perché dovrebbe la mera negazione della natura intrinseca implicare la con-
futazione dell’oggetto della saggezza? Non dovrebbe, perché tale conoscenza ¢
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un rimedio alle concezioni dei due sé come segni ed & priva perfino di una trac-
cia di tale concetto errato. Se consideri difettosa anche tale concezione, e con-
futi ogni concettualita di qualsiasi tipo — buona o cattiva — allora ¢ evidente che
vuoi intraprendere il sistema dell’abate Cinese Ha-shang.
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{195} NON NEGARE ABBASTANZA

(2)) Confutare un’identificazione eccessivamente ristretta dell’oggetto che deve essere
negato

(2)) Confutare un’identificazione eccessivamente ristretta dell’oggetto
che deve essere negato

Oppositore: Loggetto che deve essere negato ¢ una natura intrinseca che abbia tre
attributi: (1) cause e condizioni non la pongono in essere, (2) la sua condizione ¢
immutabile e (3) € postulata senza dipendere da qualche altro fenomeno, perché
il Trattato Fondamentale di Nagarjuna dice: 4°©

Non ¢ ragionevole che una natura

Debba sorgere da cause e condizioni.

Se sorgesse da cause e condizioni

Allora la natura sarebbe qualcosa che ¢ prodotto.

Come potrebbe essere appropriato

Per una natura essere qualcosa che ¢ prodotto?
Una natura non ¢ fabbricata

E non dipende da un’altra.

Risposta: In generale, se qualcuno sostiene che le cose interne e esterne — per
es. le pianticelle — abbiano “natura intrinseca” in questo senso, allora i
Madhyamika devono proprio confutarlo. Tuttavia, qui identificare I'oggetto da
negare significa identificare I'oggetto fondamentale di negazione. Quando con-
futi 'oggetto fondamentale di {196} negazione, allora la visione Madhyamaka
— la conoscenza che i fenomeni mancano di natura intrinseca — si sviluppa nella
tua corrente mentale. [644]

Le convinzioni errate sorgono se noi seguiamo l'interpretazione dell’opposi-
tore. Dal momento che i sostenitori delle scuole buddhiste non-Madhyamaka
hanno gia stabilito che i fenomeni composti sono prodotti da cause e condizio-
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ni e sono mutevoli, noi non dovremmo aver bisogno di dimostrare loro I"assen-
za di natura intrinseca. Essi dovrebbero anche aver riconosciuto che le cose
mancano di natura intrinseca. Percio, come puo questo essere I'unico oggetto
di negazione Madhyamaka?

Molti testi Madhyamaka adducono argomenti come questo: se le cose esi-
stessero essenzialmente non potrebbero dipendere da cause e condizioni,
dovrebbero essere immutabili e cosi via. Tuttavia, queste affermazioni indica-
no idee errate che sarebbero implicate se le cose esistessero essenzialmente; esse
non identificano 1'oggetto di negazione nei suoi termini.

Il fatto ¢ che se qualcosa esistesse in senso ultimo, esisterebbe in realta, quin-
di non potrebbe dipendere da cause e condizioni e cosi via; tuttavia, non ¢ que-
sto il significato di esistenza ultima. Per esempio, anche se 'essere un vaso com-
porta l'essere impermanente, il significato corretto di vaso non ¢ impermanen-
za; devi piuttosto dire che significa “una cosa a forma di bulbo con la base piat-
ta capace di svolgere la funzione di contenere acqua”.

Allo stesso modo, se qualcosa esistesse in senso ultimo, ecc., dovrebbe esse-
re una cosa senza parti; tuttavia, nel Madhyamaka noi non suggeriamo che
“una cosa senza parti” sia I'oggetto fondamentale di negazione. Dal momento
che le cose senza parti sono semplicemente imputate dalla prospettiva unica dei
paladini dei dogmi filosofici, tali nozioni non sono la causa fondamentale che
vincola gli esseri incarnati all’esistenza ciclica. Inoltre, anche se voi determina-
ste che quelle cose senza parti mancano di natura intrinseca e quindi medita-
ste su quello, cio non si opporrebbe per nulla alla concezione ignorante che
opera da tempo senza inizio. Percio, anche la conoscenza ottimale e diretta di
quello non sconfiggerebbe le afflizioni innate.

Cosl, quando esegui determinazioni filosofiche, fai che il tuo compito prin-
cipale sia di determinare che un oggetto come concepito dall’ignoranza innata
non esiste. In subordine a questo, confuta gli oggetti delle concezioni errate
acquisite. [645] Se non comprendi questo e non riesci a sradicare la prospetti-
va dell'ignoranza innata, allora, nel confutare il sé¢ personale, confuterai solo un
sé che sia permanente, unitario e indipendente. Nel confutare un sé oggettivo,
confuterai solo le cose imputate dai propugnatori dei {197} dogmi filosofici —
come gli oggetti che sono particelle senza parti, momenti di esperienza senza
parti, o un substrato naturale (pradhana) con i tre guna (“elementi primi”)
asseriti dai Samkhya. Questo ¢ completamente improprio. Se pensi diversa-
mente, allora quando fai determinazioni filosofiche, stabilirai niente piu che
questa poco profonda mancanza del sé. Poiché le determinazioni filosofiche
sono fatte ai fini della meditazione, quando mediti dovrai meditare solo su que-
sto. Percio, anche se tu realizzassi tale mancanza del sé in meditazione e ne
coronassi la coltivazione, non ne verrebbe nulla. Sarebbe estremamente assur-
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do sostenere che puoi vincere le afflizioni innate col vedere come non esistenti
i due s¢4°" imputati da idee sbagliate acquisite. Il Commentario sulla “Via di
Mezzo”, di Ciandrakirti, dice: 402

Quando conoscono 'assenza del sé, alcuni eliminano il sé permanente,
Ma noi non consideriamo questo la base della concezione dell” “lo™.

D percio sorprendente sostenere che conoscere questa assenza del sé
Espunge e sradica la visione del sé.

Anche Spiegazione del Commentario sulla “Via di Mezzo”, di Ciandrakirti,
dice:4°3

Per delucidare proprio tale punto, I'irrilevanza di questo per le afflizioni inna-
te, per mezzo di un esempio:

Una persona vede un serpente che vive nel muro della sua casa.

Per alleviare la sua preoccupazione, un’altra persona dice: “Qui non c¢’e
un elefante”.

Ahime, per gli altri e ridicolo

Supporre che questo possa dissolvere la paura del serpente.

Ciandrakirti si riferisce all’assenza del sé della persona, ma ¢ la stessa cosa per
Yaca P LA el 1. |+ 5 . .
l'assenza del sé degli oggetti; egli avrebbe potuto aggiungere:

Quando conoscono l'assenza del sé, alcuni eliminano la concezione errata del sé,
Ma noi non consideriamo questa come base dell'ignoranza.

E percio sorprendente sostenere che conoscere questa assenza del sé

Espunga e sradichi I'ignoranza. [646]

Domanda: Nell’affermazione di Nagarjuna esposta sopra.,494 egli dice che le
caratteristiche che definiscono una “natura” sono il non essere fabbricata e il
non dipendere da qualcos’altro. Stava parlando ipoteticamente o una tale natu-
ra esiste?

