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Introduzione

I saggi riuniti in questo libro sono versioni rivedute di voci
originariamente comparse nell’ Encyclopaedia of Buddhism,
pubblicata in Sri Lanka. Il significato di ogni termine viene
illustrato con particolare riferimento ai discorsi antichi in
lingua pali, utilizzando come materiale collaterale altre fonti,
fra cui opere pali piu tarde, versioni parallele dei discorsi
conservate in cinese, o letteratura secondaria.

La prima parte del libro tratta principalmente dei fattori o
stati mentali ostacolanti che occorre superare; la seconda ¢
dedicata alla coltivazione della visione profonda; la terza a
temi legati alla meta di tale coltivazione.

La raccolta inizia percid con l'esame dei fattori mentali
inquinanti come la ‘brama’ e la ‘passione’, che occorre com-
prendere e superare. Poiché la passione ¢ uno stato assai simile
al desiderio sensuale, che ¢ il primo della tradizionale serie
dei cinque impedimenti, quest'ultimo non viene trattato come
tema a sé stante. Quindi dalla passione passo a trattare i
successivi quattro impedimenti: ‘malevolenza’, ‘indolenza-e-
torpore’, ‘irrequietezza-e-preoccupazione’ e ‘dubbio’.

Secondo la formulazione classica dell'origine dipendente,
o paticca samuppdda, la brama sorge in dipendenza dalla
sensazione, che quindi va esplorata in quanto componente
cruciale dell'esperienza umana. Partendo da questo presup-
posto, nella seconda parte del libro prendo in esame le
‘sensazioni’ e le implicazioni della ‘contemplazione delle
sensazioni’. Di qui procedo a una rassegna di termini come
‘felicita’ ed ‘equanimita’ che, da una parte, rappresentano
aspetti della sensazione e, dall’altra, la trascendono, in quanto
alludono a stati mentali che sono visti come il frutto di uno
sviluppo ben riuscito della visione profonda, cui ¢ dedicata la
terza parte del libro.
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Gli altri temi trattati nella terza parte sono la ‘conoscenza
e visione secondo realtd’, obiettivo della pratica della visione
profonda e il concetto di ‘liberazione’ nei discorsi pali, che
include il perfezionamento della pratica sia nel dominio della
meditazione di quiete sia in quello della visione profonda.

Pur essendomi proposto di presentare il materiale secondo
un ordine logico, i capitoli sono stati concepiti come contributi
indipendenti il cui contenuto non presuppone quello dei
precedenti, che percid non vanno necessariamente letti in
sequenza.

Nel rivedere le voci di enciclopedia ho cercato di adattarle
al lettore o lettrice non specialista. Ho fatto quindi a meno
delle note a pi¢ di pagina e messo fra parentesi tonde i
riferimenti testuali per agevolare chi desideri tralasciare
informazioni che potrebbero non essere di immediato interes-
se. La mia speranza ¢ di poter offrire materiale utile a chi si
accosta al buddhismo come sistema di sviluppo mentale, con
una rilevanza pratica, senza sacrificare il rigore accademico.
In conclusione, vorrei ringraziare tutti coloro che hanno letto
e rivisto i singoli saggi in corso di stesura, il curatore dell’ Fncy-
clopaedia of Buddbism per aver concesso il diritto di ripubbli-
carli, e infine Bhikkhu Bodhi, per aver gettato le basi di tutto
il mio lavoro con la sua gentile supervisione. La responsabilita
di ogni eventuale errore resta, naturalmente, solo mia.
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1. La brama
~ tanha

Secondo l'analisi esistenziale del buddhismo antico, la
brama, o tanhd, ¢ alla radice della condizione samsarica in
quanto cruciale fattore direttamente responsabile del sorgere
di dukkba, come precisa la seconda nobile verita. Data
l'importanza che riveste in quanto causa primaria di prigionia,
tanha figura in numerosi passi e contesti dei discorsi antichi,
ed ¢ argomento di un'intera sezione del Dbhammapada (Dhp
334-359).

In questo capitolo esamino innanzitutto la natura di tanhd
sulla scorta di alcune similitudini tratte dai discorsi antichi
che ne illustrano i diversi aspetti (1.1). Successivamente, passo
in rassegna i diversi tipi di brama, con particolare riferimento
al concetto di ‘brama di non-esistenza’ vibbhavatanha (1.2).
Una volta chiarita la natura della brama, esamino il suo sorgere
(1.3), le implicazioni della sua cessazione (1.4), e infine i passi
da compiere per affrancarsene (1.5).

1.1 Raffigurazioni della brama

La parola tanha significa letteralmente ‘sete’, connotazione
rispecchiata dal termine pali pressoché sinonimo tasinda.
Tanha, nel senso traslato di sete che esige la soddisfazione dei
desideri, si manifesta come un senso di insufficienza o di
mancanza, ed ha l'insoddisfazione come sua radice. I vari
aspetti della brama sono riflessi in una serie di immagini e
similitudini ricorrenti nei discorsi.

Una di queste ¢ I'essere ‘irretiti’ dalla brama, I'incappare
nella sua rete. Cimmagine ricorre in un discorso dell’ Arigut-
tara-nikdya che illustra centootto manifestazioni di tanhda
(AN 1II 211-213). 1l discorso inizia col distinguere diciotto
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forme di brama interna e diciotto forme di brama esterna. Le
forme interne della brama sono rappresentazioni di vario tipo
basate sull'iniziale nozione ‘io sono’ e conducono a rappresen-
tazioni quali: o sono questo’, ‘dovrei essere altrimenti?’,
‘magari fossi cosi’, e cosi via. Le controparti esterne si genera-
no quando questa stessa nozione di ‘io sono’ si collega al
mondo esterno, come ad esempio: ‘in virtt di questo, io sono’,
e via dicendo. Sommando le due modalita, e riferendole al
passato, al presente e al futuro, si ottengono centootto forme
di prigionia, che il discorso descrive come una condizione di
‘irretimento’ nella brama, tanbajalina.

Il rapporto qui istituito fra la rete della brama e il concetto
di sé si ritrova nel Mahatanhdasankbaya-sutta, in cui si
afferma che il monaco Sati, ostinato sostenitore dell'opinione
erronea secondo cui ¢ sempre la medesima coscienza a
trasmigrare nel samsara, ¢ intrappolato nella grande rete
della brama, mabdtanhdjala (MN 1 271). 1l rapporto fra la
brama e le opinioni intellettuali in generale emerge da un
discorso del Samyutta-nikaya, secondo il quale le opinioni
speculative circa il destino di un Tathagata dopo la morte sono
solo espressione di compiacimento nella brama (tanbarama,),
di gusto e apprezzamento per la brama (tanbdrata,
tanhasammudita) (SN IV 390).

Limmagine della rete ricorre, in rapporto alla brama in
generale, in un verso delle Theragdatha che paragona la
condizione di chi ha distrutto la rete della brama, tanbdjala,
alla luna immacolata in un limpido cielo notturno (Th 306).
Il Dbhammapada si serve della stessa immagine per contrap-
porre all'irretimento della brama la liberta del Buddha, che
non ¢ soggetta a confinamento, ma gode di spazio illimitato,
anantagocara (Dhp 180).

La brama come qualcosa che lega, bandhana (SN 1 8), cui
allude la metafora della rete, ricorre anche in altre similitudini.
Dominati dalla brama, tasind, gli esseri girano a vuoto come
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conigli in trappola (Dhp 342). Avviluppati dal manto della
brama, tanbachadanachadita, sono prigionieri come pesci
caduti nella rete (Ud 76).

Lidea del legame, o del legare, sottende anche una simili-
tudine che paragona la brama a una sarta (tanha sibbant), che
‘cuce insieme’ il contatto, il suo sorgere e la sua cessazione; il
passato, il futuro e il presente; il piacere, il dolore e il
né-piacere-né-dolore; o, ancora, nome, forma e coscienza; gli
organi di senso, gli oggetti sensoriali e la coscienza; la
personalita, il suo sorgere e la sua cessazione (AN IIT 399-402,
commentario su Sn 1042). Da qualunque punto di vista la si
consideri, la sarta della brama ¢ responsabile della continuita
del divenire, bhava, e dunque della continuita di dukkba.

Questa brama vischiosa, tanhd visattika (Dhp 335), ¢ un
giogo che avvince gli esseri all'esistenza, tanbhayoga (It 50), e
li induce ad addossarsi il fardello dei cinque aggregati, tanhd
vuccati bharadanam (SN 111 26). Anzi, ¢ essa stessa responsa-
bile della comparsa e dell’esistenza dell’essere vivente, satta
(SN III 190). Dopo morto, questi viene sospinto alla successiva
rinascita per effetto della brama, tanhupddana, come una
fiamma e trasportata dal vento (SN IV 400). In altre parole,
dal punto di vista del ciclo del samsdra, la brama ¢ il vincolo
per eccellenza, tanbdsamyojana (1t 8).

Un'altra serie di immagini si ispira alla crescita degli
organismi naturali. Sono immagini che mettono in guardia
dal pericolo cui si va incontro lasciando la brama al proprio
corso naturale, consentendole percio di irrobustirsi. Questo
aspetto compare in un verso del Dbhammapada, dove la
fertilita della tendenza latente alla brama, tanhanusaya, ¢
paragonata a un albero che ricresce dopo essere stato tagliato.
Analogamente, finché le radici resteranno intatte, la brama
continuera a ricrescere (Dhp 338). Ecco perché occorre
estirparla alla radice (SN I 16).
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Il tema della crescita ricorre anche in un discorso
dell' Anguttara-nikdya, secondo cui la brama & l'umidita,
tanbha sinebo, che permette al seme della coscienza di germi-
nare nel terreno del karma (AN I 223). La brama ¢ simile a un
rampicante, tanhd-lata (Th 1094), che occorre recidere se ci
si vuole liberare. In un verso del Dbammapada che riprende
la stessa immagine, per i negligenti la brama cresce come un
rampicante, mdluvd viya (Dhp 334); di conseguenza, gli
esseri passano da una vita all’altra come scimmie che saltano
di albero in albero per agguantare i frutti.

La similitudine della scimmia che salta di ramo in ramo ci
introduce all'idea del cammino interminabile, idea che viene
messa in evidenza da un’altra serie di immagini che paragona
la brama a un corso d’acqua. Nessuna corrente regge il
confronto con la brama, natthi tanhasama nadi, ammonisce
un verso del Dhammapada (Dhp 251). In un altro passo chi
¢ in balia della brama ¢ trasportato dalla corrente, tanhdadhi-
pannd anusotagamino (AN 11 6). Quindi, occorre estinguere
la brama, come si drenerebbe un rapido corso d’acqua (Sn 3).
Comprendere a fondo la brama permette di guadare la piena
(Sn 1082), e 'arabant, che ha eliminato la brama alla radice,
¢ colui che ha interrotto la corrente, chinnasoto (SN IV 292).

Una versione piu dettagliata della similitudine della corren-
te ricorre in un discorso dell ftivuttaka (It 113-115), con il
caso di un uomo che si lascia portare da un piacevole corso
d’acqua. Dalla sponda, qualcuno lo avvisa che poco pil in
basso ¢’¢ un tonfano turbolento dove allignano esseri perico-
losi. Imbattendosi in quei pericoli, 'uvomo trasportato dalla
corrente andra incontro alla morte, o a sofferenze paragona-
bili alla morte. La metafora mette in luce l'inaffidabilita della
corrente della brama, ed € un severo monito a non soccombe-
re alla sua fatale attrazione. Il mondo intero, infatti, ¢ sospinto
dalla brama, tanhdya niyati loko (SN 1 39). Limpotenza di
chi ¢ preda della brama ¢ evidenziata da un'altra similitudine,
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che paragona gli esseri sospinti dall'influsso della brama di
esistenza, tanbdagatam bhavesu, a pesci che si dibattono su
un fondale prosciugato (Sn 776-777).

Il pericolo connaturato al soccombere alla brama, da cui
occorre stare in guardia, diventa ancéra piu esplicito nella
serie di immagini dove la brama ¢ paragonata a un dardo o a
una freccia. Il mondo ¢ trafitto da questo dardo, tanbdasallena
otinno (SN I 40), brucia perennemente di desiderio. La stessa
immagine si ritrova in parecchi versi delle Theragathd, in cui
i monaci esprimono la ferma determinazione di astenersi dal
cibo, di non lasciare la propria capanna (Th 223 e 313), o
perfino di non sedersi pit (Th 514), finché il dardo della
brama non sia stato rimosso definitivamente.

Nel Sunakkhatta-sutta si espande la similitudine del dardo
(MN 1I 260): esso ¢ intinto nel veleno dellignoranza, e ha
penetrato la ferita delle sei basi sensoriali interne. Il chirurgo
che estrae il dardo dalla ferita ¢ il Tathagata; per estrarlo
occorrono lo specillo della presenza mentale e il bisturi della
nobile saggezza. Il Buddha, in quanto buon medico che
insegna la via della liberta dalla brama, riceve l'epiteto di
distruttore del dardo della brama, tanbdsallassa hantdra (SN
I 192). Unimmagine complementare, anch’essa ispirata alla
dimensione della malattia fisica, presenta la brama come la
radice di un tumore, gandamiila (SN IV 83), che occorre
rimuovere per riacquistare la salute mentale.

Un discorso del Samyutta-nikaya suggerisce che, se anche
un monaco vivesse ritirato da ogni contatto sociale, nella
misura in cui permanesse in lui la brama, non potrebbe
affermare di dimorare in solitudine, perché avrebbe la brama
come suo ‘secondo’, ossia come compagno (SN IV 36).

Lo stesso discorso introduce cosi un'altra metafora incen-
trata sulla brama: quella del secondo, del compagno insepara-
bile, tanha dutiyo puriso (Sn 740), che mette in evidenza la
profonda e pervasiva insoddisfazione generata dalla brama,
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una sensazione di mancanza cosi implicita nell'esperienza
abituale del mondo da essere quasi data per scontata. Difatti,
in un altro passo ¢ spiegato che tanha puo divenire oggetto
di appropriazione come un sé, tanha attati (MN 111 284). In
altre parole, la brama ha radici cosi profonde nel vissuto
soggettivo da essere divenuta parte del senso di identita
dellindividuo. Ecco perché superarla e tanto difficile: affran-
carsi dalla brama richiede non solo il prendere coscienza del
suo inevitabile correlato di insoddisfazione e frustrazione, ma
implica anche la rinuncia a parte di cio che viene vissuto come
i0’ e ‘mio’.

Questo compagno inseparabile ¢ molto forte e tende a
imporsi come guida, tanto che ad avere la brama come
secondo si rischia di diventarne i servi, tanbdaddsa. 11 Rattha-
pala-sutta (MN 11 71) chiarisce le implicazioni di questa
servitl. Il discorso prende spunto dallo sconcerto del re
Koravya di fronte alla scelta del giovane e florido Ratthapala,
rampollo della famiglia piu facoltosa della citta, il quale decide
di lasciare beni e parenti per farsi monaco buddhista. Per
spiegare i motivi della sua decisione, Ratthapala fa appello alla
nozione di essere ‘servo della brama’, tanbdddso.

Richiesto dal re di esplicitare la metafora, Ratthapala
domanda a sua volta che farebbe il re se venisse a sapere che
fra i territori confinanti a oriente vi fosse un paese molto ricco
e facile da conquistare. Il re risponde che, senza dubbio,
vorrebbe conquistarlo. Ratthapala ripropone la domanda per
le terre confinanti agli altri punti cardinali, incluse quelle
oltremare. Invariabilmente, il re ammette che farebbe di tutto
per conquistarle. In tal modo, Ratthapala gli dimostra I'insa-
ziabilita della sete di potere, una tipologia di brama opportu-
namente desunta dall’esperienza di vita del re. Paradossalmen-
te, la sete di potere trasforma il re in servo: il servo, per
I'appunto, della brama.
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Se ne evince che la brama puo non avere nulla a che fare
con un reale bisogno; perfino il re, 'vomo piu influente del
paese, non si contentera del potere che ha, ma sara sempre
pronto a fare di tutto per estenderlo.

1.2 Tipologia della brama

La classica formula della seconda nobile verita distingue
fra brama sensuale, kamatanbd, brama di esistenza, bhava-
tanhd, e brama di non-esistenza, vibbavatanhda (p. es. SNV
421). Il primo tipo pud manifestarsi in relazione a uno
qualunque dei sei sensi, assumendo pertanto sei modalita, in
funzione dell’'oggetto sensoriale coinvolto. Si hanno dunque
sei tanhakayad: rapatanba, saddatanbd, gandhatanha, rasa-
tanhd, photthabbatanba e dbammatanhd (p. es. DN 111 244).
I secondo tipo, la brama di esistenza, puo avere per oggetto
modalita materiali o immateriali di esistenza, diversificandosi
quindi in rapatanba e aripatanhad; a queste il Sangiti-sutta
aggiunge nirodbatanbd, o ‘brama di cessazione’ (DN III 216).

Il Sangiti-sutta, inoltre, elenca quattro tipi di brama
peculiari alla vita monastica, cattaro tanbuppadd, che hanno
per oggetto la veste, il cibo, I'alloggio e forme di esistenza (DN
IIT 228). I primi tre tipi si ritrovano in un verso del Sutta-
nipdta (Sn 339).

Inoltre, vi ¢ la brama diretta alle opinioni, ditthitanhd (AN
IT 12), ai cosiddetti quattro ‘alimenti’ (SN II 101), agli averi
(Dhp 355), o al possesso in generale, ddanatanhd (Sn 1103).