Risposta: 11 Buddha postula una “natura” dicendo: “Questa ¢ la realta dei
fenomeni” 495 Non e fabbricata e non dipende da qualcosa {198} d’altro. Spie-
gazione del Commentario sulla “Via di Mezzo”, di Ciandrakirti, stabilisce che
essa esiste, citando la fonte di un sutra:400

C’¢ una natura che abbia quelle qualificazioni che sostiene Nagarjuna? Si. ¢
la “realta” di cui il Bhagavan parlo ampiamente, dicendo: “Che i tathagata
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appaiano o no, la realta dei fenomeni resta” 497 Cos’¢ questa “realta?” E la
natura delle cose come questi occhi. E qual e la loro natura? I ¢io che in essi
non ¢ né fabbricato né dipendente da qualcosa d’altro; ¢ la loro identita
come conosciuta dalla conoscenza libera dalla menomazione dell’ignoranza.
Esiste 0 no? Se non esistesse, a che scopo i bodhisattva coltiverebbero il sen-
tiero delle perfezioni? Perché i bodhisattva si sottoporrebbero a centinaia di
tribolazioni per conoscere la realta?

Domanda: Non hai affermato prima che tutti i fenomeni mancano di natu-

ra intrinseca?
isposta: Anche i fenomeni che non sono costrutti mentali interni mancano

R ta: Anche i f h trutt tali int
perfino di una particella di natura essenziale o intrinseca. Non abbiamo gia
dato questa risposta diverse volte? Percio, che bisogno c¢’¢ di parlare di altri
fenomeni nei termini di tale natura? Perfino la realta, la verita ultima, non ha
per nulla natura intrinseca. Percio Chiare Parole di Ciandrakirti dice:408

La “natura finale” ¢ I'entita fondamentale non fabbricata che ¢ ineluttabil-
mente presente nel fuoco, nel passato, nel presente e nel futuro; [647] non ¢
I"ultimo manifestarsi di qualcosa che prima non ¢’era; non dipende da cause
e condizioni come il calore dell’acqua, o da qui e la, da lungo e corto. Il fuoco
ha forse una natura del genere? Non ce I'ha essenzialmente né ne manca
essenzialmente. Tuttavia, per evitare di spaventare gli ascoltatori, io la reifi-
co e dico: “Esiste convenzionalmente”.

Cosi Ciandrakirti confuta la visione secondo cui questa natura esiste essenzial-
mente; egli dice che esiste convenzionalmente.

Obiezione: Egli non afferma che esiste, perché dice che la reifica per evitare
di spaventare gli ascoltatori.

Risposta: Cio non ¢ ragionevole. Egli ha parlato anche di altri fenomeni,
avendoli imputati per quella stessa ragione. Percio, se la natura finale non esi-
stesse, anche quegli altri fenomeni non esisterebbero. Come citato in preceden-
za, Ciandrakirti dimostra che la natura finale esiste, portando I'argomento che,
se non esistesse, ne conseguirebbe allora per assurdo che la condotta pura non
avrebbe senso. Anche Spiegazioni del Commentario sulla “Via di Mezzo”, di
Ciandrakirti, dice:499

{199} Non solo il maestro Nagarjuna asserisce questa natura, (ma) anche gli
altri sono indotti ad accettarla. Cosi egli postula questa natura come stabili-
ta al dibattito da ambo le parti.
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Se le cose stessero in un altro modo, allora dovresti sostenere che nel Madhyamaka
e impossibile raggiungere la liberazione. Questo perché (1) Ciandrakirti dice che
raggiungere il nirvana significa percepire il nirvana, e dice che il nirvana ¢ consi-
derato una vera cessazione e che le vere cessazioni sono verita ultime; e (2) le verita
ultime non esisterebbero. Nel suo Commentario sulle Sessanta Stanze di Ragiona-
mento, Ciandrakirti si da un bel da fare per dimostrare che, quando raggiungi il
nirvana, devi necessariamente percepire la verita ultima della cessazione. [648]

Conformemente, i fenomeni composti quali gli occhi non sono nature nel
senso di essere essenzialmente esistenti, né sono nature quando la realta ¢ postu-
lata come natura finale. Quindi essi non sono né 1'uno né I'altro tipo di natura.
Le verita ultime sono nature quando la realta ¢ postulata come la natura finale,
ma cio che le stabilisce come nature di quel genere ¢ il fatto che esse sono non-
fabbricate e non dipendono da qualcos’altro. Esse non esistono per niente come
nature nel senso di essere essenzialmente esistenti. Pertanto, esistono meramen-
te in modo convenzionale.

“Fabbricate” significa “prodotte” nel senso di un nuovo manifestarsi di qual-
cosa che prima non esisteva; “dipendere da qualcos’altro” significa dipendere da
cause e condizioni.

Dal momento che le forme e cosi via non sono né I'uno né I'altro dei due tipi di
natura, quando parli di coltivare il sentiero al fine di vedere la natura finale.
“natura” ha il senso di realta. Percio, Ciandrakirti dice che la condotta pura non
¢ senza senso. Inoltre, egli spiega che questa totale mancanza di un’asserzione
secondo cui i fenomeni hanno una natura nel senso di esistenza essenziale, non
contraddice la sua asserzione incidentale di una natura finale.4'° Spiegazione del
Commentario sulla “Via di Mezzo”, di Ciandrakirti, dice:4"

Obiezione: Ahime, completamente errato! Tu non asserisci per nulla le
cose reali, ma asserisci anche per inciso una natura che ¢ non-fabbricata e
non dipende da qualcos’altro. Stai dicendo cose che sono manifestamente
contraddittorie.

Risposta: Nel dire questo, non afferri I'essenziale del Trattato Fondamenta-
le. Ecco cio che intende dire: Se gli occhi e simili — entita sorte in modo dipen-
dente che sono evidenti agli esseri ordinari puerili — fossero la loro stessa natu-
ra, allora la condotta pura non avrebbe senso perché anche le coscienze impre-
cise potrebbero conoscere quella natura. Poiché non sono la loro stessa natu-
ra, la condotta pura intesa a vedere quella natura ha uno scopo. Inoltre. io dico
che questa natura, {200} in quanto paragonata alle verita convenzionali, ¢ non
fabbricata e non dipende da qualcos’altro. [649] Solo qualcosa che gli esseri
puerili ordinari non vedono, ¢ idonea ad essere la natura. Percio, I'ultimo non
¢ né una cosa né una non cosa; per natura, ¢ semplicemente pace.
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Qui “cosa” e “non cosa” si riferiscono all’esistenza essenziale e alla totale non-esi-
stenza, come spiegato sopra nella sezione sul dualismo .42

Ora, quando tu come essere ordinario determini che i fenomeni mancano perfi-
no di una particella di natura essenziale o intrinseca, trovi che la vacuita — vacuita
di natura intrinseca — ¢ un attributo dei fenomeni, come la forma, che servono
come suoi substrata.l Percio non & contraddittorio per i substrata e per I'attribu-
to essere gli oggetti di una singola mente. Dal momento che non hai posto fine
all’apparenza dualistica, quella vacuita ¢ una verita ultima nominale piuttosto che
effettiva (reale).

Abituandoti a quella visione che conosce 'assenza di natura intrinseca, la cono-
scerai percependola. Con una tale coscienza, giungono a termine tutte le apparen-
ze mal interpretate. Qui apparenze mal interpretate significa 'apparenza di esi-
stenza intrinseca dove non c¢’¢ esistenza intrinseca. Percio, dal momento che la
coscienza che percepisce direttamente la realta non percepisce i sostrati come le
forme, né quella realta né i suoi sostrati esistono dal punto di vista di quella mente.
Percio la vacuita e le forme, ecc., devono essere postulati come realta e sostrati
dalla prospettiva di qualche altra mente, una mente convenzionale.