Dei tre tipi di brama menzionati nella seconda nobile verita,
particolarmente interessante ¢ la brama di ‘non-esistenza’ o
‘non-divenire’, vibhava. Per chiarirne le implicazioni, inizierd
con I'esaminare il termine vibbhava, per poi passare al concetto
di vibbavatanha.
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Vibhava ricorre regolarmente nei discorsi antichi accanto
a sinonimi come ‘annichilazione’, wuccheda, e ‘distruzione’,
vindsa. Una teoria che affermi la futura non-esistenza, vi-
bhavaditthi, ¢ un estremo, la cui controparte sono le teorie
fondate sull’eternalismo. I seguaci dell'uno e dell’altro punto
di vista si fanno la guerra e, influenzati dalla brama e
dall’attaccamento, non possono arrivare alla liberazione (MN
165). Aderendo a queste due prospettive, gli uomini mancano
l'obiettivo, o per difetto o per eccesso (It 43). Sostenere
vibhavaditthilo manca per eccesso, in quanto il disgusto per
l'esistenza porta a caldeggiare Iidea della non-esistenza e a
considerare la cessazione del sé che si verifica alla morte come
somma pace.

Un esempio di annichilazionismo radicale ¢ la posizione
attribuita nel Samannaphala-sutta ad Ajita Kesakambali (DN
I 55): la teoria secondo cui l'essere umano non ¢ altro che la
somma dei quattro elementi. Quando si muore, accade solo
che il corpo viene portato al crematorio, le ossa si sbiancano
e le offerte diventano cenere. Secondo questa dottrina, ipotiz-
zare una qualche forma di sopravvivenza post mortem ¢
parlare a vuoto, poiché, con la morte, tanto i saggi che gli stolti
vengono annientati e cessano completamente di esistere.
Come si fa notare nel Sandaka-sutta, partendo da queste
premesse, dedicare la vita allo sviluppo spirituale ¢ privo di
senso (MN I 515).

La condizione in cui versa l'annichilazionista ¢ dipinta a
tinte forti nel Parnicattaya-sutta, dove si paragona la sua
situazione a quella di un cane che ¢ incatenato a un pilastro e
non fa che girarci attorno (MN II 232). Il senso della metafora
¢ che, per quanto motivato da disincanto nei confronti
dell’esistenza personale, sakkdya, 'annichilazionismo non
riesce ad andare oltre il concetto di identita intrinseca. Al
contrario, i suoi fautori girano a vuoto, per cosi dire, attorno
a quell’esistenza personale che pure vorrebbero abbandonare.
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Per quanto questi brahmani e asceti proclamino, in vario
modo, che vibbhava ¢ la via d’'uscita da bbhava, non riusciranno
a emanciparsi dall’esistenza (Ud 33). Solo smettendo di
preoccuparsi di vibhava e di bhava si puo trascendere il
futuro divenire, vibbavan ca bhavan ca vippabdya |...]
kbinapunabbbavo (Sn 514).

Il radicale mutamento di prospettiva necessario per trascen-
dere realmente il divenire si pud meglio comprendere esami-
nando l'aspirazione che illustra il credo annichilazionista, o
ucchedaditthi, come descritta in un discorso del Samyutta-
nikaya (SN 111 99). Laspirazione ¢ cosi formulata: «che io non
sia, che ¢i0 non sia per me; io non saro, ¢id non sara per me»,
no cassam, no ca me siyd, na bbavissami, na me bbhavissati.
Il discorso mette in evidenza che tale aspirazione si radica
nell'ignoranza, ed ¢ un’espressione della brama.

In un discorso dell’ Anguttara-nikaya, tuttavia, si considera
questa aspirazione come la migliore fra le opinioni eterodosse,
aggam babirakanam ditthigatanam (AN V 63). 1l motivo di
tale valutazione relativamente favorevole potrebbe essere che
una massima formulata pressappoco nello stesso modo
circolava fra i seguaci buddhisti, con una piccola, ma decisiva,
differenza. La versione modificata ¢ concepita come segue:
«che ¢id non sia, che cid non sia per me; ¢id non sara, e non
sara per me», no cassa, no ca me siyd, na bhavissati, na me
bhavissati (MN 1I 24; SN III 55; AN IV, 70; Ud 78). lLa
sostituzione della prima persona con la terza nella coniugazio-
ne verbale evidenzia il bisogno di andare oltre l'idea del sé che
¢ implicata dall'approccio annichilazionista.

Un discorso del Samyutta-nikdaya spiega come un'aspi-
razione cosi enunciata possa portare all’eliminazione dei
vincoli inferiori, e di qui alla liberazione finale. La persona
comune spiritualmente incolta non si avvede che ciascuno dei
cinque aggregati ¢ impermanente, insoddisfacente e privo di
un sé. Al contrario, il nobile discepolo comprende la natura
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dei cinque aggregati e di conseguenza formula I'aspirazione:
«che cid non sia, che cid non sia per me; cid non sara, € non
sara per me». Praticando cosi, ci si puo attendere la distruzio-
ne dei primi tre vincoli (SN III 57).

Se tale aspirazione non suscita timore, € se ogni passione
nei riguardi dei cinque aggregati ¢ completamente superata,
la coscienza diventa ‘senza supporto’, apatitthita, e si raggiun-
gera la liberazione finale. U Anenjasappaya-sutta osserva che
bisogna evitare l'attaccamento all'equanimita che ne deriva,
se si vuole che la pratica fondata su questa massima conduca
alla liberazione finale (MN II 265).

Secondo l'Alagaddupama-sutta, gli asceti e brahmani
contemporanei del Buddha ritenevano che quest'ultimo fosse
un annichilazionista, poiché pensavano che asserisse 'anni-
chilimento, la distruzione e la non-esistenza di un essere
esistente, sato sattassa ucchedam vinasam vibbavam paiid-
peti (MN I 140). In risposta a tale interpretazione erronea del
suo insegnamento, il Buddha puntualizzava che egli non
insegnava altro che dukkba e la cessazione di dukkba.

Il generale Siha e il brahmano Verafja erano incorsi in
questo fraintendimento. In risposta allimputazione di anni-
chilazionismo, il Buddha ammette scherzosamente che si
poteva senz'altro dire che egli insegnasse l'estinzione, e
precisamente I'estinzione degli stati mentali non salutari, ossia
la passione, la rabbia e l'illusione (Vin I 235 = AN IV 182; Vin
11 2 = AN IV 174).

Non soltanto gli asceti e i brahmani, ma a volte anche i
monaci buddhisti potevano fraintendere questo punto. In un
discorso del Samyutta-nikaya, il monaco Yamaka afferma che
gli arabant si estinguono dopo la morte (SN III 109). Cosi
facendo, egli opta per una delle quattro soluzioni riguardo al
destino ultimo di un risvegliato, secondo le quali un Tathagata
— termine che in qualche caso designa un essere liberato in
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generale — o esiste dopo la morte, o non esiste, o I'una e l'altra
cosa, o nessuna delle due.

Il Buddha si rifiutd sempre di pronunciarsi per l'una o
laltra di tali posizioni (p. es. MN I 484). Il problema fonda-
mentale insito in proposizioni del genere ¢ lo stesso illustrato
dal Paiicattaya-sutta con la metafora del cane che gira a vuoto
attorno al pilastro cui ¢ legato, che in questo caso rappresenta
la presunta esistenza di un sé sul quale si possano fare
affermazioni. Lasserzione erronea del monaco Yamaka viene
ripresa e analizzata accuratamente da Sariputta, con il risultato
che Yamaka ¢ costretto a concedere 'impossibilita, in concreto
e arigor di logica, di reperire un Tathagata perfino nell'imme-
diato, per non parlare di future esistenze o di non-esistenze
dopo la morte (SN III 112).

Cio che accade alla morte di un risvegliato ¢ espresso in
estrema sintesi dal novizio Adhimutta, che sta per essere
ucciso da una banda di briganti. Senza mostrare alcuna paura
della morte, comunica al capobanda che, dal suo punto di vista,
non c’¢ ragione di dolersi all'idea di venire ucciso, dato che a
divenire non esistenti saranno solo i sankbara, sankbdard
vibhavissanti, tattha ka paridevanda (Th 715).

Una volta analizzato il termine vibhava, siamo a questo
punto in condizioni di esaminare la brama di non-esistenza
o non-divenire, vibbavatanha.

Un caso palese potrebbe essere quello degli impulsi suicidi,
nel senso di brame di vario tipo che motivano una persona a
porre termine alla propria vita. Tuttavia, la menzione esplicita
di vibhavatanhd, nella succinta esposizione della seconda
nobile verita sul sorgere di dukkba, accanto a pulsioni di base
come la brama sensuale e la brama di esistenza, kamatanha
e bhavatanhd, fanno pensare a implicazioni piu vaste di un
mero impulso suicida.

A questo proposito ¢ interessante che il Brabmajdla-sutta
elenchi sette cause, vatthu, che sono all'origine della prospet-
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tiva annichilazionista (DN I 34; cfr. anche Bodhi 1978). Si
tratta di sette modi di concepire il sé e la sua cessazione. 1l
primo consiste nell'identificare il sé con il corpo fisico, per cui
la morte del corpo coinciderebbe con l'estinzione del sé.
Secondo l'assunto alla base della scelta suicida, ponendo
termine alla propria vita, e provocando la morte del corpo
fisico, si porrebbe termine a tutti i problemi. Che all'origine
vi sia un'esplicita credenza razionale, o semplicemente un
concetto implicito della natura del sé, la motivazione
dell'impulso suicida ¢ la ricerca di una soluzione per mezzo
dell’evasione dal corpo fisico.

Nell'analisi delle credenze di tipo annichilazionista, il
Brabmajala-sutta menziona anche la possibilita che il sé
venga identificato con un corpo fisico divino alimentato da
cibo grossolano, o con un corpo divino di natura mentale
dotato di membira e facolta sensoriali. Gli ultimi quattro motivi
della prospettiva annichilazionista elencati dal Brabmajala-
sutta chiamano in causa i quattro conseguimenti degli stati
meditativi immateriali, ossia la sfera dello spazio infinito, della
coscienza infinita, del nulla e della né-percezione-né-non-
percezione.

Al fine di individuare un significato piu profondo e una piu
vasta rete di implicazioni del termine vibhavatanhd, gli ultimi
quattro presupposti di prospettive annichilazioniste nel
Brabmajala-sutta sono particolarmente interessanti. Se ne
deduce che nell'India antica la non-esistenza o il non-divenire
potevano essere considerati obiettivi da raggiungere tramite
la pratica meditativa, in particolare tramite la realizzazione di
una delle sfere immateriali.

Dato che I'esperienza delle sfere immateriali richiede una
dose considerevole di abilita e di esercizio, un credo annichi-
lazionista fondato sul conseguimento o I'esperienza di questi
stati non potrebbe ragionevolmente sostenere che tutti gli
esseri sono destinati all'estinzione. Ossia, dal punto di vista
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dei suoi sostenitori, I'estinzione non toccherebbe in sorte a
tutti gli esseri ma sarebbe un obiettivo da conseguire tramite
una condotta e una pratica meditativa appropriate.

Lidea soggiacente a un’aspirazione del genere potrebbe
essere la fusione con una qualche forma di realta suprema,
concepita come equivalente allo spazio infinito, o alla coscien-
za infinita, o al nulla, o alla né-percezione-né-non-percezione.
Realizzando tale fusione al momento della morte fisica, si
produrrebbe l'auspicata estinzione dell'identita personale.

A sostegno di questa interpretazione si puo citare il
Dbatuvibbanga-sutta, che delinea lo sviluppo della visione
profonda e dello ‘svanire della passione’, virdga, in relazione
all'esperienza degli stati meditativi immateriali (MN III 244).
Nella sezione conclusiva, poco prima della liberazione finale,
nel Dbatuvibbanga-sutta si suggerisce che a un livello cosi
avanzato di sviluppo meditativo e maturita di visione ci si sara
liberati da intenzioni e volizioni nei riguardi dell’'esistenza o
della non-esistenza, neva abbisankbaroti nabbisancetayati
bhavaya va vibbavaya va.

In questo contesto, ¢ pressoché certo che le intenzioni e le
volizioni nei riguardi di vibbava non hanno a che vedere con
gli impulsi suicidi. Piuttosto, l'implicazione del passo sembra
essere che chi ha raggiunto un grado cosi elevato di sviluppo
mentale non nutre interesse per qualsivoglia forma di esisten-
za, come pure per la fusione con una realta ultima immateriale,
quale quella che pare essere implicitamente suggerita dalla
descrizione nel Brabmajala-sutta.

Che alcuni contemporanei del Buddha concepissero l'estin-
zione come una meta da raggiungere attraverso una condotta
e un addestramento particolari, sarebbe anche implicito
nell’aspirazione gia citata: «che io non sia, che cio non sia per
me; io non sarod, cid non sara per me», 1o CaAssam, no ca me
siya, na bbhavissami, na me bhavissati (SN 111 99). Poiché la
formula implica chiaramente un’aspirazione, neanche in
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questo caso avrebbe senso supporre che tutti gli esseri siano
destinati all'estinzione. Né la si puo leggere come semplice
espressione di un'intenzione suicida, altrimenti nel summen-
zionato discorso dell’ Anguttara-nikdaya non sarebbe ritenuta
suprema fra i punti di vista eterodossi (AN V 63). Piuttosto, ¢id
che tale aspirazione ha in sé, con tutta probabilita, ¢ una forma
di estinzione che richiede sforzo ed esercizio, come appunto
richiede il conseguimento delle sfere immateriali.

Alla luce di cio, si potrebbe interpretare vibhavatanhd
come brama di estinzione sia in senso materialistico che
spirituale, che va dal desiderio di distruggere il corpo fisico
con il suicidio all’aspirazione ad abbandonare I'identita perso-
nale grazie all'unione mistica con una realta ultima. 1l fattore
decisivo che accomuna queste diverse forme della brama ¢
l'idea immaginaria di un sé che le sottende. Da una prospettiva
buddhista, ogni tipo di brama non ¢ che una manifestazione
di ignoranza, dato che, per quanto sublime possa essere
l'esperienza cui mira, il sé che si vorrebbe estinguere, in verita,
non ¢ mai esistito.

1.3 Il sorgere della brama

Dei fattori che concorrono alla brama si parla nella seconda
nobile verita, secondo la quale dukkha rinvia direttamente
alla brama, che si accompagna a diletto e passione, nandird-
gasabagatd, e si compiace di questo e di quello, tatra
tatrabbinandini (SN V 421). 1l riferimento alla tendenza al

“compiacersi di questo e di quello” rivela che la brama nasce
nella misura in cui si percepisce qualcosa come gratificante,
assdda, come fonte di piacere.

Per mettere in luce la dinamica risultante dal percepire le
cose come gratificanti, i discorsi impiegano diverse analogie.
Cosi come un grande falo che viene continuamente alimentato
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brucera a lungo, per coloro che percepiscono qualcosa come
oggetto di attaccamento in quanto gratificante, upadaniyesu
dbammesu assadanupassino, la brama crescera (SN II 85).

Un'immagine parallela ricorre in un’altra similitudine che
illustra la condizione di chi percepisce cose potenzialmente
vincolanti come gratificanti, saniriojaniyesu dbammesu assdada-
nupassino. Per costoro, la brama crescera allo stesso modo in
cui una lampada ad olio continua a bruciare se si rinnova l'olio
e si aggiusta lo stoppino (SN II 86). Percepire come gratificanti
cose vincolanti o potenziali oggetti di attaccamento ¢ anche
il tema di due similitudini ispirate alla crescita degli alberi.
Esse illustrano come la gratificazione promuove la crescita
della brama con 'esempio di un grande albero che assorbe il
nutrimento dalle radici (SN II 87), o di un virgulto che viene
accudito e innaffiato (SN II 89).

Un altro discorso del Samyutta-nikdaya tratta lo stesso tema
pit dettagliatamente, con la spiegazione di come la brama
nasce e cresce nei riguardi di cio che, in questo mondo, ¢
piacevole e gratificante, sulla base del falso presupposto che
duri e che sia fonte di reale felicita e soddisfazione, e sospinta
da un moto di appropriazione (SN II 109). Si paragona chi si
abbandona alla brama all'assetato che trangugia una bevanda
dal sapore delizioso, pur sapendo che contiene veleno.

Queste diverse presentazioni illustrano da prospettive tra
s¢ complementari I'indicazione, fornita dal modello in dodici
anelli dell'origine dipendente, o paticca samuppada, secondo
cui tanhd ha per requisito la sensazione, vedanapaccaya (SN
I1 1). Di conseguenza, tanhd dev'essere controllata intervenen-
do nel momento in cui emergono e prendono piede le
sensazioni. La natura delle sensazioni e il modo in cui
esaminarle ¢ il tema di un capitolo successivo.

Lindicazione che la condizione necessaria per il sorgere
della brama ¢ la sensazione presenta un'ulteriore dimensione,
come si evince da un discorso del Samyutta-nikaya: si riferisce
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di un monaco che chiede al Buddha «chi ¢ che desidera?» (SN
IT 13). Il Buddha risponde che la domanda ¢ mal posta, e che
quanto alla natura della brama bisognerebbe chiedersi piutto-
sto «qual ¢ la condizione per il desiderio?»

Oltre a individuare nella sensazione la condizione della
brama, nel modello in dodici anelli dell’'origine dipendente
si puntualizza che tanhd, a sua volta, ¢ la condizione necessa-
ria di upddana, I'attaccamento o appropriazione, e di conse-
guenza, in ultima analisi, di dukkba.

Le infelici conseguenze di tanhd vengono esposte piu
dettagliatamente nel Dasuttara-sutta (DN 111 289), dove sono
elencati nove stati radicati nella brama, tanhdamiilaka. 1l primo
¢ la ricerca dell'oggetto desiderato, pariyesand, seguita, nel
caso in cui l'oggetto venga conseguito, dal successo, labba.
Una volta ottenuto il successo, bisogna prendere una decisione
su che cosa farne, vinicchaya, e in virtu di tale decisione
subentrano desiderio e passione, chandardga. Questi ultimi
conducono, passando per l'attaccamento, all’appropriazione,
ajjhosana e pariggaba, che generano a loro volta avarizia e
accumulazione, macchariya e darakkba. Lesito finale di tutto
questo processo ¢, secondo il Dasuttara-sutta, I'armarsi di
bastone e di spada, la lite, la calunnia, la menzogna, eccetera.

E questa la diretta conseguenza cui va incontro chi ha avuto
successo nel perseguire gli oggetti desiderati. In chi invece
non riesce a soddisfare la propria sete, gli stati e le reazioni
non salutari si manifestano ancor piu rapidamente.

Nel Mahadukkbakkbandba-sutia si tratta di come I'assunto
che i piaceri sensuali siano gratificanti porti a cercare di
procurarseli lavorando, occupazione che di per sé comporta
spesso molta sofferenza, dolore e a volte pericolo (MN 1 86).
Quando, malgrado ogni sforzo, la ricerca non ¢ coronata da
successo, la povera vittima si rattrista e si addolora, si lamenta
e piange, esclamando angosciata: «ho lavorato invano, la mia
fatica ¢ sprecata».
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Se invece i suoi sforzi riescono, il ricavato andra protetto
da re avidi e ladri astuti, nonché dalle calamita naturali. Dopo
aver illustrato in dettaglio i pericoli che incombono a ogni
passo dell'acquisizione degli oggetti del desiderio, il Mahdaduk-
khakkbandbha-sutta si sofferma sull’armarsi di bastone e di
spada come esito finale della ricerca volta a soddisfare la
brama. A titolo di esempio, il discorso descrive con cupo
realismo le sofferenze e i mali del conflitto, della guerra e del
crimine nell'India antica.

Oltre ad avere come meta i piaceri sensuali, la brama puo
manifestarsi in relazione alle varie forme di esistenza. Un
discorso dell’ Anguttara-nikaya specifica che non si puo
stabilire un punto di inizio della brama di esistenza, bhava-
tanba (AN V 1106), perché essa ci accompagna da tempi
immemorabili. Tuttavia, prosegue il discorso, ¢ possibile, nel
presente, additare quella che e la condizione necessaria al suo
manifestarsi, condizione che non ¢ altro che avijja, 'ignoran-
za.

Lignorante che non oppone resistenza alla brama vede
crescere le sue pene, come l'erba dopo un acquazzone (Dhp
335). Viceversa, il dolore scivola via da chi la supera, come
acqua dal fiore di loto (Dhp 336). Iimmagine del loto imper-
meabile all'acqua ci introduce al prossimo tema: la cessazione
della brama.

1.4 La cessazione della brama

Lestinzione della brama, tanbhakkbaya, ricorre a pari
merito fra i diversi epiteti del Nibbana (SN IV 371). Pertanto
compare in una definizione classica della meta finale che la
descrive in termini di pacificazione di tutte le formazioni,
sabbasankbarasamatba, abbandono di tutti i sostrati, sab-
buapadhipatinissagga, estinzione della brama, tanhakkbaya,
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svanire della passione, virdga, cessazione, nirodha e Nibbana

(MN 1 4306). La stessa formula ricorre nell Ariyapariyesana-
sutta, dove ¢ inserita nella riflessione del Buddha sul fatto che

l'estinzione della brama, in quanto meta suprema dell'impresa

spirituale, non sara facilmente compresa da coloro che sono

influenzati da diletto e passione (MN I 167).

La completa cessazione della brama, tanhdya asesaviraga-
nirodbo, il lasciar andare e I'abbandono, cdago patinissaggo,
¢ il tema della terza nobile verita, che illustra come con la
cessazione della brama si raggiunge la cessazione di dukkba.
I realizzati, che si sono emancipati dalla brama, vitatanhba,
hanno estratto i dardi dell’'esistenza, bbavasallani (Dhp 351).
Chi & privo di brama nei riguardi dei cinque aggregati,
vigatatanhbd, non ¢ preso dall’agitazione quando gli aggregati
cambiano e si diversificano (SN III 8). Allo stesso tempo, ¢
superiore a ogni opinione speculativa circa il destino di un
risvegliato dopo la morte (SN IV 387). In effetti, in chi ¢
liberato tramite la distruzione della brama, tanhakkba-
yavimuitino, le opinioni non trovano pitt un punto d’appoggio,
ditthitthana samithata (It 48).

La liberazione raggiunta grazie alla distruzione della
brama implica anche il massimo grado di perfezione etica nel
buddhismo antico. Quindi I'arabant, che ha completamente
eliminato ogni forma di brama, ¢ incapace di uccidere
intenzionalmente un essere vivente, di prendere cid che non
¢ dato, di avere rapporti sessuali, di dire il falso deliberata-
mente e di godere dei piaceri sensuali facendone scorta, come
nella normale vita laica (MN I 523).

Chi si ¢ liberato grazie alla distruzione della brama,
tanhakkbaye vimutta, ¢ ritenuto saggio dalle persone giudi-
ziose (Sn 211). Il saggio privo di brama, nittanhad, ha trasceso
la visione del mondo con i suoi dei (Ud 77). Chi ha abbando-
nato la brama, tanham pahatvana, merita di essere conside-
rato un autentico brahmano (Dhp 416). Cautentico brahmano
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ha smesso di andare in cerca, come si smette di cercare un
pozzo quando si dispone in abbondanza d’acqua (Ud 79).

La liberta derivante dalla distruzione della brama dona una
felicita insuperabile. Secondo un verso dell’Udana, nessuna
felicita, sensoriale terrena o divina celeste che sia, eguaglia
neppure un sedicesimo della felicita data dalla distruzione
della brama, tanbakkbayasukba (Ud 11). Poiché ¢ ragionevole
rinunciare a una felicita minore se in tal modo si puo ottenere
una felicita maggiore (Dhp 290), un vero discepolo del Buddha
non si compiace neppure dei piaceri divini, ma trae gioia dalla
distruzione della brama, tanbakkbayarato hoti (Dhp 187).

1.5 1l sentiero della liberta dalla brama

Il sentiero della liberta dalla brama ¢ lo stesso sentiero
che libera da dukkba, ossia il nobile ottuplice sentiero (SN
IV 371). Pit specificamente, il sentiero della distruzione della
brama consiste nello sviluppo dei sette fattori del risveglio,
o bojjbanga (SN 'V 86) e dei quattro satipatthana (SN'V 300).

Dato che la brama nasce e cresce dal percepire qualcosa
come gratificante, assada, vedere le cose come insoddisfa-
centi, dirigendo l'attenzione sul loro intrinseco svantaggio
e pericolo, ddinava, porta alla diminuzione e infine allo
sradicamento della brama. Nel caso della brama sensuale,
quest’ultima cresce nella misura in cui certi aspetti del
corpo vengono considerati belli, subbanupassino bbiyyo
tanhd pavaddhbati (Dhp 349). Una contromisura per la
brama sensuale, percio, ¢ la contemplazione di aspetti del
corpo non belli, o asubba. La pratica si pud condurre
dirigendo la consapevolezza sull’anatomia delle parti del
corpo, per esempio come illustrato nel Satipatthana-sutta
(MN157).
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Il carattere insoddisfacente dei piaceri sensuali ¢ argomen-
to di una serie di similitudini offerte nel Potaliya-sutta (MN
I 364-360): la ricerca della soddisfazione nella sensualita ¢
paragonabile a un cane affamato che rosicchia un osso
spolpato, o a un uccello che ha ghermito un pezzetto di cibo
ma viene aggredito da altri uccelli, ed ¢ costretto a lasciarlo
per proteggersi dall’assalto. La sete sensuale brucia, come una
torcia al vento, o come una fossa di carboni ardenti. I piaceri
sensuali sono illusori come un sogno, o come il vantarsi di
oggetti appartenenti ad altri. Inseguire i piaceri sensuali ¢
pericoloso, come arrampicarsi in cima a un albero per cogliere
frutta mentre qualcuno lo sta abbattendo.

Un'altra similitudine, nel Magandiya-sutta, paragona
I'indulgere ai piaceri sensuali a un lebbroso che cauterizza le
ferite con il fuoco o le gratta, ricavando temporaneo sollievo
da un atto che aggrava la sua condizione (MN I 507). Il fine
che si propongono queste analogie a volte crude ¢ principal-
mente quello di favorire lo sviluppo della saggezza, che
riconosce la futilita e la vanita della brama di soddisfazione
sensuale.

Eliminare la brama che ha per oggetto forme di esistenza,
bhavatanha, richiede lo sviluppo di una conoscenza piu
profonda, o abhinsia (MN 111 289). Tale visione piu approfon-
dita implica in particolare la disamina della nozione ‘io sono’,
che ¢ alla base di ogni brama di esistenza. Per trascendere la
brama di esistenza, cio che € venuto in essere va visto sempli-
cemente come qualcosa che ¢ venuto in essere, bbiatam
bhitato disva (It 44), ossia come il prodotto di un processo
condizionato, senza sovrapporvi alcuna nozione di ‘io’. Sulla
base di tale comprensione, si tratta poi di coltivare ‘svanire
della passione’ e disincanto. Cio che si richiede, soprattutto, ¢
un sobrio riconoscimento della vera natura della propria
esistenza, e del carattere fondamentalmente insoddisfacente
di ogni forma di esistenza.
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Secondo un’istruzione impartita da Ananda, la brama va
superata con il concorso della brama, tanham nissaya tanba
pabatabba (AN 11 145). Come si spiega nel discorso, basandosi
sul desiderio di liberazione, si possono superare le altre forme
di brama. Lallettante uso del termine tanhda con valenza
evidentemente positiva, a significare la piu elevata delle
aspirazioni, ossia la completa liberazione, ¢ significativo.
Questo passo non ¢ un'eccezione, dato che l'idea che possano
esserci forme salutari di brama ricorre anche nel Netti-
pakarana, che distingue fra forme sane e malsane di brama,
tanhd duvidhd, kusald pi akusala pi (Nett 87).

1l suggerimento di Ananda che la brama possa divenire il
mezzo per superare la brama addita un processo graduale che
sostituisce forme di brama e desiderio non salutari con
corrispettivi piu salutari. Lo scopo di esposizioni come questa
¢ evidenziare la necessita di un approccio graduale all'elimi-
nazione della brama.

Un'altra implicazione di questa massima ¢ la necessita di
sviluppare la saggezza, nel senso che superare la brama con
la brama richiede la capacita di distinguere fra gli oggetti di
desiderio salutari e le loro controparti non salutari. Tale
saggezza si basa su una chiara distinzione etica fra cio che ¢
sano e cio che ¢ malsano, e si accompagna all'intuizione che
gli oggetti di brame non salutari sono tali da non garantire in
nessun caso una soddisfazione duratura o genuina.

Lapproccio graduale che sottende l'idea secondo cui la
brama va superata con il concorso della brama implica un
progressivo spostamento della brama e del desiderio fonda-
mentali da oggetti non salutari a oggetti salutari; esso si basa
sulla chiara consapevolezza del fatto che la tendenza profonda
alla brama si puo superare solo con un atteggiamento che si
serve di forme sane di ‘desiderio’, o perfino di ‘brama’, come
strumenti per progredire sul sentiero della liberta dal deside-
rio e dalla brama di ogni tipo. Pertanto, «la liberta dalla brama
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si avvale inizialmente della brama di liberazione» (Matthews
1983: 81).

Le difficolta insite nel superamento della brama, che
giustificano un approccio graduale, vengono illustrate allego-
ricamente dal Citlatanhdsankbaya-sutta, che narra di come
Sakka, re degli dei della dimora celeste dei Trentatré, chieda
al Buddha in che modo ci si liberi tramite la distruzione della
brama, tanbhdasankbayavimutta (MN 1 251). La penetrante
risposta del Buddha ¢ che non c’¢ nulla a cui valga la pena
aderire, sabbe dbamma nalam abbinivesaya.

Tuttavia, a quanto pare non ¢ facile per Sakka mettere in
pratica questo saggio consiglio. Infatti, dopo aver ricevuto
I'insegnamento del Buddha, Sakka fa ritorno alla sua dimora
celeste dove continua a dilettarsi con giochi acquatici in
compagnia di fanciulle divine. Per riportarlo alla realta ci
vorra il tempestivo intervento di Mahamoggallana, che con i
suoi poteri magici fa tremare e sussultare il bel palazzo del re
degli dei.

Il racconto allegorico sottolinea la difficolta di applicare il
sentiero della liberta dalla brama, che va controcorrente
rispetto alla gratificazione del desiderio ed esige una pratica
coerente che va ben oltre la mera adesione intellettuale.
Eppure, ogni singolo passo in controtendenza, e che in quanto
tale non oppone resistenza agli sguardi della figlia di Mara,
Tanha (SN I 124), ¢ un passo fondamentale in direzione della
vera felicita rappresentata dalla liberta dalla brama.
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Il termine pali rdga sta per ‘desiderio carnale’ o ‘passione’.
Insieme alla rabbia, dosa, e all'illusione, moha, la passione ¢
uno degli inquinanti fondamentali annoverati dal buddhismo
antico. Qui rdga designa «una condizione di mancanza,
bisogno e voglia. Pur essendo alla costante ricerca di appaga-
mento [...] ¢ una pulsione per sua natura insaziabile, e
pertanto, finché perdura, perpetua la sensazione di man-
canza» (Nanaponika 1986: 4).

In questo capitolo analizzo innanzitutto la natura della
passione (2.1), per poi passare al suo superamento (2.2) ¢ al
significato del termine virdaga, o ‘svanire della passione’ (2.3).

2.1 La natura della passione

La passione appare in primo piano nella seconda nobile
verita, secondo cui la condizione umana nella sua interezza
si puo ricondurre alla brama, che ¢ accompagnata da ‘passione’,
raga, e diletto, tanhd nandiragasahagata (SN 'V 421). Raga
ha poi il discutibile onore di assurgere a ricoprire il ruolo di
una delle figlie di Mara, insieme a Brama e Scontentezza (SN
I 124). Da cio si evincono limportanza e le ripercussioni
negative di questo inquinante mentale e la sua stretta relazione
con la brama.

Quando la passione si affaccia alla mente, non si ¢ piu in
grado di discernere in che cosa consista il proprio bene e il
bene dell’altro, il che facilmente porta ad assumere condotte
nocive con il corpo, la parola e la mente (AN I 215). La
passione sensuale, kamardga, ¢ causa di litigi fra i laici,
mentre la passione che si manifesta come attaccamento alle
opinioni, ditthiraga, ¢ causa di litigi fra i religiosi (AN I 66).
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Lattaccamento viscerale ¢ alla base di gran parte della specu-
lazione filosofica, che in ultima analisi si puo ricondurre alla
passione nei confronti dei cinque aggregati (SN IV 387).

Una volta che la passione sensuale sia presente nella mente,
rende quest'ultima incline alla dimenticanza, in quanto rende
difficile ricordare perfino cio che ¢ stato ripetutamente
memorizzato (SN'V 121). Gli effetti debilitanti della passione
non riguardano solo la memoria, ma anche la percezione. Chi
non ¢ libero da passione nei riguardi dei piaceri sensuali soffre
di una distorsione percettiva, viparitasannid, che porta a
vedere la felicita in cio che, a uno sguardo piu sobrio, appare
incapace di offrire vera felicita (MN I 507).

Le illusioni che derivano dall'influenza della passione sulla
mente sono ingannevoli come 'immagine di un uomo o di
una donna creata da un pittore: per quanto realistica, resta
pur sempre un artificio (SN II 101). Per quanto irreali, simili
rappresentazioni hanno ripercussioni fin troppo concrete,
dato che la passione ha il potere di incendiare la mente (SN I
188). Non c’e fuoco paragonabile a quello della passione (Dhp
202).

I monaco o la monaca che si rechi al villaggio per la
questua del cibo senza custodire i sensi, o che ¢ troppo incline
a socializzare, puo facilmente cadere vittima della passione, il
cui tormento puo indurre perfino a violare la regola o a
lasciare I'abito (AN IIT 95 e AN III 393). 1l grado di angoscia
che puo derivare dalla passione ¢ illustrato dal caso della
monaca Siha, ridotta sull’orlo del suicidio perché per anni la
passione sensuale, kamaraga, le ha impedito di trovare la pace
(Thi 77-81).

Kamaraga suscita paura e preoccupazione, non solo nei
riguardi del presente, ma anche del futuro (AN IV 289). La
paura nei riguardi del presente nasce quando ci si ritira in
solitudine nella foresta con una mente influenzabile dalla
passione (MN I 17). La paura del futuro nasce quando ci si
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ammala e si teme di poter morire, un'angoscia che puo essere
trascesa solo da chi ¢ libero dalla passione per i piaceri
sensuali (AN II 173).

Alla luce dei molti svantaggi della passione, non sorprende
che il suo superamento sia una questione centrale nell'insegna-
mento del Buddha. In significativo contrasto con la condizione
presente e futura generata dalla passione, sta la felicita legata
al raggiungimento della liberta dal desiderio e dalla passione.
Tale felicita € il culmine del piacere non mondano, niramisa
niramisataram sukbam (SN IV 237). A prima vista pud non
essere ovvia, dato che da una prospettiva mondana, un uomo
potrebbe immaginare che la felicita consista nell'accompagnar-
si a belle donne in dimore lussuose. Tuttavia, a motivo di
questa passione 'uvomo sara esposto a tormenti e sofferenze
fisiche e mentali (AN I 136). Viceversa, una volta superata la
passione, ne sara libero, e vivra felice anche all'aperto, esposto
agli sbalzi climatici e con la dura terra come unico giaciglio.