Poiché ¢ cosi, la verita ultima viene postulata dove, in aggiunta al calmarsi di
tutte le elaborazioni di esistenza intrinseca, ¢’é anche un puro e semplice arresto
di tutte le elaborazioni di apparenze fraintese, apparenze di esistenza intrinseca
dove non ce n’e alcuna. Percio, mentre noi asseriamo una natura finale, come

potremmo essere costretti ad accettare una natura essenzialmente esistente? Chia-
re Parole, di Ciandrakirti, dice:4'3

Guidati dalla menomazione dell’ignoranza, gli esseri ordinari percepiscono un
certo aspetto delle cose. Poiché gli esseri nobili, che sono liberi dalla menoma-
zione dell’ignoranza, non vedono quell’aspetto erroneo, ¢’e qualche altra cosa
che serve da oggetto per loro. Proprio quella entita & assunta come la natura
finale di quelle cose.

Anche:4'4 [650]

La mancanza di produzione intrinsecamente esistente delle cose non ¢ qualco-
sa. Percio, dal momento che & proprio una non-cosa, non ha essenza. Percio,
non ¢ la natura intrinseca delle cose.

VSubstrata” (latino) ¢ il plurale di “substratum™ che si traduce substrato, sostrato, fondo, base

(ndt).
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{201} Alcuni [Tibetani] non postulano la verita ultima come la pura e semplice eli-
minazione delle elaborazioni degli oggetti di negazione, ergo. i due sé. Ritengono
invece che, come I'oggetto di una mente che conosce senza errore il modo di esi-
stere delle cose, I'ultimo appaia esistere per il suo stesso potere — proprio come le
cose tipo il blu e il giallo appaiono a una mente ordinaria. Accertare che esiste in
quel modo ¢ la visione che conosce il profondo. Essi sostengono anche che ¢ un
passo falso, rispetto alla visione corretta, considerare i fenomeni interni ed esterni
— le basi in relazione alle quali gli esseri viventi si aggrappano ai due sé — come
privi di esistenza intrinseca.

Queste asserzioni sono al di fuori della sfera di tutte le scritture, Hinayana e
Mahayana. Essi ammettono che ¢ necessario bloccare la concezione del sé, la radi-
ce che lega tutti gli esseri viventi all’esistenza ciclica. Asseriscono poi che non bloc-
chi la concezione del sé realizzando che non c’e esistenza intrinseca nei sostrati che
apprende come un sé; piuttosto, la arresti conoscendo come veramente esistente
qualche altro fenomeno non connesso. Questo non ¢ differente dallo scenario che
segue. Supponi che non ci sia un serpente ad est, ma qualcuno pensa che ci sia ed
¢ terrorizzato. Tu dici alla persona angosciata: “Non puoi bloccare I'idea che ci sia
un serpente pensando ‘A est non ¢’e¢ alcun serpente’. Dovresti invece pensare “C'e
un albero a ovest’. Questo blocchera la tua idea che ci sia un serpente e porra fine
alla tua angoscia”.

Quindi, voi che volete il bene per voi stessi dovreste stare lontani da tali visio-
ni errate. Dovreste lavorare sul metodo per sradicare il modo in cui I'ignoranza
apprende le cose, essendo tale ignoranza la radice di tutto cio che vi lega e vi
degrada nell’esistenza ciclica. Riguardo a questo metodo, i testi del padre, il nobi-
le Nagarjuna, e del suo figlio spirituale Aryadeva espongono chiaramente vaste
collezioni di argomenti che edificano una conoscenza profonda e certa delle scrit-
ture definitive e (spiegano) come il significato di queste scritture non possa essere
interpretato in altro modo. 45 [651] Affidandovi a questi testi di Nagarjuna e Arya-
deva, passate sull’altra sponda dell’oceano dell’esistenza ciclica.

Per evitare passi falsi nel raggiungere la visione Madhyamaka, ¢ della massima
rilevanza confutare le idee errate circa I'oggetto di negazione. Per questa ragione
ho dato una spiegazione estesa.
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{203} [VEFFETTIVO OGGETTO DA NEGARE

(¢)) Come il nostro sistema identifica 'oggetto di negazione:
(1)) Deffettiva identificazione dell’oggetto da negare
(2)) Quando aggiungere qualificazioni agli altri oggetti di negazione
(3)) Se aggiungere o no la qualificazione “ultimo” all’oggetto di negazione

LS

(c)) Come il nostro sistema identifica I'oggetto di negazione
Questo (punto) ha tre parti:

1. Leffettiva identificazione dell’oggetto da negare
2. Quando aggiungere qualificazioni agli altri oggetti di negazione
3. Se aggiungere o no la qualificazione “ultimo™ all’oggetto di negazione

(1)) Leffettiva identificazione dell’oggetto da negare

In generale, riguardo agli oggetti di negazione, ci sono oggetti negati dal‘ sentie-
ro e oggetti negati dalla ragione. Quanto ai primi di questi, Separazione del
Mezzo dagli Estremi, di Maitreya, dice:410

Ci sono insegnamenti sull’oscurazione afflittiva

E sull’oscurazione cognitiva.

Noi riteniamo che tutte le oscurazioni rientrino in queste,
E quando se ne sono andate, tu sei libero.

Percio, ci sono oscurazioni afflittive e oscurazioni cognitive. Questi oggetti di
negazione si trovano tra gli oggetti di conoscenza, {204}perché, se non esistes-
sero, tutti gli esseri incarnati sfuggirebbero allora senza sforzo all’esistenza
ciclica.

Quanto agli oggetti negati dalla ragione, Confutazione delle Obiezioni, di
Nagarjuna, dice:4'7
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Qualcuno pensa che

Una donna emanatal sia una donna (vera).

Un’altra emanazione impedisce questa concezione errata —
Questo & come quello.

Nel suo Commentario sulla “Confutazione delle Obiezioni” egli dice:41

Una donna emanata da qualche essere & vuota della natura di essere una
donna, ma qualcun altro pensa erroneamente: “Questa ¢ con certezza una
donna”. Percio, per via di quella concezione errata, sorge I'attaccamento. I
Tathagata o uno sravaka del Tathagata emette un’altra emanazione, e in tal
modo blocea la concezione errata di quella persona.

Similmente, le mie parole, che sono vuote come un’emanazione, blocca-
no qualsiasi concezione che qualcosa esista intrinsecamente. Tutte le cose,
come la donna emanata, sono vuote e non esistono intrinsecamente. [652]

Cosi egli parla delle concezioni errate come oggetti di negazione e tratta come
oggetto di negazione anche la natura intrinseca che esse apprendono, stabilen-
do due tipi di oggetti da negare. Tuttavia, il principale oggetto di negazione ¢ il
secondo. Questo perché, al fine di far cessare una coscienza inesatta, devi per
prima cosa confutare 1'oggetto che quella coscienza apprende. Per esempio, il
sorgere dipendente confuta l'esistenza essenziale o intrinseca delle persone e dei
fenomeni.

Questo secondo oggetto di negazione non puo essere tra gli oggetti di cono-
scenza, perché, se esistesse, non potrebbe allora essere confutato. Tuttavia, ci
sono sovrapposizioni erronee che lo apprendono come esistente, percio devi
proprio confutarlo. Questa confutazione non ¢ come distruggere un vaso con un
martello; ¢ piuttosto una questione di sviluppare conoscenza certa che ricono-
sce il non-esistente come non-esistente. Quando sviluppi la conoscenza certa
che esso non esiste, la coscienza erronea che lo apprende come esistente verra
a cessare.

Analogamente, usare la ragione per stabilire qualcosa, non ¢ come stabilire
ex novo qualcosa che prima non esisteva, come un seme che produce una pian-
ticella. E piuttosto lo sviluppo della conoscenza certa che riconosce un fenome-
no com’e. Confutazione delle Obiezioni, di Nagarjuna, dice:4'9

! Un’immagine apparentemente reale, prodotta magicamente da un siddha (ossia una persona
dotata di poteri psichici), da un illusionista, da un mago, ecc. (ndt).
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A che serve stabilire la negazione

Di cio che non esiste in alcun modo, anche senza parole?
{205} Per rispondere a questo, le parole “non esiste”
Causano la comprensione; esse non eliminano.