Un'osservazione attenta del comportamento e del contegno
del Buddha condotta da un giovane brahmano nel Brabmdayu-
sutta porta a una scoperta significativa: il Buddha mangia
gustando il sapore del cibo, ma senza provare passione per il
sapore, rasapatisamvedi|.. .| no ca rasardgapatisamved: (MN
II 138). Da cio si evince che il problema della passione non si
risolve evitando l'esperienza, ma va affrontato a un livello pit
profondo. Chi lo ha risolto a questo livello ¢ in grado di fare
piena esperienza degli oggetti dei sensi senza reazioni mentali
e associazioni influenzate dalla passione e dai desideri.

Cosi come, in una coppia di buoi aggiogati insieme,
nessuno dei due ¢ responsabile dell’'aggiogamento dell’altro,
allo stesso modo né gli organi di senso né gli oggetti senso-
riali sono responsabili della schiavitli, poiché il vero vincolo
sono il desiderio e la passione, chandardga (SN IV 163).

Le importanti e variegate ripercussioni della passione sono
riflesse dall'inclusione di rdga in diverse categorie cruciali del
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buddhismo antico. Una di queste descrive i samyojana, i
‘vincoli’ che legano gli esseri all’esistenza samsarica. Qui il
riferimento ¢ alla passione sensuale, kamaraga, il primo dei
cinque vincoli inferiori (MN I 433). Una volta trascesa la
passione sensuale, la futura rinascita trascendera, similmente,
la sfera sensoriale (SN II 99). La passione ricorre nel contesto
dei samyojana, dove ha per oggetto le sfere materiali e
immateriali, ridpardga e aripardaga, due dei cinque vincoli
superiori (DN III 234). Un altro elenco dei vincoli include
anche quello della ‘passione per U'esistenza’, bhavardagasaniyo-
jana (AN 1V 7).

Un’altra di queste categorie elenca i ‘quattro tipi di legami’,
cattaro yoga, tre dei quali presuppongono la passione (AN II
10). Si tratta del legame alla sensualita dovuto alla passione
sensuale, kamaraga; il legame all'esistenza dovuto alla passio-
ne per l'esistenza, bhavardga; e il legame alle opinioni, una
manifestazione della passione per le opinioni, ditthiraga.

Lidea della limitazione si esprime anche nei cinque tipi di
schiavit mentale, cetaso vinibandhd, che indeboliscono
lispirazione a praticare compromettendo la crescita nel
Dhamma (MN I 101). Tre su cinque sono manifestazioni di
rdga in quanto passione che ha per oggetto i piaceri sensuali,
il corpo e le forme. Una metafora del Dhammapada sintetizza
le varie prospettive sulla prigionia causata dalla passione: chi
¢ succube della passione & come un ragno impigliato nella
propria rete (Dhp 347).

Un'altra importante categoria del buddhismo antico &
quella degli anusaya o ‘tendenze latenti’, che si annidano nella
mente provocando 'emergere degli inquinanti. Qui la passio-
ne compare in due casi su sette (DN III 254): come tendenza
latente alla passione sensuale, kamardaganusaya, e come
tendenza latente alla passione per l'esistenza, bhavaraganusa-
ya. La tendenza latente alla passione sensuale ¢ gia presente
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nel neonato, per quanto quest'ultimo non abbia ancéra alcuna
nozione di sensualita (MN I 433).

Lattivazione della passione in quanto tendenza latente si
collega strettamente alla presenza della sensazione piacevole.
Fra le due, pero, non vi ¢ una relazione necessaria, in quanto
certe sensazioni piacevoli, come quelle esperite durante
l'assorbimento meditativo, il jhdna, non attivano questa
tendenza latente (MN I 303). In rapporto alle sensazioni
piacevoli di carattere pit mondano, tuttavia occorre compiere
uno sforzo deliberato per contrastarla.

Una manifestazione della passione che puo esulare dalla
sfera del non salutare ¢ dhammaraga, la ‘passione per il
Dhamma’. Il termine compare in riferimento a chi non riesce
a ottenere la completa liberazione e per via del suo dbamma-
raga consegue lo stadio del non-ritorno (MN I 350). La
formulazione di questi esempi si presta a una duplice interpre-
tazione. Si pu0 pensare a dbammardaga o come fattore che ha
impedito la completa liberazione, o come fattore che ha
permesso di ottenere quanto meno lo stadio del non-ritorno.

Lesegesi commentariale supporta la prima alternativa,
leggendo dbhammaraga come chandardga o ‘bramosia passio-
nale’ nei riguardi delle proprie esperienze meditative (Ps III
146). Questa interpretazione non sembra aver ricevuto con-
senso unanime. Lo stesso commentario riferisce I'obiezione
per cui, se cosi fosse, si attribuirebbe a un fattore mentale non
salutare la responsabilita di una realizzazione sublime come
quella del non-ritorno e la conseguente rinascita nelle Pure
Dimore.

La contraddizione si puo evitare optando per la seconda
interpretazione. In questo caso si potrebbe sostenere che cosi
come puo esistere una tipologia salutare di brama, tanba, per
esempio nel caso del desiderio di liberazione, potrebbero
esistere forme salutari di rdga, nella misura in cui la passione
fosse diretta verso obiettivi salutari.
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Un fattore mentale che invece rientra decisamente nella
categoria non salutare ¢ adbammaraga, la ‘passione illegit-
tima’, espressione che secondo I'Atthasdlini si riferisce al
desiderio sessuale incestuoso (As 360). Il Cakkavattisibanada-
sutta ritiene che adhammaraga caratterizzi i periodi di
decadenza della civilta umana (DN III 70). Un altro discorso
descrive le conseguenze nefaste dell'abbandonarsi ad adbam-
mardga, che a quanto pare non provoca solo liti e conflitti,
ma anche condizioni climatiche avverse e una crescita delle
forze demoniache (AN I 160).

2.2 Leliminazione della passione

La contemplazione della mente nel Satipatthana-sutta (MN
I 59) applica la consapevolezza al compito di riconoscere la
presenza o l'assenza della passione in ogni sua forma. Tale
riconoscimento introspettivo indica che I'insegnamento del
Buddha ¢ di diretta e immediata applicazione, invita a investi-
gare, conduce oltre e va verificato di persona dal saggio (SN
IV 41).

A paragone della ‘rabbia’, dosa, 1a passione ¢ un inquinante
meno deplorevole, ma superarla richiede tempi pit lunghi (AN
1200). Il sorgere della passione si puo ricondurre a due fattori:
il ‘segno del bello’, subbanimitta, spesso attribuito al corpo
di una persona dell’altro sesso, e un‘attenzione non saggia,
ayoniso manasikara (AN 1 87). Lovvia contromisura, quindi,
¢ un‘attenzione saggia rivolta agli aspetti meno gradevoli del
corpo, alla sua struttura anatomica e al carattere non attraente
delle sue parti (AN III 323). Contromisure aggiuntive sono il
contenimento dei sensi, essere di poche pretese in fatto di cibo,
non indulgere al sonno, ed esercitare la presenza mentale
affiancata da una chiara coscienza (AN IV 160).

28



2. La passione ~raga

Per proteggere la mente dagli assalti della passione ci si
puo impegnare nella rievocazione delle qualita del Buddha,
del Dhamma e del Sangha (AN III 286). Delle quattro dimore
divine, i brabmavibdra, 1a coltivazione meditativa dell'equani-
mita in quanto liberazione della mente, upekkba cetovimuiti,
eccelle come ‘via d'uscita’, nissarana, dalla passione (DN III
249).

Questi passi dei discorsi suggeriscono che anche lo svilup-
po della tranquillita mentale, samatha, puo fungere da
antidoto alla passione. Cio viene esplicitamente affermato
nell’ Anguttara-nikaya, dove si dice che la coltivazione della
tranquillita porta allo sviluppo della mente, e di conseguenza
al debellamento della passione, samatho bbavito |...] cittam
bbaviyati, cittam bbavitam|...] yo rago so pabiyati AN161).

Questa affermazione si basa sul fatto che 'esperienza degli
stati di concentrazione profonda si accompagna a un piacere
e a una felicita intensi di pura origine mentale, che eclissano
automaticamente qualunque felicita sérta in dipendenza dai
piaceri sensuali. Quindi lo sviluppo della tranquillita mentale
puo diventare un potente antidoto alla passione, spogliando
i suoi oggetti dalle attrattive che li rivestivano.

2.3 La passione e lo svanire della passione’

Il termine rdga deriva dalla radice raj-, ‘colorare’, e
significa anche ‘colore’ o ‘tinta’. Rdga ricorre in questa accezio-
ne in un passo del Vinaya dove si narra di un gruppo di
monaci, ben noti per la cattiva condotta, che usavano la ‘tinta
per il viso', mukbardga, ossia una sorta di trucco in voga
nell'India antica (Vin II 107).

I due significati di r@ga sono in una certa misura collegati,
dato che rdga in quanto passione o desiderio € una qualita
mentale che ‘colora’ la mente. I discorsi illustrano I'effetto
colorante della passione sensuale, kamardga, con I'esempio
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di qualcuno che cerca di vedere il proprio vélto riflesso in un
recipiente pieno d'acqua colorata (SN'V 121). La presenza della
tinta distorce la naturale funzione riflettente dell’acqua,
rendendo impossibile specchiarsi.

Questo significato alternativo di rdga diviene particolar-
mente evidente nel termine virdga, che a seconda del contesto
si puo tradurre con ‘sbiadire’, con il senso di scolorire, oppure
con ‘svanire della passione’, con riferimento al significato
primario di desiderio intenso o passione. I due sensi di
virdga si ricollegano fra loro, in certa misura, in quanto
contemplare lo ‘shiadire’ dei fenomeni, e dunque il loro
carattere impermanente, suscita ‘svanire della passione’. Un
gioco di parole sul doppio senso del termine si trova in
espressioni come quella secondo cui lo scopo dell'insegnamen-
to del Buddha ¢ rdgaviraga, lo ‘sbiadire della passione’ (SN IV
47).

La portata e il significato dei due aspetti del termine viraga
come ‘shiadire’ e come ‘svanire della passione’ si possono
illustrare esaminando l'occorrenza del termine in una serie
di contesti diversi.

Lidea dello ‘sbiadire’ sembra preminente nei contesti dove
virdaga ¢ preceduto da ‘impermanenza’ e seguito da ‘cessazione’
e ‘abbandono’, nirodha e patinissagga, come nel caso delle
ultime quattro istruzioni sulla consapevolezza del respiro (MN
III 83). In alternativa, viraga puo essere preceduto dall’espe-
rienza dell“impermanente’ e del ‘cambiamento’, anicca e
viparinama. Questa prospettiva si applica, ad esempio, ai
cinque aggregati (SN III 43). Anche qui, ‘shiadire’ sembra piu
adeguato al contesto.

Lidea dello ‘sbiadire’ ¢ preminente anche quando viraga ¢
preceduto da kbaya, ‘distruzione’. Un esempio sono le descri-
zioni della mente che si emancipa grazie alla distruzione e
allo sbiadire della brama, tanbd |...] kbaya viragd|...] cittam
suvimuttam (SN III 13). Molto spesso virdga ¢ preceduto da
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‘distruzione’ e ‘dissoluzione’, kbaya e vaya. Queste tre qualifi-
cazioni vengono applicate ai tre tipi di sensazione (p. es. MN
I 500); ai cinque aggregati (SN III 24); ai dodici anelli
dell'origine dipendente, paticca samuppdada (SN 11 26); alla
conoscenza dell'indefettibilita del principio dell'origine dipen-
dente, dbammatthitinana (SN 11 60); oppure sono parte di
una contemplazione capace di condurre alla liberazione finale
(AN IV 146). In tutti questi casi, sembra prevalente il significa-
to di ‘sbiadire’.

In alternativa, virdga puo essere preceduto da ‘eliminazio-
ne’, pabana. In questo caso, il significato preminente sembra
essere quello di ‘svanire della passione’. Questi due termini
ricorrono in relazione alle cinque ‘percezioni che maturano
nella liberazione’, vimuttiparipacaniya sannd (DN 111 243);
in relazione a cinque cose la cui coltivazione conduce alla
liberazione della mente e alla liberazione tramite la saggezza
(AN III 85); e in relazione al superamento di un intero gruppo
di inquinanti (AN III 277). Anche un elenco di nove percezioni
la cui coltivazione ¢ di gran frutto culmina nella ‘percezione
dell’eliminazione’ e nella ‘percezione dello svanire della
passione’, pahanasanna e viragasannd (AN IV 387).

In numerosi casi, ‘eliminazione’ e ‘svanire della passione’
sono seguiti da ‘cessazione’, nirodha, una triade che ricorre
di frequente negli elenchi di percezioni di vario tipo. Un
esempio sono le sei ‘percezioni che conducono alla penetra-
zione’, nibbedhabhdgiyasaniiia (DN 111 251), definite allo
stesso tempo anche come sei ‘cose che promuovono la
conoscenza’, vijjabbdgiya dhamma (SN'V 345 e AN 111 334) e
come sei ‘cose che portano all'eliminazione dei vari inquinanti’
(AN III 452). Un altro esempio sono le sette ‘cose che impedi-
scono il regresso’, aparibaniya dbamma (DN 11 79 e AN IV
24), ossia sette percezioni (DN III 253) la cui coltivazione
serve a superare ogni tipo di inquinante (AN IV 148) e che,
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percio, sono anche ‘cose da suscitare’, dbamma uppadetabba
(DN III 283).

Il tema delle ‘cose da suscitare’ ricorre anche in due liste
di nove e dieci elementi (DN III 289 e DN III 291), che vanno
coltivati per superare inquinanti di vario tipo (AN IV 465 e AN
V 309). La triade ‘eliminazione, svanire della passione, cessa-
zione’ compare anche in un elenco di dieci percezioni di gran
frutto, con cui la mente deve prendere dimestichezza (AN V
105 e ANV 107); e in una lunga lista di temi di meditazione
la cui coltivazione ¢ altamente consigliabile, anche per brevi
periodi di tempo (AN I 41; cfr. anche SNV 132).

Nella maggior parte di questi elenchi, la triade ‘eliminazio-
ne, svanire della passione, cessazione', pabdna, virdaga,
nirodha, ¢ preceduta dalla triade impermanente, insoddisfa-
cente, non-s¢’, anicca, dukkba, anattd, o da un gruppo di
termini che, oltre a impermanenza e non-sé, puo includere
‘assenza di bellezza’, asubba, o ‘svantaggio’, ddinava, eccetera.

In breve, quando virdga e preceduto da una terminologia
relativa solo all'impermanenza, il suo significato preminente
sembra essere quello di ‘sbiadire’. Quando invece ¢ preceduto
da ‘eliminazione’, spesso in contesti che si riferiscono anche
al carattere insoddisfacente e al non-sé, appare piu preminente
il significato di ‘svanire della passione’.

Dunque lo ‘svanire della passione’ ¢ l'esito di una piena
comprensione della vera natura della realta, preceduta da
‘eliminazione’, pabana, e quasi sempre seguito da ‘cessazione’,
nirodba. la triade ‘eliminazione, svanire della passione,
cessazione’ ¢ dunque la controparte della triade ‘impermanen-
te, insoddisfacente, non-sé’, anicca, dukkba, anatta. Mentre
le ultime tre sono le principali caratteristiche della realta che
vanno colte con la visione penetrativa, la triade ‘eliminazione,
svanire della passione, cessazione’ dipinge lo ‘svanire della
passione’ che consegue alla maturazione di tale intuizione
profonda delle tre caratteristiche.
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La sequenza soggiacente alla triade cognitiva ‘imperma-
nente, insoddisfacente, non-sé’ ¢ significativa, dato che un
elemento conduce all’altro. Percio, sulla base di una consape-
volezza dell'impermanenza si comprende I'insoddisfazione. A
sua volta, la comprensione del carattere insoddisfacente
promuove lintuizione del non-sé. Questa dinamica risulta
evidente in una sequenza ricorrente che va dalla consapevo-
lezza dellimpermanenza, al vedere il carattere insoddisfacente
di cio che ¢ impermanente, al conseguente riconoscimento
della natura impersonale di cio che ¢ insoddisfacente, anicca-
sanna, anicce dukkbasanid, dukkbe anattasaiid (p. es. AN
111 85).

Similmente, nel caso della triade affettiva ‘eliminazione,
svanire della passione, cessazione’ si puo cogliere una progres-
sione che va dalla piu attiva ‘eliminazione’ all'esperienza dello
‘svanire della passione’, culminando infine nella ‘cessazione’.

Una spiegazione piu dettagliata delle implicazioni di questa
triade si puo evincere dal Girimananda-sutta (AN V 110), in
cui la ‘percezione dell'eliminazione’, pabanasanna, richiede
il non abbandonarsi a pensieri di sensualita, rabbia e violenza.
La ‘percezione dello svanire della passione’ e la ‘percezione
della cessazione’, virdgasainiiid e nirodbasannd, denotano
quindi l'inclinare la mente verso la meta finale riflettendo in
linea con la massima secondo cui «questo € sereno, questo ¢
sublime: la pacificazione di tutte le formazioni, 'abbandono
di tutti i sostrati, la distruzione della brama, lo ‘svanire della
passione’, la cessazione, il Nibbana», etam santam etam
panitam, yadidam sabbasankbdarasamatbo sabbupadbipati-
nissaggo tanhakkhayo virago nirodbo nibbanam. Tunica
differenza ¢ che nel caso della percezione dell’eliminazione,
la massima non nomina la ‘cessazione’, mentre nel caso della
percezione della cessazione non ¢ nominato lo ‘svanire della
passione’.
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Da cio si evince che le ultime due percezioni hanno un
significato analogo. Forse, rispetto allo ‘svanire della passio-
ne’, la ‘cessazione’ rappresenta una modalita un po’ piu
definita e completa di un unico moto con cui ci si lascia alle
spalle l'attaccamento al mondo per rivolgere la mente al
Nibbana. La precedente percezione dell’eliminazione, invece,
interviene chiaramente a un livello piu grossolano, dove c'e
ancora bisogno di avere la meglio sui pensieri non salutari.
La loro eliminazione sarebbe dunque la base da cui rivolgere
la mente alla pace del Nibbana nei termini dettati dalla
massima citata.