Nel suo Commentario, Nagarjuna dice su questo:42°

Dubbio: Se stai stabilendo la negazione di qualcosa che non esiste anche
senza parole, senza dire nulla, allora a che servono le tue parole: “Tutte le
cose mancano di natura intrinseca?”

Risposta: Le parole “Tutte le cose mancano di natura intrinseca” non
causano la mancanza di natura intrinseca delle cose, ma, in assenza di natu-
ra intrinseca, fanno capire che le cose mancano di natura intrinseca.

Per esempio, benché Devadatta non sia in casa, qualcuno dice: “Devadat-
ta ¢ in casa”. Qualcun altro, per mostrare che Devadatta non ¢’e, dice: “Deva-
datta non ¢’¢”. [653] Quelle parole non causano I'assenza di Devadatta, ma
indicano semplicemente che Devadatta non ¢ in casa. Analogamente, le paro-
le “Le cose mancano di natura intrinseca” non causano la mancanza di natu-
ra intrinseca delle cose. Tutte le cose mancano di natura intrinseca, come le
creature di un’illusione magica. Tuttavia, gli esseri infantili sono confusi
riguardo all’assenza di reale essenza in tutte le cose, cosi noi facciamo com-
prendere loro che non ¢’¢ natura intrinseca nelle cose che essi, confusi dall’i-
gnoranza, reificano come se avessero natura intrinseca. Percio, cio che hai
detto — che, se non ¢’¢ natura intrinseca, a che servono le parole: “Non ¢’¢ esi-

bl
s

stenza intrinseca”, giacché le cose sarebbero stabilite come prive di natura

intrinseca anche senza alcuna parola, senza dire nulla — non ¢ ragionevole.

Dovreste comprendere cio in conformita a questa affermazione veramente chiara.
Alcuni ritengono che condurre I'analisi razionale estesa, richiesta per le con-
futazioni e le prove, sia muoversi tra i meandri delle mere parole convenzionali,
perché tutti i fenomeni sono privi di confutazione e prova, in quanto, se qualco-
sa esiste, non puo essere confutato e, se non esiste, non ha bisogno di essere con-
futato. Questa ¢ una collezione insensata di contraddizioni, che non mostra né
la consapevolezza generale di come la ragione stabilisca e neghi le cose, né la
consapevolezza generale di come il sentiero stabilisca e neghi le cose. Questo per-
ché pretendete che la confutazione e la prova non debbano essere fatte, mentre
voi stessi state confutando 1'uso che il vostro oppositore fa dell’analisi che impli-
ca la confutazione e la prova, citando come ragione: “Se qualcosa esiste, non puo
essere confutata e, se non esiste, non ha bisogno di essere confutata”. Inoltre, la
ragione che avete addotto non ¢ una confutazione appropriata di un oppositore
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che sostiene essere necessario condurre la confutazione e la prova perché, secon-
do {2006} voi, se qualcosa esiste, non puo essere confutato e, se non esiste, non
c¢’e bisogno che sia confutato.

Noi eseguiamo le confutazioni con un ragionamento eccellente al fine di far
cessare le concezioni imprecise ed errate; la prova per mezzo del ragionamento
¢ una tecnica per sviluppare una conoscenza accurata e certa. [654] Pertanto,
coloro che desiderano porre fine alle varie consapevolezze inaccurate e sviluppa-
re le varie consapevolezze accurate dovrebbero perseguire le collezioni di argo-
mentazioni di autori come Nagarjuna e dovrebbero sviluppare menti dotate di
conoscenza accurata e certa della confutazione e della prova.

Domanda: Se, come dici, la confutazione per mezzo del ragionamento ¢ fatta
per sviluppare una conoscenza accurata e certa sradicando i processi cognitivi
inaccurati, la ragione cancellera un oggetto come ¢ appreso da un certo tipo di
mente. Cos’e quella mente?

Risposta: In generale, ¢’¢ un numero illimitato di coscienze concettuali che
apprendono l'oggetto di negazione; tuttavia, dovresti identificare con cura la
coscienza concettuale scorretta che ¢ la radice di tutti gli errori e i difetti e dovre-
sti sradicare il suo oggetto referente, perché, se quello ¢ bloccato, tutti gli errori
e i difetti saranno bloccati.

Inoltre, i rimedi esposti nel sutra per le altre afflizioni, quali I'attaccamento,
curano una porzione delle afflizioni, mentre i rimedi spiegati per 'ignoranza
curano tutte le afflizioni. Percio, I'ignoranza ¢ la base di tutti gli errori e i difet-
ti. Chiare Parole, di Ciandrakirti, dice:4>!

Gli insegnamenti dei Buddha — i gruppi di sutra e cosi via — sono basati sulle
due verita.

In nove tipi essi proclamano giustamente i vasti rimedi che corrispondono al
comportamento mondano.

Tra questi, quelli pronunciati per eliminare I"attaccamento non estinguono
Iostilita,

Quelli pronunciati per eliminare I'ostilita non estinguono I’attaccamento,

E quelli pronunciati per estinguere I'orgoglio e cosi via non sconfiggono gli
altri contaminanti.

Percio non sono efficaci in generale e quelle scritture non hanno grande
significato.

Quelli pronunciati per estinguere l'illusione sconfiggono tutte le afflizioni;

I Conquistatori hanno detto che tutte le afflizioni sono basate sull’illusione.

Com’e l'illusione? I ignoranza, che in questo contesto ¢ una consapevolezza
che erroneamente sovrappone la natura intrinseca; apprende i fenomeni inter-
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ni ed esterni come esistenti per via del {207} proprio carattere intrinseco. [655]
Il Commentario sulle “Quattrocento Stanze”, di Ciandrakirti, dice:4%2

Si dice che uno si attacca alle cose per il potere di un’incomprensione afflit-
tiva, una coscienza che sovrappone un’essenza delle cose. e che si blocca I'e-
sistenza ciclica interdicendo totalmente cio che funge da seme per il proces-
so dell’esistenza ciclica. Per indicare questo, Quattrocento [Stanze] dice:

I seme dell’esistenza mondana é una coscienza;
Gli oggetti sono la sua sfera di attivita.
Quando vedi che gli oggetti sono privi di un sé,
Tu neghi il seme dell’esistenza ciclica.

Quindi Aryadeva ritiene che, vedendo gli oggetti come mancanti di natura
intrinseca, tu blocchi il seme dell’esistenza ciclica, la coscienza che causa
attaccamento. Cio fa cessare l'esistenza ciclica per gli sravaka, i pratyeka-
buddha e i bodhisattva che hanno raggiunto la sopportazione (tolleranza,
pazienza) riguardo all’insegnamento della non-produzione.

Questa ¢ anche chiamata la concezione di vera esistenza, perché Quattrocento
[Stanze], di Aryadeva, dice:

Proprio come la facolta sensoriale tattile pervade il corpo,
Lillusione sta all’interno di tutte le afflizioni.

Percio, distruggendo I'illusione.

Distruggerai tutte le afflizioni.

Commentando questo verso, il Commentario sulle “Quattrocento Stanze”, di
Ciandrakirti, dice:4>3

A causa della confusione prodotta dal pensiero che le cose esistano veramen-
te come appaiono, l'illusione agisce per sovrapporre alle cose un’essenza di
vera esistenza.

Dubbio: Se, come dici, I'ignoranza ¢ la radice dell’esistenza ciclica, sarebbe
allora incorretto per Ciandrakirti spiegare nel Commentario sulla “Via di
Mezzo” e in Chiare Parole che la visione degli aggregati corruttibili come “io”
e “mio” ¢ la radice dell’esistenza ciclica, perché non ci possono essere due cause
primarie di esistenza ciclica.

Risposta: Nella sezione sulla persona di media capacita, io ho gia spiegato
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cio che dicono gli altri maestri sul come asserire I'ignoranza e la visione degli
aggregati corruttibili.4?4 Percio, qui io spieghero le asserzioni del maestro Cian-
drakirti. Gli altri Madhyamika ritengono che la concezione delle cose come
veramente esistenti sia un’oscurazione cognitiva; egli asserisce che tale conce-
zione ¢ ignoranza e, per di piu, asserisce che e ignoranza afflittiva. {208} Que-
sto perché, come citato sopra, 425 il suo Commentario sulle “Quattrocento Stan-
ze” spiega che la concezione di vera esistenza ¢ afflittiva. [656] Anche Spiega-
zione del Commentario sulla “Via di Mezzo” dice:420

Poiché questa causa confusione negli esseri viventi rispetto alla visione dello
stato effettivo delle cose, essa & illusione; I'ignoranza sovrappone erroneamen-
te alle cose un’essenza che esse non hanno. Essa ¢ fatta in modo da interdire
la percezione della loro natura. E un’occultatrice.

Anche:427

In tal modo, le verita convenzionali sono postulate attraverso la forza dell’i-
gnoranza afflittiva che ¢ inclusa nei fattori dell’esistenza ciclica.

Quindi, poiché egli spiega che ¢ il primo dei dodici fattori del sorgere dipenden-
te, ¢ un’afflizione e non un’oscurazione cognitiva. Cosa sono le oscurazioni
cognitive? Questo sara spiegato in scguitoﬁzzé

Dunque, egli spiega che l'ignoranza, che ¢ il primo dei dodici fattori, ¢ la
radice dell’esistenza ciclica e, all'interno di questo, spiega anche che la visione
degli aggregati corruttibili ¢ la radice dell’esistenza ciclica. Dal momento che
Iignoranza ¢ la categoria generale e la visione degli aggregati corruttibili ¢ un
caso illustrativo, non c¢’e contraddizione.

Ignoranza ¢ l'opposto di conoscenza, e questo non si riferisce a qualsiasi
conoscenza, ma alla saggezza che conosce la realta che ¢ assenza di sé. L'oppo-
sto di questa non puo essere semplicemente la non esistenza di quella saggez-
za, né puo essere semplicemente qualcosa di diverso da quella saggezza; percio,
¢ una concezione che ¢ I'equivalente contraddittorio di quella saggezza. Questa
(concezione) ¢ la sovrapposizione del sé. Ce ne sono due tipi: la sovrapposizio-
ne di un sé oggettivo e la sovrapposizione di un sé personale. Percio, la conce-
zione di un sé personale e la concezione di un sé oggettivo sono entrambe igno-
ranza. Pertanto, quando egli indica che la visione degli aggregati corruttibili e
la radice di tutte le altre afflizioni, questo non significa che I'ignoranza non sia
la radice.

Anche [la Preziosa Ghirlanda, di Nagarjuna], dice4?9: “Fino a quando con-
cepisci gli aggregati, li concepirai come io”. Questo significa che I'ignoranza,
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che ¢ confusione riguardo ad un sé oggettivo, causa confusione rispetto ad un
sé personale. [657] Dal momento che questo colloca le divisioni interne dell’i-
gnoranza in una relazione di causa ed effetto, cio non contraddice l'insegna-
mento secondo cui la visione degli aggregati corruttibili ¢ la radice di tutte le
afflizioni diverse dall’ignoranza.

{200} Se non comprendi questo modo di spiegare cio che il maestro Cian-
drakirti intendeva, ¢ allora davvero difficile dissolvere la falsa impressione che
egli contraddicesse se stesso spiegando la radice dell’esistenza ciclica in due
modi diversi.

Anche Nagarjuna il Protettore accetta questo sistema di identificare 1'igno-
ranza, perché il suo Settanta Stanze sulla Vacuita dice:43°

Llstruttore disse che 'ignoranza

I la concezione che, in realta,

Le cose siano prodotte da cause e condizioni.
Da questo sorgono i dodici fattori.

Tramite la visione della realta, tu conosci

Che le cose sono vuote; I'ignoranza non sorge.
Questa ¢ la cessazione dell’ignoranza.

Per via di questo, i dodici fattori cessano.

Inoltre, il ventiseiesimo capitolo del suo Trattato Fondamentale dice:43!

Quando I'ignoranza ¢ fatta cessare

[attivita composizionale non sorge per nulla.
Cio che arresta I'ignoranza

I il conoscere ed il meditare sulla realta.

Bloccando questo e quel fattore precedente del sorgere dipendente,
Questo e quel [attore successivo non sorgeranno.

In questo modo fai cessare completamente

L'intero ammasso della sofferenza.

Questo e I'altro passaggio appena citato sono in accordo e si attagliano molto
bene alla linea della Preziosa Ghirlanda, di Nagarjuna: “Fino a quando conce-
pisci gli aggregati...”43? che dice che la radice dell’esistenza ciclica ¢ la conce-
zione degli aggregati come intrinsecamente esistenti.

Anche il nobile Aryadeva asserisce questo, come ¢ chiaramente indicato dal

passaggio citato in precedenza: “Proprio come la facolta sensoriale tattile per-
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vade il corpo...” ed anche: “La radice dell’esistenza ciclica ¢ una coscien-
za...” 433

Quando il maestro Nagarjuna confuta 'oggetto di negazione nel Trattato
tondamentale, egli porta tutte le sue diverse argomentazioni al fine di confuta-
re una natura intrinseca — la reificazione dell’illusione dei fenomeni come essen-
zialmente esistenti — e di dimostrare che i fenomeni mancano di essenza. Cosi
Nagarjuna offre un’ampia gamma di argomenti solo allo scopo di sradicare il
modo in cui I'ignoranza apprende le cose. Il Commentario di Buddhapalita sul
“Trattato fondamentale” dice:434

{210} Qual ¢ lo scopo dell'insegnare I'originazione dipendente? [658] Il mae-
stro Nagarjuna, la cui vera natura ¢ compassione, vide che gli esseri viventi
sono assediati da varie sofferenze e assunse il compito di insegnare la realta
delle cose proprio perché ¢ cosi che essi potrebbero essere liberati. Egli inco-
mincio, percio, con l'insegnare il sorgere dipendente. Infatti, si dice:

Vedendo c¢io che non ¢ reale, tu sei legato;
Vedendo il reale, tu sei libero.

Cos’e la realti delle cose, proprio com’e? E I'assenza di esistenza. Le persone
impreparate il cui occhio dellintelligenza ¢ oscurato dal buio dell’illusione,
concepiscono un’essenza delle cose e quindi generano attaccamento ed osti-
lita rispetto ad esse. Quando I'illuminazione della conoscenza del sorgere
dipendente rimuove 'oscurita dell'illusione e l'occhio della saggezza vede
I'assenza di essenza delle cose, allora non c¢’¢ base (fondamento) per le altre
afflizioni e attaccamento e ostilita non si sviluppano.

Inoltre, nella transizione al ventiseiesimo capitolo, lo stesso testo dice:435

Domanda: Tu hai gia spiegato I'ingresso nell’ultimo attraverso i testi
Mahayana. Spiega ora l'ingresso nell’'ultimo attraverso i testi degli sravaka.

Risposta: [1l Trattato Fondamentale dice]: “Per via dell’oscurazione
dovuta allignoranza, si ripete (ricorre) 'esistenza ciclica....”