Il tema del Nibbana figura anche in un'altra serie di termini
che include viraga. La serie definisce un certo insegnamento
o una certa condotta come qualcosa che porta al disincanto,
allo ‘svanire della passione’, alla cessazione, alla pacificazione,
alla visione trascendente, al risveglio e al Nibbana, nibbidaya
viragaya nirodbdaya upasamdya abbinfidya sambodbaya
nibbanaya samvattati (p. es. DN I 189). Il senso della defini-
zione ¢ che tale insegnamento o condotta ¢ in grado di portare
alla liberazione. Essa dunque descrive l'esito dello ‘svanire
della passione’ in termini di pace interiore, visione trascenden-
te e risveglio. Insieme al disincanto, lo ‘svanire della passione’
e la cessazione sono i passi essenziali che conducono alla
completa liberazione (p. es. SN III 163).

Il rapporto fra ‘svanire della passione’ e disincanto, nibbida,
¢ trattato in un discorso del Samyutta-nikaya. 1l discorso
chiarisce che lo ‘svanire della passione’, virdga, ha come causa
prossima il disincanto (SN II 30). Lo stesso discorso prosegue
indicando che la liberazione ha virdga come causa prossima.
Ossia, lo scopo fondamentale dello ‘svanire della passione’ ¢
la liberazione, virago vimuttattho (SN 1II 189), oppure la
conoscenza e la visione della liberazione, virago vimuttiidana-
dassanattho (AN V 312). Viceversa, senza ‘svanire della
passione’ ¢ impossibile raggiungere la conoscenza e la visione
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della liberazione (AN V 314). Dunque ¢ grazie allo ‘svanire
della passione’ che si raggiunge la liberazione, viraga vimuc-
cati (p. es. MN 1 139).

I fattori mentali indispensabili al raggiungimento della
liberazione finale sono i fattori del risveglio, bojjharga, con i
quali virdga ¢ messo in relazione. Perché i sette fattori del
risveglio possano condurre alla conoscenza e alla liberazione,
vanno praticati sulla base di distacco, ‘svanire della passione’ e
cessazione, e in modo tale che sfocino nell'abbandono, viveka-
nissita, viraganissita, nirodbanissita, vossaggaparindamim
(MN III 88). La stessa serie di quattro ¢ rilevante non solo in
rapporto ai sette fattori del risveglio, ma anche per lo sviluppo
delle cinque facolta o poteri (p. es. SN IV 365), nonché in
rapporto con il nobile ottuplice sentiero (p. es. SNV 45). La
meta finale dell'ottuplice sentiero, il Nibbana, non ¢ altro che
il superamento del desiderio o passione, rdga, e dei concomi-
tanti mali della rabbia e dell'illusione (SN IV 251). Pertanto
virdga ¢ uno degli epiteti del Nibbana (DN 11 306).

Secondo un discorso del Samyutta-nikdaya, alla domanda
postagli da qualcuno su quale fosse la causa immediata della
purificazione degli esseri, il Buddha risponde che tale causa
¢ lo ‘svanire della passione’, virdga (SN 1II 70). Un altro
discorso mette in evidenza che tutto cio che porta allo ‘svanire
della passione’ rientra nell'insegnamento del Buddha (AN IV
280). Pertanto, chi ha fiducia nello ‘svanire della passione’ ha
fiducia nel supremo e otterra il vantaggio supremo (It 88).

Ancora, chi insegna a superare la passione e i mali conco-
mitanti parla in conformita con il Dhamma, dhammavadi;
chi pratica per superare la passione pratica bene, suppatipan-
na; e chi ha superato la passione ¢ veramente ‘andato a buon
fine’, sugata (SN IV 252). Fra tutte le cose o fenomeni, lo
‘svanire della passione’ occupa il posto supremo (AN II 34).

In breve, quindi, si puo dire che lo ‘svanire della passione’
racchiuda in sé I'intero Dhamma, dal sentiero che va percorso
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alla meta da raggiungere. Come sentiero da percorrere, virdaga
contrasta i principali responsabili della condizione samsarica:
passione, desiderio e brama. La presa che hanno sulla mente
si riduce gradualmente grazie alla visione di tutti gli aspetti
seducenti dell’'esperienza per cio che sono veramente. Lascian-
do ‘sbiadire’ la loro attrattiva, la vivace patina superficiale
‘scolorisce’.

I principale agente di tale scolorimento o sbiadimento ¢
una continuativa consapevolezza del loro carattere imperma-
nente. Perché culmini nello ‘svanire della passione’, la perce-
zione diretta di tutti gli aspetti dell'esperienza va affiancata a
un chiaro riconoscimento delle altre due caratteristiche, la
natura insoddisfacente e limpersonalita. Con lavvento
dell’'autentico ‘svanire della passione’, il sentiero decolla, dal
graduale ‘sbiadimento della passione’, ragavirdga, nei riguardi
di ogni aspetto dell’esperienza, al completo ‘sbiadimento’ e
sparizione di tutti gli aspetti dell'esperienza, che segna I'entra-
ta nella corrente.

Questa prima esperienza del sopramondano, del Nibbana,
allo stadio dell’entrata nella corrente, diviene quindi ‘sbiadi-
mento’ radicale. Qui, perfino il senso dell*io’, che ordinaria-
mente pervade l'esperienza, cede il posto allo ‘sbiadimento’,
e di conseguenza tutte le identificazioni sono analogamente
soggette a ‘decolorazione’. A questo stadio, virdga nella sua
accezione piu alta, sinonimo della meta suprema, diviene
realta esperienziale. Con il progresso agli stadi superiori del
risveglio, virdga dispiega ulteriormente il suo potenziale
‘spassionante’. Per 'arabant, virdga ¢ divenuto cosi pervasi-
vo che ogni traccia di passione sensuale e ogni passione
rivolta al sé o all'esistenza si ¢ per sempre tramutata in
‘svanire della passione’. In tal modo, la mente dell' arabant
si ¢ totalmente ‘scolorita’ delle forze coloranti di stati e
tendenze non salutari.
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Supremo fra i sentieri ¢ l'ottuplice [nobile sentiero].

Di tutte le verita, [suprema ¢] la quadruplice [nobile verita],
Supremo fra i fenomeni ¢ lo ‘svanire della passione’,
E fra gli umani, [supremo ¢] quello dotato di visione.

maggan atthangiko settho,
saccanam caturo padd,
virago settho dbammanam,

dipadanaii ca cakkbuma

(Dhp 273)
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3. La malevolenza
~ vyapada

Nei discorsi pali, le ripercussioni negative della malevo-
lenza, vyapdda o bydpdda, sono trattate da vari punti di vista
interconnessi fra loro. La malevolenza compare in varie
categorie che descrivono stati e tendenze non salutari. Comin-
cerd con l'esaminare le manifestazioni che essa assume
secondo le varie categorie (3.1), per poi passare al sorgere
della malevolenza (3.2), e al modo di superarla (3.3).

3.1 Le manifestazioni della malevolenza
3.1a La malevolenza come intenzione scorretta

La malevolenza ¢ uno dei tre tipi di intenzione scorretta:
I“intenzione sensuale’, kamasarikappa, 1"intenzione malevola,
vyapadasankappa, e I"intenzione violenta', vibimsdasankappa
(p. es. MN III 73). Questi tre tipi di intenzione si oppongono
direttamente al progresso sul sentiero della liberazione. Le
rispettive controparti — la rinuncia, la non-ostilita e la non-
violenza — rappresentano la retta intenzione come componen-
te del nobile ottuplice sentiero.

La posizione dellintenzione violenta accanto a quella
malevola - due forme di intenzione che in effetti parrebbero
cosi strettamente correlate da non meritare menzione indipen-
dente — ¢ particolarmente notevole e probabilmente dovuta
alla speciale importanza attribuita alla non-violenza, ahimsa,
fra gli asceti e i religiosi itineranti dell'India antica.

Questa sensibilita si riflette in una regola del Vinaya
secondo cui non ¢ appropriato per il monaco o la monaca
buddhista cibarsi di animali uccisi appositamente per loro
(Vin 1238). Altre regole del Vinaya proteggono la vita vegetale
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e perfino i microrganismi acquatici, rispecchiando una sensi-
bilita diffusa fra gli asceti e i religiosi contemporanei. Tali
regole proibiscono di dissodare la terra, tagliare piante e
versare o usare acqua contenente esseri viventi (Vin IV 32; Vin
IV 34; Vin IV 49; Vin IV 125).

La medesima preoccupazione ¢ estesa ai laici. Il primissimo
precetto che il laico buddhista si impegna a onorare ¢ appunto
l'astenersi dall'uccidere qualunque essere vivente (Khp 1, per
I'equivalente monastico, cfr. Vin IV 124). Cio dimostra fino a
che punto astenersi dal nuocere fosse considerato parte
integrante della condotta virtuosa nel buddhismo antico.

Come si evince da questi esempi, non tutte le azioni
considerate violente sono necessariamente espressione di
aperta malevolenza. Sembrerebbe dunque che il bisogno di
dar conto del danno arrecato intenzionalmente stia alla base
della distinzione, presente nei discorsi, fra le tre intenzioni
errate, che pone la malevolenza accanto all'intenzione violenta.

Una mente libera dalle tre intenzioni errate ¢ animata da
intenzioni pure o equilibrate, andavilasankappa (AN V 31).
Restare liberi dalla malevolenza astenendosi dal nuocere ¢
cosi importante per il progresso spirituale, da essere parago-
nato allarmamentario di un cocchio da guerra (SN V 06).
Quindi il Sallekba-sutta esorta a sforzarsi deliberatamente di
non cedere alla malevolenza, anche qualora lo facessero gli
altri (MN I 42).

3.1b La malevolenza come tendenza latente

Vyapada ¢ elencato per ultimo fra le cinque tendenze
latenti o anusaya descritte nel Mahamalunkya-sutta (MN 1
433). Nel caso specifico, vyapdda sostituisce la pit comune
‘irritazione’, patigha, ricorrente nel classico elenco delle sette
tendenze latenti (p. es. DN III 254).
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Il Mahamalunkya-sutta spiega che il bambino piccolo
possiede gia una tendenza latente alla malevolenza. Cio ¢ vero
anche se il neonato non possiede ancéra la nozione di ‘un
essere’, per cui ¢ impossibile che un sentimento di malevolen-
za nei confronti di qualcuno possa effettivamente sorgere in
lui (MN I 433).

Dunque la malevolenza ¢ parte della costituzione emozio-
nale di base dell'individuo non risvegliato, a prescindere che
sia gia sufficientemente maturo da esperirla consciamente in
quanto tale.

3.1c La malevolenza come vincolo

Vyapada ¢ anche l'ultimo dei cinque vincoli inferiori,
orambhagiya samyojana (DN I 234). 1 cinque vincoli
inferiori vincolano, concretamente, 'umanita ai regni samsa-
rici ancora connessi alla sensualita.

Mentre i primi tre vincoli si superano con l'entrata nella
corrente, i vincoli della sensualita e della malevolenza vengono
abbandonati solo allo stadio del non-ritorno. Sebbene la
completa eliminazione della malevolenza residua abbia luogo
a uno stadio piuttosto avanzato del sentiero, affrontarne le
espressioni piu grossolane ¢ compito gia delle prime fasi della
pratica.

3.1d La malevolenza come via all azione

In un elenco di dieci vie all'azione, o kammapatha, la
malevolenza ¢ al nono posto, preceduta dall'avidita. 11 Saley-
yaka-sutta spiega che la malevolenza implica il desiderio che
altri esseri siano uccisi, sterminati, annientati, eliminati e che
cessino di esistere (MN I 287).
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Questa serie di auspici illustra come la malevolenza possa
restringere la percezione tanto da considerare un altro come
I'unico responsabile di una situazione problematica, da cui
l'assunto che eliminarlo sia I'unica soluzione possibile. In
quanto via all'azione, la malevolenza ¢ un modo di affrontare
le cose che ha come inevitabile conseguenza dukkha (MN I
313).

3.1e La malevolenza come contrazione fisica

In un elenco che menziona quattro ‘nodi fisici’, kayagan-
tha, la malevolenza occupa la seconda posizione (DN III 230),
subito dopo l'avidita, abhijjba. Quest'ultima la precede anche
nell’elenco delle dieci vie all’azione, dove e strettamente affine
al desiderio sensuale, kamardga, il quale precede la malevo-
lenza negli elenchi delle intenzioni errate, delle tendenze
latenti e dei vincoli inferiori. Lo schema si ripete anche in
rapporto alle occorrenze della malevolenza in altri due
modelli, quello degli impedimenti e degli inquinanti mentali.

E possibile che la ricorrente menzione della malevolenza
subito dopo il desiderio sensuale o l'avidita non sia casuale,
ma sottolinei il legame implicito fra queste due condizioni
mentali. Entrambi sono inquinanti mentali relativamente
grossolani che vanno superati per progredire sul sentiero.
Inoltre, i due sono in certa misura collegati, in quanto la
malevolenza nasce facilmente in séguito alla frustrazione del
desiderio.

Lidea ¢ implicita nell’'analisi fornita dal Sakkapanba-sutta,
che affronta la questione del perché, pur desiderando essere
liberi da intenti malevoli, si finisca comunque per esserne
succubi (DN II 276). In un'interessante analisi di una serie di
condizioni, si riconduce la malevolenza all'egoismo, all’attac-
camento a determinate cose, ai desideri, ai pensieri e alle
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proliferazioni concettuali. La via d’uscita da questa situazione
indicata nel discorso ¢ perseguire solo quelle forme di felicita,
somanassa, che non hanno conseguenze deleterie. Dunque
la malevolenza sembra, in effetti, strettamente legata ai desideri.

3.1f La malevolenza come corruzione mentale

La malevolenza viene al secondo posto dopo l'avidita in
una serie di corruzioni o inquinanti mentali, upakkilesa,
elencate dal Vatthapama-sutta (MN 136). 1l Vatthiapama-sutia
paragona la presenza di una qualunque corruzione mentale
a una macchia che impedisce di tingere uniformemente un
pezzo di stoffa. Secondo il Cilaassapura-sutta, finché il
monaco non domina la malevolenza, non si € veramente
impegnato nel sentiero che lo rende degno di essere conside-
rato un rinunciante, un samana (MN 1 281).

La stessa idea viene esposta in un discorso del Samyutta-
nikdya: un monaco che con l'ordinazione si ¢ precluso le
possibili gioie della vita secolare, si preclude anche I'opportu-
nita di un’autentica vita religiosa qualora si lasci trasportare
dalla malevolenza. La sua condizione ¢ paragonabile a quella
di un pezzo di legno in una pira funeraria, bruciato alle
estremita e coperto di sterco nel mezzo, tanto da risultare del
tutto inservibile (SN IIT 93).

3.1g La malevolenza come impedimento

La malevolenza ¢ anche il secondo dei cinque impedimen-
ti (p. es. DN III 234) dopo il desiderio sensuale, kama-
cchanda, o in un elenco alternativo, dopo l'avidita, abbijjba.
Come impedimento, la malevolenza puo essere ‘interna’, nel
senso di avere origine dentro di sé, o ‘esterna’, nel senso di
essere presente in altri (SN V 110). Entrambi gli aspetti
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meritano attenzione. Non ¢ solo la propria malevolenza a
essere censurabile, ma occorre evitare anche di incoraggiarla
o approvarla in altri (AN I 299). La distinzione fra manifesta-
zioni interne ed esterne potrebbe anche riguardare 'oggetto
cui si rivolge, in quanto la malevolenza puo indirizzarsi non
solo a un altro, ma anche a sé, nella forma di avversione per
se stessi.

Una serie di similitudini descrive la natura degli impedi-
menti con I'esempio di un recipiente pieno d’acqua che riflette
I'immagine del proprio voélto. Nel caso della malevolenza,
l'acqua ¢ surriscaldata e in ebollizione (SN V 122 ¢ AN III 231).
Tale condizione rende impossibile usarla per specchiarsi.
Limmagine dell'acqua in ebollizione illustra in maniera
efficace leffetto della malevolenza sulla mente, cui allude,
d’altronde, anche l'espressione comune ‘ribollire di rabbia’.
La malevolenza e la rabbia, concretamente, ‘surriscaldano’.
Inoltre, chi soccombe a questo impedimento ¢ simile all'acqua
bollente, che va maneggiata con estrema cautela per evitare
che fuoriesca danneggiando chi le sta vicino.

Un’altra similitudine paragona I'impedimento della male-
volenza al rame che corrompe l'oro. La presenza di tale
impurita rende l'oro friabile e inadatto a essere lavorato
dall'orafo, in quanto ha perso la sua malleabilita e lucentezza
(SN'V 92 e AN III 16). Questa immagine illustra la perdita di
duttilita mentale provocata dalla malevolenza. Un'idea analoga
sottende unaltra metafora, quella del fico rampicante che
avviluppa un albero, lo piega, e infine lo schianta (SN V 96).
Cosi come la pianta parassita indebolisce 'albero che infesta,
allo stesso modo I'impedimento della malevolenza, se gli si
permette di infestare la mente, indebolisce e infine stronca la
saggezza.

Per contrasto, la condizione mentale di chi abbia, almeno
temporaneamente, vinto la malevolenza, ¢ paragonabile a chi
¢ stato scarcerato da una prigione (MN I 275). Secondo il
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Samanamandika-sutta, le intenzioni malevole cessano com-
pletamente nello stato di jbana (MN 11 27). 1l Visuddhimagga
spiega che, fra i fattori del jhana, ¢ in particolare la ‘gioia’, piti,
a contrastare direttamente le manifestazioni della malevolenza
(Vism 141).

3.2 1l sorgere e le conseguencze della malevolenza

Una causa importante del sorgere della malevolenza ¢
un’attenzione superficiale al ‘segno dell'irritazione’, patighani-
mitta (AN I 3). Una volta emersa la malevolenza, la mente
tendera a ritornare sullo stesso tema, evento o persona che ha
fornito l'occasione per il sorgere di quel sentimento. In tal
modo, il ‘segno dell’irritazione’ puo diventare, letteralmente,
‘cibo’, ahara, per la malevolenza (SN V 64), in quanto, tiene
in vita, alimentandola, la continuita della malevolenza.

Una volta che nella mente ¢ presente "elemento della
malevolenza’, vyapddadhdtu, emergeranno percezioni con-
nesse alla malevolenza, vyapadasanna (SN 11 151). Queste
percezioni susciteranno quindi intenzioni, desideri, ambizioni
e progetti malevoli, vyapadasankappa, vyapadacchanda,
vyapadaparilaba, vyapddapariyesand. 1l risultato finale di
questa sequenza condizionata non potra che essere un
comportamento malevolo sul piano fisico, verbale e mentale.

La presenza della malevolenza nella mente impedisce di
riconoscere il bene proprio e il bene altrui (AN III 63), e di
ricordare anche quanto si sapeva da lungo tempo (SN'V 122).
Secondo il Citlakammavibhanga-sutta, la malevolenza e la
rabbia sono il motivo per cui si rinasce con un aspetto fisico
ripugnante, o addirittura negli inferni (MN III 204). Il
risultato karmico futuro riecheggia gli effetti che la malevo-
lenza ha nellimmediato. Un vélto adirato, distorto dalla
tensione della malevolenza, e inevitabilmente brutto, e chi
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¢ sopraffatto da tali sentimenti brucia dentro di sé come gli
abitanti dei regni infernali nell'immaginario dell'India
antica.

Il Lakkbana-sutta offre una prospettiva complementare
sulle conseguenze karmiche della malevolenza, affermando
che la bellezza e la carnagione dorata del Buddha si devono
all'indole non rabbiosa e priva di malevolenza manifestata
nelle precedenti esistenze (DN III 159). Il grado in cui
l'assenza di malevolenza puo influire sull'aspetto fisico e
illustrato da un passo del Mahdsaccaka-sutta, in cui Saccaka,
che sfida il Buddha in contraddittorio con parole offensive,
nota stupefatto che la carnagione del suo avversario si illumina
e la sua espressione si rasserena (MN I 250).

Quindi, chi non reagisce con malevolenza e rabbia non
soltanto sara bello nelle vite future, ma lo sara di piu nel
presente. Il vélto di chi sa essere indulgente, gentile e paziente,
come mostra il Mabdsaccaka-sutta, risplende di grazia natu-
rale.

Tuttavia, non si dovrebbe evitare la malevolenza solo per
amore della bellezza. Una conseguenza piu seria dell'indulgere
a questo stato mentale ¢ che porta a fare cid che non si
dovrebbe e a non fare cio che si dovrebbe (AN I 67). Le infelici
conseguenze del lasciarla persistere nella mente ¢ che tendera
a tradursi in parole e atti (AN I 262). E come avere una casa
col tetto mal impagliato: ne risentiranno allo stesso modo la
sommita, le travi e le pareti.

Ritirarsi in solitudine nella foresta ¢ di scarso vantaggio se
si ¢ ancéra soggetti al potere della malevolenza (MN I 18). In
effetti, meditare lasciando la mente in balia di questo impedi-
mento ¢ una forma di meditazione distorta, un’abitudine
disapprovata dal Buddha (MN III 14). Le ripercussioni della
malevolenza sono tali da contribuire perfino a un graduale
deterioramento delle generali condizioni di vita. Percio,
secondo il Cakkavattisihandda-sutta, ¢ solo quando gli esseri
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decidono di abbandonare la malevolenza e altre azioni e stati
mentali nocivi che, dopo un lungo periodo di decadenza, le
condizioni di vita sul pianeta ricominciano a migliorare (DN
111 74).

3.3 Come vincere la malevolenza

Un importante prerequisito per vincere la malevolenza ¢
la condotta morale. Osservare i cinque precetti del laico
buddhista ¢ un modo per offrire agli altri il dono della
non-paura, della non-ostilita e della non-malevolenza, abha-
yam deti averam deti avydapajjham deti (AN IV 240).

Allo scopo di superare pensieri improntati alla malevo-
lenza e percezioni improntate alla malevolenza, o I'elemento
della malevolenza, occorre coltivare pensieri improntati alla
non-malevolenza e percezioni improntate alla non-malevolen-
za e lelemento della non-malevolenza (AN II 446). Un
importante presupposto per poter svolgere questo compito ¢
un chiaro riconoscimento della presenza della malevolenza
nella mente. Il Satipatthana-sutta descrive tale chiaro ricono-
scimento come il primo passo della pratica. In séguito si puo
passare a indagare che cosa abbia fatto emergere quel partico-
lare impedimento, su come fare a eliminarlo e su come
prevenirlo in futuro (MN I 60).

Il primo aspetto delle istruzioni contenute nel Satipatthdna-
sutta — il chiaro riconoscimento della presenza della malevolen-
za — ¢ di importanza cruciale. Invece di reagire immediatamente,
il compito ¢ lasciare alla consapevolezza tempo e spazio
sufficienti per riconoscere la malevolenza nella mente, e per
capire che cosa I'ha provocata. Solo dopo aver compiuto questo
primo passo, consistente nel prendere chiaramente atto della
situazione, ¢ appropriato procedere all’eliminazione della
malevolenza.
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Questo approccio in due fasi ¢ illustrato dall’ Itivuttaka
come una caratteristica dell'insegnamento del Buddha, che
richiede innanzitutto di riconoscere il male per quello che ¢,
papam papakato passatha, per poi poterlo superare (It 33).
Tale superamento ¢ affidato al retto sforzo, ossia suscitare
l'energia e la volonta per vincere la malevolenza e prevenirne
la ricomparsa (p. es. MN II 11).

Sebbene il secondo passo non vada assolutamente trascu-
rato, procedere sbrigativamente all’eliminazione della male-
volenza non consente di coltivare la saggezza esperienziale
in presenza di tale stato mentale. Dato che il definitivo
superamento della malevolenza si deve proprio alla saggez-
za, in una prospettiva a lungo termine ¢ di notevole
importanza lasciare pieno spazio all'iniziale osservazione
consapevole del fenomeno. Cid implica riconoscere chiara-
mente in che modo si manifesta la malevolenza, nonché,
auspicabilmente, comprendere le condizioni che 'hanno
suscitata. Occorre lasciare tempo e spazio perché tale
indagine dispieghi il suo potenziale liberante prima di
passare a misure piu attive.

Per quanto riguarda la sua effettiva eliminazione, chiarifi-
cante ¢ la similitudine gia citata che paragona la mente libera
dalla malevolenza al malato che riacquista la salute (MN I
275). Insieme al fatto che la malevolenza viene annoverata
come un ‘nodo fisico’, kayagantha, cio richiama l'attenzione
sulla tensione e il malessere prodotti nel corpo dalla malevo-
lenza e dalla rabbia. La tensione fisica e il ribollire mentale
associati alla malevolenza tendono per natura a rinforzarsi
a vicenda. Cosi, a volte, un semplice primo passo per
rallentare il circolo vizioso ¢ rilassarsi e respirare profonda-
mente. Respiro corto, denti stretti e spalle tese sono evidenti
segnali corporei di ostilita, e invertire deliberatamente la
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tendenza rilassando il corpo puo avere notevoli effetti sullo
stato mentale.

Il rilassamento intenzionale puo avere successo anche se
applicato direttamente sul piano mentale. Lidea ¢ che la
malevolenza implica una prospettiva ristretta, consistente di
solito nel concentrarsi sugli aspetti irritanti e ripugnanti di
una persona o situazione escludendone altri che non rinfor-
zano lirritazione. Questa visione a tunnel puo arrivare
all'estremo di considerare I'eliminazione della persona o
dell'oggetto come l'unica soluzione possibile, come abbiamo
visto nel caso dell’esempio riguardante la malevolenza come
via all'azione.

In questi casi, un consapevole ampliamento della sfera
percettiva puo fare molto per minare alle basi la malevolenza.
Il richiamo all’apertura mentale compare esplicitamente in
una descrizione di come l'ostilita verso specifici oggetti dei
sensi porti a una mente ristretta, appiyaripe riipe vyapajjati
[...] parittacetaso (MN 1 2606). Se, invece, si vincono l'avidita
e la malevolenza, la mente diventa vasta e illimitata, abhijjba
pi vyapada pi |...] tesam pabana aparittai ca me cittam
bhavissati, appamanam subbavitam (MN 11 262).

Una genuina apertura mentale ¢ I'obiettivo della pratica
della benevolenza, mettd, la cui estensione meditativa e
letteralmente ‘illimitata’, appamadana, oltre a essere libera da
ostilita e malevolenza, avera e avyapajjba (p. es. DN 1251).
La coltivazione della benevolenza ¢ un valido strumento per
eliminare la malevolenza, mettam |[...] bhdavayato yo vya-
pado so pabiyissati (MN I 424). Come recita un verso
dell Itivuttaka, chi ¢ sotto 'influsso della malevolenza, chi
brucia del fuoco della rabbia, puo spegnere il fuoco con la
benevolenza (It 92-93). La benevolenza ¢ infatti I'antidoto
d’elezione alla malevolenza, tanto che quest'ultima non puo
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penetrare e sopravvivere in una mente che ha coltivato la
benevolenza (DN IIT 248).

Un’altra misura per contrastare la malevolenza ¢ ignorare
deliberatamente le qualita negative di una persona che si
percepisce come irritante e dirigere l'attenzione alle sue
qualita positive (AN III 186). Nel caso non si riesca a trovarne
nessuna, ¢ il momento di coltivare la compassione, karund,
perché una persona del tutto priva di qualita positive dovreb-
be suscitare tutta la nostra compassione e pieta. Anche
l'equanimita, oltre alla benevolenza e alla compassione, puo
aiutare a superare lirritazione, come pure dimenticare
I'evento che ha suscitato irritazione, o riflettere sul fatto che
tutti gli esseri sono gli eredi delle proprie azioni (AN III 185).

Oltre alla benevolenza e alla riflessione sulle conseguenze
karmiche delle azioni, i commentari pali consigliano di
praticare spesso la saggia riflessione, di accompagnarsi a
buone amicizie e intrattenere conversazioni appropriate (Ps I
283). Il riferimento alle buone amicizie trova conferma in un
discorso del Samyutta-nikdaya, che nota come chi ¢ influenza-
to dalla malevolenza tenda ad associarsi a persone con la
stessa inclinazione mentale (SN I 168). Di conseguenza,
cercare la compagnia dei non malevoli favorisce gli sforzi per
liberarsi da quello stato mentale.

Chi ha raggiunto la completa liberazione ha abbandonato
per sempre la malevolenza; il Tathagata ¢ definito come uno
che gioisce dell'assenza di ostilita (It 31). Come osserva il
Jivaka-sutta, 1la benevolenza del Buddha aveva basi estrema-
mente solide, per via dell’assenza di inquinanti mentali capaci
di dar luogo alla malevolenza (MN I 369).

Il monaco che dimori nella benevolenza
Dedito all'insegnamento del Buddha
Trovera la via della pace,
La felicita che nasce dall’acquietarsi delle formazioni.
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mettavibari yo bhikkbu

pasanno buddhasdsane
adbigacche padam santam
sankbaruapasamam sukbam

(Dhp 368)






4. Indolenza-e-torpore
~ thinamiddha

Indolenza-e-torpore sono menzionati insieme come il terzo
dei cinque tradizionali impedimenti, ossia stati mentali
negativi che tendono a ‘impedire’ il normale funzionamento
della mente (DN 1 246). Esaminero innanzitutto la natura di
questo impedimento (4.1) e, successivamente, la sua elimina-
zione (4.2).

4.1 La natura di indolenza-e-torpore

I discorsi suggeriscono che indolenza-e-torpore possono
manifestarsi per scontentezza, noia, pigrizia, eccessi alimen-
tari o a causa di uno stato d'animo depresso (SN V 64). Leffetto
di questo impedimento viene illustrato dalla metafora del
recipiente pieno d’acqua in cui si cerca di specchiare il proprio
volto (SN'V 121 e AN III 232). Se I'acqua ¢ ricoperta di muschio,
la sua naturale capacita riflettente ¢ compromessa. Analoga-
mente, se la mente ¢ ‘infestata’ dall'indolenza-e-torpore, la sua
naturale funzionalita sara compromessa.

Inoltre, I'immagine illustra molto vividamente che il
risultato a lungo termine dell'indolenza-e-torpore ¢ la stagna-
zione, come accade all'acqua in cui proliferino i muschi. Per
contrasto, la liberta da questo impedimento ¢ come uscire dal
carcere (MN I 275). Questa similitudine complementare
esprime leffetto ‘imprigionante’ che l'indolenza-e-torpore
esercita sulla mente.

1l Vibhanga, che ¢ forse il testo piu antico ed il secondo
nellordine tradizionale della collezione canonica (in pali)
dell Abbidhamma, spiega che indolenza-e-torpore ‘incapacita-
no’ la mente o la rendono ‘indisposta’ (Vibh 254). Sempre
sottolineando l'aspetto della ‘incapacita’, un discorso del
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Samyutta-nikdaya descrive una mente influenzata da questo
impedimento come ‘bloccata internamente’, ajjbattam san-
khittam (SN'V 279).

Indolenza-e-torpore, pur contando per uno nell’elenco dei
cinque impedimenti, sono in realta due fattori mentali distinti.
Questa distinzione si trova in un discorso del Samyutta-nikaya
che menziona I'indolenza-e-torpore come impedimenti a se
stanti (SN V 110). I due diversi fattori mentali potrebbero
essere stati accorpati per via dell’effetto congiunto che produ-
cono.

Nel Vibhanga si spiega che mentre l'indolenza, thina, ¢
una forma di incapacita mentale, cittassa akalyata, il torpore,
middba, ne ¢ il corrispettivo fisico, kayassa akalyata (Vibh
254). 1l torpore come forma di incapacita fisica ¢ illustrato da
un verso del Dhammapada. In questo verso, mangiare troppo
per ingordigia ¢ messo in relazione al torpore, middha,
condizione deplorevole che fa pensare a un pingue maiale che
si crogiola oziosamente (Dhp 325). Altrove nei discorsi pali
ricorre 'immagine di chi, dopo aver mangiato troppo, indulge
al piacere del mettersi disteso a sonnecchiare, passasukba e
seyyasukba, e quindi al piacere del torpore, middhasukba
(DN III 238). In marcato contrasto con questo atteggiamento,
un verso delle Theragatha ricorda come Anuruddha ebbe la
meglio sul torpore adottando la pratica ascetica di non
coricarsi (Th 904).

Potrebbe, pero, trattarsi di un caso eccezionale, non
rappresentando la regola generale per gli arahant. In effetti,
il torpore come debolezza fisica pud non derivare affatto dal
mangiare smodatamente o da altre forme di eccesso. 1l
Mabasaccaka-sutta riferisce un'occasione in cui il Buddha
viene sfidato da un critico per il fatto di coricarsi nel pomerig-
gio. In risposta, il Buddha chiarisce che, nel suo caso, il
riposarsi non andava frainteso come una manifestazione di
ignoranza (MN I 250).
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1l Petakopadesa afferma esplicitamente che l'affaticamento
fisico di un arabhant non va considerato un impedimento (Pet
161). Il Milindapanba elenca il torpore fra le condizioni cui
il corpo ¢ soggetto naturalmente e che sfuggono al controllo
dellarabant (Mil 253). In quest’ottica, il caso di Anuruddha
andrebbe visto come un'eccezione. Inoltre, il Vimuttimagga
(conservato in cinese) include il torpore fra i vari tipi di
materia derivata (T XXXII 445c25, cfr. un corrispettivo in
tibetano in Skilling 1994: 189), un ragionamento che il
Visuddhimagga, tuttavia, non accetta (Vism 450).

In sintesi, laddove thina come indolenza mentale rinvia a
stati come la noia o la mancanza di ispirazione e di interesse,
middha o torpore sembra avere un carattere pitt ambivalente,
in quanto la sonnolenza puo essere il frutto di eccessi alimen-
tari, ma puo anche derivare da cause naturali cui ¢ soggetto
anche chi ha ormai trasceso gli effetti negativi dei cinque
impedimenti.

4.2 Leliminazione di indolenza-e-torpore

Un importante antidoto all'indolenza-e-torpore, di cui si
parla spesso nei discorsi pali, ¢ coltivare la ‘percezione della
luce’, alokasannd, accompagnata da presenza mentale e
chiara coscienza (p. es. DN 171). Alcuni discorsi associano la
percezione della luce a una mente che ¢ ‘aperta’, vivata, e
‘completamente sciolta’, apariyonaddha, di giorno e di notte,
suggerendo che tale ‘percezione della luce’ porta a ‘conoscere
e vedere’ (DN III 223). Da cio si evince che ‘percezione della
luce’ alluda alla coltivazione della lucidita mentale.