E nella transizione al ventisettesimo capitolo, Buddhapalita dice:430
Domanda: Ora illustra 'assenza di visioni errate usando scritture che

concordino col veicolo degli sravaka.
Risposta: [l Trattato Fondamentale] dice: “Nel passato, io sorsi...”.
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Queste affermazioni chiarificano che il maestro Buddhapalita asserisce anche
che I'ignoranza. la quale ¢ il primo dei dodici fattori del sorgere dipendente, e
la sovrapposizione della natura intrinseca sulle cose e che anche gli sravaka ed
i pratyekabuddha conoscono la mancanza del sé degli oggetti. [659] Percio.
dovreste capire che la grande prova per mostrare che gli sravaka ed i pratyeka-
buddha sanno che gli oggetti mancano di natura intrinseca ¢ il fatto che la con-
cezione di un sé oggettivo sia considerata come l'ignoranza che sta tra i dodici
fattori del sorgere dipendente.

Quattrocento Stanze, di Aryadeva, dice:437 “Vedendo concettualmente, tu
sei vincolato; dovrebbe essere bloccata qui”. Anche la concettualita menziona-
ta in questa affermazione non si riferisce a tutte le {211} coscienze concettuali di
qualunque tipo, ma piuttosto alle coscienze concettuali che sovrappongono ai
fenomeni esistenza essenziale. Infatti, commentando quel passaggio, il Com-
mentario sulle “Quattrocento Stanze,” di Ciandrakirti, dice:438 “Una coscien-
za concettuale sovrappone un senso scorretto di esistenza intrinseca”. Inoltre,
egli afferma che ¢ ignoranza afflittiva. Quindi, mentre ci sono persone che
sostengono che la ragione confuti 'oggetto di ogni coscienza concettuale che
pensi: “Questo ¢ cosi e cosi”, esse non hanno fatto dettagliate investigazioni su
questa materia.

Se fosse in un altro modo, allora, dal momento che per gli esseri ordinari il
significato della realta ¢ celato, essi non avrebbero modo di apprendere il
significato della vacuita con una coscienza non concettuale. Inoltre, se gli ogget-
ti di ogni coscienza concettuale fossero contraddetti dalla ragione, allora anche
gli oggetti della conoscenza certa sarebbero come la natura intrinseca sovrap-
posta da una coscienza erronea, sbagliata. Questo implicherebbe che non c’e
una visione corretta che conduca allo stato di nirvana, per cui sarebbe inutile
compiere qualsiasi studio o riflessione sui testi Madhyamaka. Per questo, Quat-
trocento Stanze, di Aryadeva, dice:439

Vedendo cio che non ¢ vacuita come se fosse vacuita
9
Alcuni dicono: “lo raggiungero il nirvana”, ma non lo raggiungeranno.
I Tathagata dissero che
Non ragegiungi il nirvana tramite le visioni errate.
giung

Basandosi proprio su questa [natura intrinseca], 'oggetto di riferimento del
modo in cui I'ignoranza apprende le cose come spiegato sopra, le scuole essen-
zialiste — buddhiste e non buddhiste — reificano molte cose diverse. Quando
neghi il referente del processo cognitivo dell’ignoranza, tu poni fine completa-
mente a tutte queste reificazioni guidate dal dogma. come se tagliassi un albe-
ro alla radice. [660] Percio, coloro che hanno la facolta della saggezza dovreb-
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bero capire che 'oggetto referente dell’ignoranza innata ¢ 'oggetto basilare
della negazione e non dovrebbero votarsi puramente a confutare i costrutti
immaginari, che sono imputati solo dai propugnatori dei dogmi filosofici.

Confutare in questo modo I'oggetto di negazione non ¢ un passatempo ozio-
so. Voi vedete che gli esseri viventi sono vincolati all’esistenza ciclica da una
coscienza concettuale errata, che ha come suo oggetto I'oggetto di negazione, e
quindi voi confutate il suo oggetto. Cio che vincola tutti gli esseri viventi all’e-
sistenza ciclica ¢ I'ignoranza innata; I'ignoranza acquisita esiste solo tra quelli
che sostengono i dogmi filosofici, percio non puo essere la radice dell’esistenza
ciclica. E estremamente importante guadagnarsi una conoscenza specifica e
certa di questo punto.

{212} Quindi, la coscienza concettuale errata ultima che concepisce 'ogget-
to di negazione ¢ I'ignoranza innata, che ¢ il primo dei dodici fattori del sorge-
re dipendente. Gli oggetti di negazione acquisiti sono puramente sovrapposizio-
ni basate su questa. Percio, non corrisponde affatto a verita che la ragione
neghi tutti i processi cognitivi tramite i quali le coscienze non concettuali —
ergo, le coscienze sensoriali — apprendono le cose. Pertanto, solo le coscienze
mentali concettuali hanno processi cognitivi che sono negati dalla ragione; piu
specificamente, la ragione confuta i processi cognitivi delle due concezioni del
sé ed i processi cognitivi di quelle coscienze concettuali che sovrappongono
ulteriori attributi agli oggetti che sono stati imputati da quelle due concezioni
del sé. Non ¢ che la ragione confuti i processi cognitivi di tutte le coscienze con-
cettuali di qualsiasi tipo.

Domanda: In che modo l'ignoranza sovrappone la natura intrinseca?

Risposta: In generale, nei testi di Ciandrakirti appaiono molti usi delle con-
venzioni verbali come “natura” o “essenza” in relazione agli oggetti che esisto-
no solo convenzionalmente. Tuttavia, nel caso della reificazione da parte dell’i-
gnoranza c’e, rispetto agli oggetti, siano essi persone o altri fenomeni. la conce-
zione che quegli oggetti abbiano uno stato ontologico — un modo di esistenza —
in sé e per sé, senza che sia postulato tramite la forza di una consapevolezza.
Loggetto referente che ¢ cosi appreso da quella concezione ignorante. lo stato
ontologico indipendente di quei fenomeni, e identificato come un ipotetico “sé”

o “natura intrinseca.” [661] Infatti, Quattrocento Stanze, di Aryadeva, dice:44¢

Tutto questo ¢ senza un potere proprio;
Percio non ¢’¢ un sé.

Commentando questo, il Commentario sulle “Quattrocento Stanze”, di Cian-
drakirti, dice:44!
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E quello che esiste essenzialmente, intrinsecamente, autonomamente, e senza
dipendere da un altro...

In tal modo, egli dice che quelli sono sinonimi. “Senza dipendere da un altro”
non significa non dipendere da cause e condizioni. “Altro” si riferisce, invece, a
un soggetto, ossia una coscienza convenzionale, e si dice che qualcosa non
dipende da altro per il fatto di non essere postulata tramite la forza di quella
coscienza convenzionale.

Percio, “autonomamente” si riferisce alla natura di un oggetto che ha il suo
unico stato ontologico o modo di essere. E proprio questo che ¢ chiamato
“essenza” o “natura intrinseca.” Prendiamo, per esempio, {213} il caso di un
serpente immaginario che sia erroneamente imputato su una fune. Se lasciamo
da parte il modo in cui ¢ imputato dalla prospettiva che apprende un serpente
(mentre invece ¢ una fune) e cerchiamo di analizzare com’e il serpente, nei ter-
mini della sua natura, dal momento che il serpente semplicemente non ¢ pre-
sente in quell’oggetto, le sue caratteristiche non potranno essere analizzate. La
cosa e simile per questi fenomeni. Supponiamo di mettere da parte 'analisi del
modo in cui appaiono — ossia, come essi appaiono alla coscienza convenziona-
le — e di analizzare gli oggetti stessi chiedendoci: “Qual ¢ il modo di essere di
questi fenomeni?” Troviamo che non sono stabiliti in alcun modo. L'ignoranza
non apprende i fenomeni in questo modo; essa apprende ogni fenomeno come
se avesse un modo di essere tale da poter essere compreso in sé e per sé, senza
essere postulato tramite la forza di una coscienza convenzionale. Il Commenta-
rio sulle “Quattrocento Stanze”, di Ciandrakirti, dice:442

Senza alcun dubbio, cio che esiste solo tramite la presenza del pensiero con-
cettuale, e non esiste senza il pensiero concettuale, con certezza non esiste in
modo essenziale — come nel caso di un serpente che sia imputato ad una corda
arrotolata.