Tale interpretazione ¢ appoggiata dal Vibbhanga, che glossa
‘percezione della luce’ come una percezione ‘aperta’, vivata,
‘purd’, parisuddha e ‘netta’, pariyoddta (Vibh 254). I commen-
tari, tuttavia, danno un'interpretazione piu letterale e suggeri-
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scono di servirsi della luce fisica per contrastare questo
impedimento, guardando la luna, ad esempio, o il sole (Ps I
284).

La ‘percezione della luce’, coadiuvata da presenza mentale
e chiara coscienza, chiama in causa come rimedio all'indo-
lenza-e-torpore due qualita che indubbiamente accrescono la
lucidita. Ma il ruolo della consapevolezza non si limita a
questo. Secondo il Satipatthana-suttai compiti della consape-
volezza in relazione all'impedimento dell'indolenza-e-torpore
vanno dal chiaro riconoscimento della presenza o assenza di
indolenza-e-torpore, alla comprensione di che cosa ha favorito
la manifestazione dellimpedimento, di come eliminarlo, e di
come prevenirlo in futuro (MN I 60).

Nell’ Anguttara-nikaya un intero discorso ¢ dedicato
allimpedimento del torpore, middha, col suggerimento di
una serie di rimedi (AN IV 85). Inizialmente, si puo cercare di
contrastarlo cambiando oggetto di meditazione, riflettendo
su passi dell'insegnamento del Buddha o recitandoli ad alta
voce. Se non dovesse funzionare, il meditante puo provare a
tirarsi le orecchie, massaggiarsi il corpo, alzarsi in piedi,
spruzzarsi acqua sugli occhi e guardare il cielo. Se il torpore
persiste, occorre passare alla meditazione camminata.

Secondo il Visuddbhimagga, l'impedimento dell'indo-
lenza-e-torpore si oppone direttamente al fattore di jhdana
dell'applicazione mentale iniziale, vitakka (Vism 141). Questa
spiegazione puo derivare dal fatto che la chiara definizione
dell’'oggetto che viene raggiunta con l'applicazione mentale
iniziale contrasta la scarsa lucidita e 'obnubilamento che si
associano all'indolenza-e-torpore. Lapplicazione iniziale come
fattore di jhana ha una funzione orientativa ed energizzante,
e si puo intendere come un'espressione della qualita dell'ener-
gia. Lenergia ¢ in effetti uno dei sette fattori del risveglio,
bojjhanga, che, secondo i discorsi pali, si oppongono diretta-
mente all'indolenza-e-torpore (SN V 104-105).
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La necessita di superare ed eliminare energicamente questo
particolare impedimento non andrebbe sottovalutata, dato che
la presenza di indolenza-e-torpore nella mente impedisce di
capire in che cosa consiste il proprio bene e quello altrui (AN
111 63). Sull'onda dell'indolenza-e-torpore, si fa cio che non si
dovrebbe, e non si fa ¢id che si dovrebbe (AN 11 67).

Che un monaco vada particolarmente soggetto ad attacchi
di indolenza-e-torpore ¢ indizio di una segreta insoddisfa-
zione nei riguardi della sua vita di celibato (SN III 100).
Ritirarsi in solitudine nella foresta ¢ di scarso vantaggio se
ancoéra ci si fa condizionare dall'indolenza-e-torpore (MN I
18). Quindi, meditare con una mente pervasa da questo
impedimento ¢ una forma distorta di meditazione (MN III 14).
Essere condizionati dall'indolenza-e-torpore ¢ essere control-
lati da Mara (Ud 38). Nella misura in cui indolenza-e-torpore
persistono nella mente, la liberazione resta irraggiungibile
(AN V 195).

La contrapposizione fra l'indolenza-e-torpore e la libera-
zione ¢ illustrata efficacemente dal caso del monaco Bhagu
(Th 271-274). Come egli stesso riferisce, Bhagu aveva deciso
di uscire all’'aperto perché era sopraffatto dal torpore. Doveva
trattarsi di un torpore molto forte perché, mentre esce dal suo
alloggio, inciampa e cade. Rialzatosi da terra e fattosi coraggio,
inizia a praticare la meditazione camminata. Continuando a
praticare con ferma determinazione la meditazione cammina-
ta, riesce non solo a liberarsi dal torpore e a concentrarsi, ma
anche a portare avanti la sua pratica fino al conseguimento
della completa liberazione.

Quindi la liberta dallindolenza-e-torpore pu® portare
lontano, e saper capire questo impedimento e come superarlo
puo avere notevoli conseguenze.






5. Irrequietezza-e-preoccupazione
~ uddbaccakukkucca

Lirrequietezza-e-preoccupazione ¢ il quarto nella serie dei
cinque impedimenti che ostacolano lo sviluppo meditativo
della mente. Come nel caso di indolenza-e-torpore, anche
lespressione uddhaccakukkucca copre in realta due impedi-
menti distinti, 'irrequietezza e la preoccupazione (SN 'V 110).
Il motivo per trattarle come un unico impedimento va forse
cercato negli effetti molto simili che hanno sulla mente.

In questo capitolo esaminerd per prima lirrequietezza
(5.1), poi la preoccupazione (5.2), infine i passi rilevanti per
entrambe in quanto espressione dell'unico impedimento
irrequietezza-e-preoccupazione (5.3).

5.1 Lirrequietezza

Uddbacca ¢ ‘irrequietezza’ nel senso di uno stato di
agitazione mentale, distrazione ed eccitabilita, e dunque per
sua natura l'esatto opposto della calma e della tranquillita
mentale.

Lirrequietezza pud manifestarsi a causa di uno sforzo
eccessivo. Nei discorsi si fa il paragone con l'orafo che
continua a ventilare I'oro nel crogiolo, col risultato di farlo
bruciare (AN I 257). In questo caso, il rimedio opportuno
sarebbe un approccio un po’ meno volitivo e, forse, anche
meno fortemente orientato al raggiungimento dello scopo.
Infatti, nei discorsi si afferma esplicitamente che il ‘desiderio’
di progredire sul sentiero puo essere eccessivo, atipaggahita
chanda, nel qual caso sara fonte di irrequietezza (SN'V 277).
Lo stesso vale per un eccessivo impiego di energia. Quindi,
per quanto indispensabili alla coltivazione del sentiero, nel
caso in cui il desiderio di progresso e l'energia diventino
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preponderanti nella mente daranno luogo all'impedimento
dell'irrequietezza, che blocchera lo sviluppo ulteriore. Finché
perdura lirrequietezza, ¢ impossibile raggiungere la meta
(AN III 421).

La necessita di trovare la giusta misura a questo riguardo
¢ illustrata dal caso del monaco Sona, descritto in un discorso
dell’ Anguttara-nikaya. Dopo essersi applicato con eccessivo
sforzo, Sona ¢ scoraggiato perché non vede progressi. Per
fargli capire che tirare troppo la corda fa perdere di vista la
cruciale via di mezzo dell'equilibrio, il Buddha ricorre alla
metafora del liuto, uno strumento con cui Sona, da laico, aveva
dimestichezza (AN III 375).

Per produrre il suono bisogna tendere le corde, ma se sono
troppo tese il suono diventa stridulo. Il liuto va dunque
accordato secondo una posizione intermedia fra morbidezza
e tensione, cosi come Sona, se vuole progredire, deve trovare
un punto di equilibrio fra gli estremi. Dopo questa spiegazione,
Sona raggiunge ben presto la meta, che gli era sin i sfuggita
per un eccesso di sforzo.

Una fonte di irrequietezza di tenore pitt mondano puo
essere, invece, la provocazione verbale (AN IV 87). Parole
provocatorie possono suscitare discussioni e liti, con conse-
guente insorgere di agitazione nella mente e perdita di
concentrazione. Lirrequietezza puo anche manifestarsi in
occasione della questua del cibo, quando ad esempio non si
riceve nulla perché i potenziali donatori sono troppo occu-
pati per accorgersi della presenza del questuante. Il monaco
o la monaca, allora, puo farsi prendere dall’agitazione,
chiedendosi a chi sia dovuto lo screzio con i sostenitori laici
(AN IV 87).

Lirrequietezza mina lispirazione a far visita ai nobili per
ascoltarne gli insegnamenti, come pure ad abbandonare un
atteggiamento ipercritico (AN V 148). Lirrequietezza ¢ un
difetto da evitare per chi dimora in solitudine nella foresta
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(MN I 470) poiché T'ossessione dell'irrequietezza provoca la
decadenza dellinsegnamento e della disciplina esposti dal
Tathagata (AN V 163). Quindi ¢ opportuno che chi appartiene
alla comunita monastica rifletta regolarmente per accertare
se tale impedimento persista ancéra nella propria mente (AN
V 93). In caso affermativo, bisogna risolversi ad abbandonarlo.
Uno strumento essenziale per vincere lirrequietezza ¢ la
pratica della tranquillita meditativa, samatha (AN 111 449).

Oltre a essere uno dei cinque impedimenti, uddbacca ¢
annoverato come il quarto dei cinque vincoli superiori (DN
11T 234). Dato che i cinque vincoli superiori vengono superati
progredendo dallo stadio del non-ritorno a quello dell'ara-
hant, la completa eliminazione delle ultime sottili tracce di
irrequietezza avviene solo al raggiungimento della liberazione
finale.

Un'accezione interessante del termine uddhacca ricorre
nello Yuganaddha-sutta, dove ¢ considerato un mezzo per
raggiungere la liberazione finale (AN II 157). Secondo questo
discorso, il cammino della liberazione prende le mosse da
uno stato mentale caratterizzato da un’irrequietezza connessa
al Dhamma, dbhamm’uddbacca. Poi, una volta che la mente si
sia calmata e concentrata, emerge l'esperienza del sentiero.

I commentari e il Patisambhidbamagga spiegano che
questa descrizione si riferisce all'esperienza dell'illuminazione,
obbasa, che ¢ una delle imperfezioni della visione profonda
(Mp 1III 143 e Patis IT 100). Non capire che si tratta di
un'imperfezione e non notarne il carattere impermanente da
origine all'irrequietezza. Secondo un’altra interpretazione,
dbammuddbacca allude all'«agitazione derivante dal deside-
rio di penetrare il Dhamma, un'inquietudine spirituale che
puo talvolta catalizzare un’esperienza di illuminazione improv-
visa» (Nanaponika e Bodhi 2000: 295 nota 69), come pare sia
ad esempio avvenuto nel caso di Bahiya (Ud 8).
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5.2 La preoccupazione

Dato il suo stretto rapporto con 'ambito della condotta e
delle trasgressioni, il tema della preoccupazione ricorre spesso
nel Vinaya. Lantefatto che introduce un gran numero di regole
allude a monaci in apprensione circa determinate azioni, e al
bisogno di ottenere il permesso esplicito del Buddha per
poterle compiere. La preoccupazione era un fenomeno cosi
normale in questi casi, da essere talvolta indotta di proposito
nei compagni. Allora si rendeva necessario promulgare una
regola che bandisse il comportamento scorretto (Vin IV 149).
La relativa frequenza della preoccupazione fra i monaci ¢
riflessa anche dal fatto che uno dei requisiti per assumere il
ruolo di precettore o per impartire la dipendenza (nissaya)
ai monaci con minore anzianita ¢ la capacita dell’'anziano di
dissipare opportunamente la preoccupazione (AN V 72-73).

Tuttavia, non tutte le preoccupazioni vanno allontanate; ci
sono casi in cui preoccuparsi ¢ del tutto legittimo. E se da un
lato chi si preoccupa di questioni irrilevanti fomenta la crescita
degli influssi (d@savd), chi non si preoccupa quando sarebbe
il caso di farlo sortisce lo stesso effetto (AN I 85). La preoccu-
pazione del monaco Sudinna dopo aver avuto rapporti sessuali
con la propria ex moglie ¢ assolutamente giustificata (Vin III
19); anzi, sarebbe stato meglio che fosse emersa prima,
dissuadendolo dal compiere l'atto. Ma puo essere appropriata
anche in casi di minore entita. Cosi un monaco preoccupato
accosta il Buddha per confessare formalmente che, in una
precedente occasione in cui il Buddha aveva sottolineato
l'importanza dei precetti, egli lo aveva disapprovato in cuor
suo giudicandolo troppo esigente (AN I 237).

Un verso del Sutta-nipdta collega I'eliminazione di questo
impedimento al praticare con diligenza la meditazione in
solitudine (Sn 925). Un altro verso della stessa collezione
accosta il tema dell'essere liberi da preoccupazioni a varie
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forme di autocontrollo nell'ambito della parola, che vanno
dall’evitare rabbia, vanagloria e arroganza, all'uso di un
linguaggio moderato (Sn 850). Anche se i versi non stabilisco-
no un rapporto diretto fra eliminazione della preoccupazione
e queste altre qualita, I'accostamento ¢ evocativo. Si puo ben
immaginare come la fiducia in se stessi acquisita meditando
in solitudine ed esercitando 'autocontrollo nei riguardi della
parola faccia molto nel prevenire il sorgere della preoccupa-
zione.

Talvolta, il termine si puo riferire alla presenza di dubbi in
merito agli insegnamenti. E il caso di un discorso del
Samyutta-nikdya, in cui il Buddha va a trovare un monaco e
gli chiede se avesse qualche motivo di preoccupazione (SN IV
46; cfr. anche SN III 120; SN III 125 e SN IV 48). Il monaco
risponde che effettivamente ne ha, ma aggiunge che non ¢
accaduto nulla di eticamente censurabile per cui debba
provare rimorso. Interrogato circa la natura della sua preoccu-
pazione, il monaco chiede chiarimenti in merito a un punto
controverso dell'insegnamento. In casi come questo, I'essere
‘impensieriti’, kukkucca, non ha a che vedere con il rammarico
ma con il desiderio di intendere correttamente gli insegnamen-
ti, un caso forse simile alla ‘agitazione’ nei riguardi della
dottrina, dhammuddhacca, gia menzionata.

5.3 Lirrequietezza-e-preoccupazione

Unvillustrazione efficace del turbamento mentale associato
allirrequietezza-e-preoccupazione ¢ I'esempio dell'uomo che
cerca di specchiarsi in un recipiente d’acqua spazzato dal vento.
Il vento produce onde e increspature, distorcendo il riflesso
del proprio vélto (SN V 123 e AN III 232). Analogamente,
l'impedimento dell'irrequietezza-e-preoccupazione agita la
mente e produce increspature e onde che rendono impossibile
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vedere e conoscere la realta per quella che ¢. Inoltre, cosi come
l'acqua spazzata dal vento puo facilmente fuoriuscire dal
contenitore, questo stato mentale tende a ‘fuoriuscire’, conta-
giando le persone circostanti con il proprio umore instabile
creando un'atmosfera di agitazione e apprensione.

Una concisa descrizione delle conseguenze che l'irrequie-
tezza-e-preoccupazione puo avere sulla propria liberta menta-
le si trova nel Samanniapbala-sutia, in cui 'essere influenzati
da questo particolare impedimento ¢ paragonato alla schiavitu,
in cui si ¢ completamente dipendenti da altri e non si puo
andare dove si vuole (DN 1 72). La similitudine illustra fino a
che punto l'irrequietezza-e-preoccupazione puo possedere e
controllare la mente, costringendola a una perenne attivita,
che la rende dipendente da fattori esterni, una volta che la
stabilita interiore sia andata perduta.

Un'altra similitudine paragona i cinque impedimenti ai
vari metalli che corrompono la purezza dell'oro. Lirrequie-
tezza-e-preoccupazione ¢ simile al piombo, la cui presenza
rende l'oro impuro, friabile e inadatto ad essere lavorato
dall'orafo, in quanto ha perso la malleabilita e lo splendore
naturali (SN'V 92 e AN III 16). Analogamente, l'irrequietezza-
e-preoccupazione rende la mente inadatta al lavoro. Sotto
l'influsso di questo stato mentale, si diventa incapaci di
riconoscere il proprio e l'altrui bene, e di ricordare perfino
quello che si sapeva da molto tempo (SN 'V 123).

Per avere la meglio sull'impedimento dell'irrequietezza-e-
preoccupazione occorre sviluppare una mente interiormente
calma, ajjhattam viapasanta citta (p. es. DN 1 71). Questo
impedimento, quindi, si contrappone particolarmente al
fattore di risveglio della tranquillita, passaddbisambojjbarga
(SN V 104). Altri fattori mentali che si consiglia di coltivare
quando la mente ¢ inquieta sono la concentrazione e I'equani-
mita (SN V 114). In tal modo lirrequietezza pud essere
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superata gradualmente, cosi come si getterebbero acqua e
terra su un falo per estinguerlo.

La necessita di eliminare l'irrequietezza-e-preoccupazione
riguarda anche livelli di sviluppo relativamente alti. Cio si
evince da un discorso che riporta un consiglio di Sariputta ad
Anuruddha. Quest'ultimo si lamenta con Sariputta del fatto che,
sebbene in possesso di incrollabile energia, stabile consape-
volezza, tranquillita fisica e concentrazione, non ¢ ancéra
riuscito a liberarsi dagli influssi, dsava (AN 1 282). Lasciutta
replica di Sariputta ¢ che l'ossessione di Anuruddha circa il
grado di energia, consapevolezza, tranquillita e concentrazio-
ne raggiunto ¢ puramente un sintomo di irrequietezza, e il
disappunto per non aver conseguito la liberazione dagli
influssi impuri ¢ puramente preoccupazione. Obbligato a
riconoscere che l'irrequietezza e la preoccupazione gli erano
di intralcio, Anuruddha fu presto in grado di compiere il passo
decisivo verso la liberazione finale.
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6. 11 dubbio
~ vicikiccha

Il dubbio ¢ un ostacolo mentale tanto nella coltivazione
della tranquillita che per la crescita della visione profonda
liberante. Il ruolo del dubbio come ostacolo all'approfondi-
mento della concentrazione si evince dalla sua presenza in
coda all’elenco dei cinque impedimenti (p. es. DN I 246). La
sua capacita di indebolire la visione profonda liberante, il suo
potere di ‘avvincere’ al samsdra, trova espressione nel fatto
che uno dei tre vincoli che vanno eliminati con I'entrata nella
corrente ¢ appunto il dubbio (p. es. MN 19). Il duplice aspetto
‘ostacolante’ e ‘vincolante” del potere del dubbio sottolinea
I'importanza di comprendere la natura di questa particolare
condizione mentale e i mezzi per superarla.