In questo modo Ciandrakirti afferma come i fenomeni non esistano essenzial-
mente.

Percio, cio che esiste oggettivamente nei termini della sua essenza, senza
essere postulato tramite il potere di una mente soggettiva, ¢ chiamato “sé¢” o
“natura intrinseca”. [662] [Vassenza di questa qualita nella persona e chiama-
ta mancanza del sé della persona; la sua assenza nei fenomeni come gli occhi,
le orecchie e cosi via, ¢ chiamata assenza del sé degli oggetti. Di conseguenza,
si puo comprendere implicitamente che le concezioni di quella natura intrinse-
ca come presente nelle persone ¢ negli oggetti sono le concezioni dei due sé. E
come dice il Commentario sulle “Quattrocento Stanze”, di Ciandrakirti:443
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“Sé” ¢ un’essenza delle cose che non dipende da altre cose; ¢ una natura
intrinseca. La non-esistenza di questa e assenza del sé. Per via della divisio-
ne tra oggetti e persone, ¢ intesa come duplice: “assenza del sé¢ degli ogget-
ti” e “assenza del sé delle persone”.

Dubbio: La concezione delle persone come esistenti per via del loro carattere
intrinseco non puo essere una concezione di un sé personale, perché, se cosi
fosse, allora anche I'osservare le persone diverse da se stessi ed il concepirle come
esistenti per via della loro caratteristica intrinseca, sarebbe una concezione di un
sé personale. Se ammettete questo, allora, mentre deve necessariamente essere
una visione degli aggregati corruttibili, non puo essere una visione degli aggre-
gati corruttibili nella misura in cui non ¢ una concezione che pensa: “io”.

{214} Risposta: Come spiegato in precedenza, Ciandrakirti dice che una
natura intrinseca nelle persone e un sé delle persone; percio si deve necessaria-
mente accettare che una concezione della persona come intrinsecamente esi-
stente ¢ una concezione di un sé delle persone. Tuttavia, una concezione di un
sé delle persone non ¢ necessariamente una visione degli aggregati corruttibili.

Cosa occorre per avere una concezione del sé che sia una visione degli aggre-
gati corruttibili? Nel caso della concezione del sé che sia una visione acquisita
degli aggregati deperibili, non ¢’¢ una regola definita, perché ci sono molti —
incluse alcune tra le scuole Sammitiya — che, come risultato delle loro filosofie,
apprendono un sé quando osservano gli aggregati. Comunque, nel caso della
vistone innata degli aggregati deperibili, il Commentario sulla “Via di Mezzo”,
di Ciandrakirti, confuta che gli aggregati siano I'oggetto osservato ed il suo
Spiegazione del Commentario sulla “Via di Mezzo” dice che I'oggetto osservato
e il sé imputato in modo dipendente.444 Quindi, una visione innata degli aggre-
gati corruttibili non prende come suo oggetto di osservazione gli aggregati, ma
osserva piuttosto la mera persona. Inoltre, la base per il sorgere del pensiero
“i0” deve essere per forza una persona. Percio, una persona di un altro conti-
nuum di aggregati mentali e fisici non ¢ 'oggetto dell’osservazione. [663]

Riguardo a come ¢ appreso quell’oggetto di osservazione, Spiegazione del
Commentario sulla “Via di Mezzo”, di Ciandrakirti, dice:445

Riguardo a questo, una visione degli aggregati deperibili opera allinterno dei
pensieri di “io” e “mio”.

Per cui, non & semplicemente una concezione di esistenza intrinseca, ossia, esi-
stenza per via di carattere intrinseco; deve per forza essere una concezione che
pensa: “io”. Spiegazione del Commentario sulla “Via di Mezzo™ dice anche:440



LAM_RIM_Volume terzo_definitivo:LAMRIM_versione5 29/05/94%15:06 Pagina 231

Leffettivo oggetto da negare 231

Proprio la visione degli aggregati corruttibili deve essere eliminata, ed ¢ elimi-
nata con la comprensione della mancanza di sé del sé.1!

Cosi Ciandrakirti dice che elimini la visione degli aggregati deperibili conoscen-
do I"assenza di sé — I'esistenza non-intrinseca — del sé che ¢ 'oggetto dell’osser-
vazione, contraddicendo con cio il modo in cui ¢ appreso dalla visione degli
aggregati corruttibili. Per cui, la visione degli aggregati corruttibili deve per
forza apprendere 'opposto di quella visione che conosce I'assenza del sé. Inol-
tre, dal momento che una visione degli aggregati soggetti a deterioramento ¢
una concezione della persona come essenzialmente esistente, essa & una conce-
zione di un “io” che esiste per via del suo carattere intrinseco.

Usando questo come esempio, dovresti essere in grado di capire la visione
degli aggregati deperibili, che ¢ una concezione di “mio”.

{215} Anche quando non concepiscono I'“i0” od il “mio”, le concezioni della
persona come sostanzialmente esistente sono ancora casi di ignoranza che con-
cepisce in modo errato il sé delle persone, percio non ¢ vero che non sono affli-
zioni.

Come nel passaggio appena citato, “sé” si riferisce alla mera esistenza essen-
ziale od intrinseca e si riferisce anche all’'oggetto di una consapevolezza che
pensa semplicemente: “io”. Di questi due, il primo ¢ l'oggetto negato dalla
ragione, mentre il secondo ¢ accettato convenzionalmente, percio non ¢ confu-
tato. Questo passaggio indica, quindi, che non confuti I'oggetto che ¢ osserva-
to dalla visione innata degli aggregati corruttibili. Tuttavia, il suo aspetto ¢
appreso come un “io” essenzialmente esistente, percio non ¢ che non confuti
quel modo di apprendere. Per esempio, tu non confuti il suono che ¢ 'oggetto
osservato da una concezione secondo cui il suono ¢ permanente, ma confuti il
suono permanente che ¢ 'oggetto cui si riferisce quella concezione. Non ¢ una
contraddizione; questo caso ¢ simile.

Il nobile padre Nagarjuna, suo figlio spirituale Aryadeva e i due maestri
[Buddhapalita e Ciandrakirti] fanno precedere le loro confutazioni da queste
parole: “Se le cose esistessero intrinsecamente”, “Se le cose esistessero essen-
zialmente”, “Se le cose esistessero per via del loro carattere intrinseco”, e “Se
le cose esistessero sostanzialmente”. Dovresti capire che la natura intrinseca e
cosl via, menzionate in quei testi, ¢ come indicata sopra. [664] Inoltre, dovre-
sti comprendere che le parole indicanti che quelle varie cose non esistono,
significano che esse non esistono nel modo in cui sono concepite dall’ignoran-
za.

i Ingl. “the selflessness of the self” (ndt).
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(2)) Quando aggiungere qualificazioni agli altri oggetti di negazione

Quando dici che le cose totalmente non esistenti, come le corna di un coniglio ed
il figlio di una donna sterile, non esistono, non hai bisogno di aggiungere una qua-
lificazione tipo “intrinsecamente”. Similmente, ci sono cose che, benché esistenti
tra gli oggetti di conoscenza, esistono in certi momenti e luoghi e non esistono in
altri momenti e luoghi. Quando dici che queste non esistono in un particolare
tempo o luogo, non ¢’e bisogno neanche (in questo caso) di aggiungere quella qua-
lificazione. Inoltre, nel confutare i costrutti immaginari delle asserzioni uniche
(specifiche?) degli essenzialisti buddhisti e non buddhisti — cose che i Madhyamika
non accettano come convenzionalmente esistenti — non ¢’e¢ bisogno di nuovo di
aggiungere agli oggetti la qualificazione “essenzialmente” o “intrinsecamente”,
eccetto che nella situazione occasionale in cui dovresti aggiungerla, tenendo conto
della prospettiva degli oppositori. Questo perché quei proponenti di dogmi hanno
gia asserito |'esistenza essenziale di quegli oggetti.

{216} In qualsiasi altro caso, in cui i Madhyamika postulano convenzionalmen-
te I'oggetto, se tralasci di aggiungere una qualificazione quando lo confuti, allora
le idee sbagliate che adduci saranno applicate del pari alla tua stessa critica, e
quindi si trattera solo di una simulazione di confutazione. Percio deve proprio
essere aggiunta.

Inoltre, come spiegato in precedenza, 447 né una coscienza razionale che analiz-
zi se qualcosa esista intrinsecamente, né una cognizione valida convenzionale pos-
sono contraddire cio che i Madhyamika postulano convenzionalmente. Infatti, se
I'una o l'altra lo facessero, sarebbe totalmente improponibile fare la distinzione
(tra le due posizioni seguenti): che noi non asseriamo convenzionalmente le cose
come un creatore divino e tuttavia asseriamo le forme, i suoni e cose simili. Quin-
di non ci sarebbe modo di fare presentazioni del mondano o del sovramondano,
tipo: “Questo ¢ il sentiero, questo non ¢ il sentiero”, oppure: “Questo dogma ¢ cor-
retto; quello non ¢ corretto”. [665] Di conseguenza, la caratteristica distintiva
secondo cui tutte le presentazioni dell’esistenza ciclica e del nirvana sono difendi-
bili all'interno della vacuita di esistenza intrinseca, sarebbe impossibile.

Per un filosofo abile, ¢ ridicolo pretendere che qualcosa sia confutata anche se
tali cognizioni valide non la contraddicono. Percio, quando affermate che confu-
tate i fenomeni tipo le forme, dovreste essere sicuri di aggiungere una frase qua-
lificativa. Il Commentario sulle “Quattrocento Stanze”, di Ciandrakirti, ed il Com-
mentario sulle “Sessanta Stanze di Ragionamento”, molto spesso aggiungono una
frase qualificativa quando confutano 'oggetto che deve essere negato. Tali frasi
appaiono frequentemente nel Trattato Fondamentale di Nagarjuna, nel Commen-
tario di Buddhapalita sul “Trattato Fondamentale”, in Chiare Parole, di Cian-
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drakirti, nel Commentario sulla “Via di Mezzo” insieme a Spiegazioni del Com-
mentario sulla “Via di Mezzo”. Dunque, quegli autori consideravano la ripetizione
di frasi qualificative come un’eccessiva verbosita, e pensavano che il significato di
averle aggiunte in certi punti sarebbe stato facilmente compreso anche quando
non lo facevano. Voi dovreste aggiungerle, anche dove loro non lo fecero, perché
non ¢’e la minima differenza tra i posti in cui le aggiunsero ed i posti in cui non le
aggiunsero.

Inoltre, loro aggiungono frequentemente la qualificazione dell’analisi, dicendo:
“Quando analizzato, esso (oggetto) non esiste”. Come spiegato sopra, cio significa
che se qualcosa esistesse essenzialmente, dovrebbe essere trovato dalla coscienza
ragionante che analizza il modo in cui esiste; tuttavia, non lo si trova e, percio, un
oggetto essenzialmente esistente non esiste. Dovreste, quindi, realizzare che questo
equivale a dire: “Esso non esiste essenzialmente o intrinsecamente”. Infatti, ¢ come
dice il Commentario sulle “Quattrocento Stanze”, di Ciandrakirti:445

{217} Dal momento che sono ingannevoli — come la ruota (tracciata) da un tiz-
zone ardente, un’emanazione o cose analoghe — queste cose diventano non-cose.
Se non lo fossero, allora, sottoposte a severa analisi razionale, la loro essenza
sarebbe osservabile molto chiaramente, come nel caso di un orafo che analizza
l'oro. Tuttavia, le loro cause sono rigorosamente erronee, cosi che quando il
fuoco dell’analisi le brucia, non possono essere nient’altro che senza essenza.

[666]
(3)) Se aggiungere o no la qualificazione “ultimo” all’oggetto di negazione

E del tutto irragionevole sostenere che aggiungere la qualificazione “ultimo”
9 . . . . Q) M
all’oggetto di negazione sia la procedura esclusiva della Madhyamaka Svatantrika.
Spiegazioni del Commentario sulla “Via di Mezzo”, di Ciandrakirti, cita il Sutra
della Perfezione della Saggezza [in Venticinquemila Righe (Panca-vimsatisaha-

srika-prajnaparamita)]:449

“Venerabile Subhuti, non ¢’¢ conseguimento n é chiara conoscenza? E cosi?”
Subhuti rispose: “Venerabile Sariputra, conseguimento e chiara conoscenza
esistono come convenzioni del mondo. Anche i “vincitori della corrente’. “quelli
che tornano una sola volta’, ‘quelli che non ritornano’, gli arhat, i pratyeka-
buddha ed i bodhisattva esistono come convenzioni del mondo. In senso ulti-

mo, tuttavia, non c¢’e conseguimento né chiara conoscenza”.

Spiegazione del Commentario sulla “Via di Mezzo”, di Ciandrakirti, dice che
dovresti seguire questa affermazione. Sostieni che questo ¢ un sutra Svatan-
g q q
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trika? I evidente che ¢’¢ una grande quantita di casi del genere, in cui i sutra
definitivi aggiungono la qualificazione “ultimo”. Anche Settanta Stanze sulla
Vacuita, di Nagarjuna, dice:45°

Mediante la forza della convenzione mondana,

E non mediante la forza della realta,

Il Buddha parlo di durata, produzione e cessazione;

Di esistenza e non-esistenza; di cio che e basso, mediocre, o supremo.

Anche la Preziosa Ghirlanda di Nagarjuna dice:45"

Si dice che tanto il sé che cio che appartiene al sé esistano.
Essi non esistono in senso ultimo.

Anche:

Come puo qualcosa essere vero
Quando il seme che lo produce ¢ falso?

{218} Anche:45>

Similmente, produzione e disintegrazione
Appaiono in questo mondo illusorio,

Ma in senso ultimo non ¢’¢ produzione

E non c¢’e disintegrazione.

Cosi, tali testi fanno spesso affermazioni in cui aggiungono “in senso ultimo”,
“veramente”, o “in realta” alla negazione; anche quando non li aggiungono,
con molta frequenza aggiungono una qualificazione per cui qualcosa “non esi-
ste essenzialmente”, “non esiste intrinsecamente”, o “non esiste per via di un
suo carattere intrinseco”. [667]

Anche il Commentario di Buddhapalita sul “Trattato londamentale”
dice:453

Trattato Fondamentale di Nagarjuna:

Gli insegnamenti dati dai Buddha
Poggiano interamente sulle due verita —
Le verita convenzionali del mondo

E le verita ultime.
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Per cui, con la verita della convenzione mondana, tu dici: “Il vaso esiste”, o
“La stuoia di bambu esiste