In questo capitolo esamino la natura del dubbio, basan-
domi soprattutto sulle similitudini collegate a questo termine
(6.1), e quindi analizzo 'approccio specificamente buddhista
allinfluenza del dubbio, che va contrastato sviluppando la
qualita mentale dell'investigazione (6.2).

6.1 La natura del dubbio

La natura del dubbio ¢ illustrata nei discorsi tramite una
serie di similitudini. Una di queste lo presenta come la settima
armata di Mara, il Maligno (Sn 437). Chi l'affronta vittoriosa-
mente in battaglia, secondo il Samanniaphala-sutta, ¢ come
chi sia riuscito ad attraversare un pericoloso deserto sano e
salvo senza subire perdite (DN I 73).

Collegata all'immagine del deserto ¢ l'idea che il dubbio
nei riguardi dell'insegnante, del Dhamma, del Sangha e della
disciplina sia una ‘sterilita mentale’, cetokbila (MN 1 101). 1l
tema del viaggio che ispira la metafora del Samannaphala-
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sutta sull'attraversamento del deserto ricorre in un discorso
del Samyutta-nikaya che illustra la natura del dubbio con
l'immagine di un uomo fermo a un bivio, dvidhdapatha (SN 111
108; cfr. anche MN I 144), in attesa di qualcuno che gli dica
quale strada prendere.

Limmagine del deserto pericoloso da attraversare e quella
dell'indecisione sulla via giusta da prendere illustrano l'insicu-
rezza e l'oscillazione generate dal dubbio, nonché l'incertezza
circa le scelte da compiere. La metafora del deserto e I'idea
della sterilita mentale caratterizzano ulteriormente questa
condizione come arida e infruttuosa; la presenza del dubbio
rende la mente improduttiva, e anche gli insegnamenti piu
profondi sono come semi caduti su una pietraia.

La mancanza di chiarezza e 'ambiguita, che sottendono la
metafora del bivio, ricompaiono piu esplicitamente in una
similitudine dove, per descrivere gli effetti di ciascuno dei
cinque impedimenti, si immagina qualcuno che cerchi di
specchiarsi in un recipiente pieno d’acqua. Qui il dubbio ¢
paragonato al servirsi di un recipiente tenuto al buio e pieno
di acqua torbida e fangosa (SN V 123 e AN III 233), il quale,
ovviamente, non potra riflettere fedelmente il volto della
persona che vi si rispecchia, cosi come una mente attanagliata
dal dubbio non puo conoscere e vedere la vera natura della
realta.

Limmagine dell’acqua torbida e fangosa rappresenta l'effet-
to obnubilante e offuscante del dubbio, e fa da riscontro a
un’altra similitudine dove i cinque impedimenti vengono
paragonati ai vari metalli che corrompono la purezza dell’'oro.
Qui il dubbio corrisponde all'argento. La presenza dell'argento
rende l'oro friabile e inadatto a essere lavorato dall’orafo,
perché la mescolanza con l'altro metallo lo priva della naturale
malleabilita (SN'V 92 ¢ AN III 16).

Limpedimento del dubbio pud manifestarsi in relazione a
fenomeni interni o esterni (SN'V 110); e puo sorgere in merito
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al passato, al presente o al futuro (DN III 217; cfr. anche SN
IV 327).

La tendenza latente responsabile del vincolo del dubbio ¢
gia presente nel neonato, anche se quest'ultimo non € coscien-
te di quanto induca a dubitare (MN I 433). Quindi, per
superarlo ed eliminarlo si richiede di combattere una tendenza
profonda e tenacemente radicata nella mente.

Non tutte le forme di dubbio, tuttavia, sono da biasimare.
In alcuni discorsi, infatti, il Buddha si dichiara d’accordo con
i suoi interlocutori che vi sono questioni che per loro natura
danno adito a perplessita, kankbaniye ca pana te thdne
vicikicchd uppannda (SN IV 350; SN IV 399; AN I 189).
Secondo il Mabaparinibbana-sutta, perfino nei momenti
immediatamente precedenti alla sua dipartita il Buddha
esorta I'assemblea dei monaci a esprimere eventuali dubbi
irrisolti, per poterli chiarire finché era ancéra in vita (DN II
155). Poco prima aveva sciolto quelli dell’asceta itinerante
Subhadda (DN II 149). Quindi, per quanto il dubbio ostacoli
la concentrazione profonda e la visione intuitiva, puo avere
un ruolo positivo quando spinge a esaminare questioni che
vanno esaminate.

6.2 Dubbio e investigazione

Prestare un‘attenzione superficiale a fenomeni che spingo-
no a dubitare ¢ il fattore principale, o ‘nutrimento’, responsa-
bile della manifestazione del dubbio (SN V 103). Lattenzione
non saggia, ayoniso manasikdra, ¢ in effetti la conditio sine
qua non per la nascita del dubbio (AN I 4). Il suo opposto,
l'attenzione saggia o ‘penetrante’, yomniso manasikara, va
esercitata per discernere le cose salutari da quelle non salutari,
cio che ¢ degno di biasimo da cio che non lo ¢, le cose inferiori
da quelle superiori, quelle oscure da quelle luminose. Capire
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questa differenza cruciale ¢ l'antidoto o il ‘denutrimento’,
andhbdra, del dubbio (SN 'V 106).

Da qui si evince che I'impedimento del dubbio ¢ strettamen-
te collegato all'incapacita di riconoscere cio che ¢ costruttivo
0 sano, kusala, da cid che e distruttivo o malsano, akusala.
Questo ¢ importante nella misura in cui il principale respon-
sabile o ‘nutrimento’ del fattore di risveglio dell'investigazione
dei fenomeni, dbhammavicayasambojjbanga, ¢ appunto
un‘attenzione approfondita diretta a cio che € sano e malsano,
biasimevole e non biasimevole, inferiore e superiore, oscuro
e luminoso (SN'V 104).

Questo contrasto fra 'impedimento del dubbio e il fattore
di risveglio dell*investigazione dei fenomeni’, per cui la stessa
qualita che si oppone al primo ¢ responsabile dello sviluppo
del secondo, ¢ estremamente significativo. Esso dimostra che
secondo il buddhismo antico il dubbio non si supera con la
sola fede o la credenza. Piuttosto, per contrastarlo e vincerlo
occorre attivare un processo di investigazione, ed e grazie alla
chiarezza e alla comprensione da esso derivanti che il dubbio
si dissipa.

Secondo la descrizione dettagliata dei fattori del risveglio
fornita dall' Anapanasati-sutta, il fattore di risveglio ‘investiga-
zione dei fenomeni’ nasce dallo sviluppo della presenza
mentale (MN III 85). Cio suggerisce che il tipo di investigazio-
ne richiesto per superare il dubbio ¢ in stretto rapporto con
la presenza mentale, nel senso di un ‘investigare’ con consape-
volezza la natura dei ‘fenomeni’. In effetti, il satipatthana ¢
esplicitamente definito come un cammino ‘diretto’, ekayano
maggo (MN 1 55), espressione che i commentari spiegano
precisando che non ¢ una via ambigua, ekamaggo ayam, na
dvedhapathabbiito (Ps 1 229). Dunque la coltivazione della
presenza mentale sembrerebbe davvero il metodo d’elezione
per superare la biforcazione del dubbio.
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Un altro aspetto di questo fattore di risveglio implica un
approccio analitico di natura piu intellettuale. Cio si evince
dallo stesso Andpanasati-suita, secondo cui per coltivare
dbammavicayasambojjbanga ¢ necessario esaminare con
saggezza “‘quel dhamma”, tam dbammam panidya pavicinati
pavicarati parivimamsam apajjati (MN 1II 85). Luso del
singolare suggerisce che I'indagine ha per oggetto il Dhamma
nella sua accezione di ‘insegnamento’ o ‘verita'.

Il procedimento per risolvere il dubbio attraverso lI'indagi-
ne ¢ descritto in diversi discorsi dove monaci di recente
ordinazione si rivolgono ai confratelli anziani perché rispon-
dano alle loro domande (p. es. MN I 223). Un buon esempio
di come lindagine puo rimuovere il dubbio ricorre nel
Sakkapanhba-sutta, in cui Sakka, re della dimora celeste dei
Trentatré, rivolge al Buddha una serie di domande nel corso
di quello che presumibilmente ¢ il loro primo incontro (DN
11 269). Dopo aver ricevuto una serie di risposte illuminanti,
Sakka esclama di aver risolto ed eliminato i suoi dubbi, tinna
mettha kanikba, vigata kathamkathd (DN 11 283). In conclu-
sione, il discorso rivela che Sakka ha risolto il dubbio in
maniera radicale, tanto da realizzare I'entrata nella corrente
mentre ascolta il Buddha (DN II 288).

I ruolo dellindagine intellettuale e della comprensione
nell’eliminazione del dubbio si riflette in un discorso
dell Anguttara-nikdya, in cui si dice che il superamento del
dubbio ¢ uno dei benefici derivanti dall’ascoltare il Dham-
ma (AN III 248). Un esempio specifico di tale potenziale ¢ il
Sampasdadaniya-sutta, che si conclude con un passo in cui si
definisce 'esposizione del discorso stesso come particolarmen-
te utile per superare i dubbi nei riguardi del Buddha (DN III
116).

Avere familiarita con il Dhamma sara di beneficio anche
nelle vite future, poiché incontrando di nuovo gli insegnamen-
ti non si esitera a riconoscerli, come chi ode il suono del
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tamburo o dello strombo non ha incertezze o dubbi circa la
natura del suono che ha udito (AN II 185).

Il bisogno di eliminare il dubbio nelle questioni riguardan-
ti il Vinaya spiegherebbe il titolo del commentario alle regole
monastiche, la Kankbavitarant, o ‘Dissipatrice dei dubbi’. Che
il Vinaya si prestasse particolarmente a suscitare dubbi si
evince anche dall'appellativo Kankharevata, ‘Revata il Dubbio-
s0’, un monaco che a quanto pare doveva il soprannome al
suo essere molto apprensivo e scrupoloso in materia di
condotta etica (Ud-a 314). Kankharevata riusci infine a placare
i suoi dubbi: un discorso dell’ Uddna lo presenta seduto in
meditazione mentre riesamina la sua stessa purificazione da
lui ottenuta grazie al superamento del dubbio, kankbavitara-
navisuddhbi (Ud 60).

Come si evince dallesempio, I'eliminazione di kankba
(sinonimo di vicikicchd) non ha rilevanza solo in riferimento
al Vinaya, ma anche pil in generale, in quanto rappresenta
uno specifico stadio nella sequenza delle purificazioni che
portano alla liberazione (MN I 147).

Lentrata nella corrente sancisce il definitivo sradicamento
del dubbio, karnkhd pabind (SN 111 203); chi ¢ entrato nella
corrente viene definito come qualcuno che ha vinto il dubbio,
tinnavicikiccha (DN 1 110). Tale vittoria avviene contestual-
mente all'entrata nella corrente (AN I 242 e Sn 231), quando
l'elemento senza-morte viene visto e realizzato tramite la
saggezza (SN'V 221). Questa realizzazione diretta ¢ descritta
nei discorsi come l'apertura del terso e immacolato occhio del
Dhamma, grazie a cui colui il quale ¢ entrato nella corrente
vede, realizza, comprende e intende il Dhamma. Rimosso il
dubbio e vinta la perplessita, chi ¢ entrato nella corrente
diventa impavido, ed ¢ indipendente da altri per quanto
concerne la dottrina del maestro (p. es. MN 1 380).

Solo se il dubbio ¢ superato ¢ possibile eliminare la
passione, la rabbia e lillusione (AN V 147). Gli altri vantaggi
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sono la possibilita di sopportare dignitosamente malattie letali
(AN II 175) e di vivere in solitudine senza paura nella foresta
disabitata (MN I 18).

Grazie al completo superamento del dubbio con I'esperien-
za dell’entrata nella corrente, il nobile discepolo possiede una
fede o fiducia incrollabile, aveccappasdada (SN'V 357). Come
gia abbiamo avuto modo di notare, la fede e la fiducia non
sono un prerequisito per trascendere il dubbio, quanto
piuttosto la conseguenza di averlo risolto attraverso I'indagine.
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7. La sensazione
~ vedana

Limpressione o sensazione, vedand, ¢ il secondo dei
cinque aggregati dell'attaccamento e il settimo anello nella
classica rappresentazione dell'origine dipendente, paticca
samuppdda, I'anello che porta al sorgere della brama. Il
ruolo di vedand in questi due contesti riflette la sua
importanza nella visione della realta del buddhismo antico.
Infatti, secondo un aforisma ricorrente nei discorsi, tutti i
fenomeni convergono nella sensazione, vedandasamosarand
sabbe dhammd (AN IV 339; ANV 107). Quindi una corretta
analisi della sensazione e delle sue implicazioni assume un
peso considerevole per la comprensione del buddhismo
antico in generale e del cammino della liberazione in
particolare.

In questo capitolo esamino innanzitutto la natura delle
sensazioni in generale (7.1), poi in dettaglio la distinzione fra
le sensazioni di origine fisica e mentale (7.2), per finire con
una panoramica sul rapporto fra le sensazioni e la risultante
karmica (7.3) e la formazione delle opinioni (7.4).

7.1 La natura delle sensazioni

Il termine vedana deriva dalla radice antico-indiana vid-,
che copre uno spettro semantico compreso fra il ‘sentire’ e il
‘conoscere’. Vedand quindi si puo intendere come la compo-
nente affettiva del processo cognitivo, il ‘come’ dell’'esperienza,
per cosi dire. Per quanto vedand abbia un forte impatto
condizionante sulle emozioni, non include la sfera emotiva in
tutti i suoi molteplici aspetti. Nell'universo concettuale dei
discorsi antichi, un corrispettivo pali piu affine alla nostra idea
di ‘emozione’ ¢ forse da ravvisarsi in citta. Vedana, d’altro
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canto, allude semplicemente alle sensazioni in quanto uno
degli elementi costitutivi di quei fenomeni complessi che sono
le emozioni.

Di conseguenza, vedand ¢ in intimo rapporto con I'impul-
so cognitivo fornito dalla percezione, saiiid, dal momento
che si percepisce cio che si sente, yam vedeti tam sanjandti
(MN1293). Stando alla definizione classica fornita dai discorsi,
la sensazione ‘sente’, nel senso che registra risonanze affettive
quali il piacere, il dispiacere e la neutralita edonica, sukba,
dukkba, adukkbamasukba (SN 111 86).

La basilare distinzione fra sensazione piacevole, spiacevole
e neutra si puo estendere ulteriormente moltiplicando la triade
per ciascuno dei sei sensi; distinguendo fra sensazioni colle-
gate alla vita laicale e alla vita religiosa; e considerando se la
sensazione abbia luogo nel passato, nel presente o nel futuro.
Si ottiene cosi un totale di centootto tipi di sensazione (SN IV
232). Queste diverse modalita di analisi, pero, non sono altro
che prospettive complementari sul fenomeno della sensazione,
e nessuna di esse andrebbe adottata dogmaticamente come
I'unico approccio possibile (MN I 398).

Oltre a suddividere le sensazioni in categorie, i discorsi
illustrano la natura della sensazione con una serie di
similitudini. Secondo una di queste, le sensazioni sono
come i venti che soffiano in cielo dai diversi punti cardinali
e che possono essere, a seconda dei casi, polverosi, caldi o
freddi, moderati o forti (SN IV 218). Cimmagine evoca il
carattere pressoché fortuito delle sensazioni, che per natura
si manifestano spesso in modi che sfuggono al controllo.
La similitudine dei venti suggerisce quindi che, cosi come
sarebbe futile obiettare ai cambiamenti atmosferici, analo-
gamente si dovrebbero tollerare con pazienza le sensazioni
non volute.

Un'altra similitudine paragona le sensazioni ai vari ospiti
di una locanda provenienti dai quattro punti cardinali (SN IV
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219). Come visitatori di passaggio, le sensazioni vanno e
vengono; non bisogna quindi lasciarsi turbare e ossessionare
da quella che predomina al momento, dato che, prima o poi,
anche quest“ospite’ partira.

Il carattere effimero delle sensazioni, evocato dall'immagi-
ne dell'ospite temporaneo, viene accentuato da un'altra simili-
tudine che paragona le sensazioni a bolle sulla superficie
dell'acqua in una giornata di pioggia (SN III 141). Chi osserva
attentamente concludera ben presto che le bolle sono inconsi-
stenti e prive di essenza. Le sensazioni, in qualunque forma
si presentino, sono anch’esse inconsistenti e prive di qualsivo-
glia essenza. Come una bolla, appaiono solo per scomparire
un attimo dopo, rivelando la propria natura effimera e
insostanziale.

La natura insostanziale delle sensazioni viene ripresa
anche da un’altra similitudine che paragona chi si aggrappa
alla sensazione come se fosse il sé o appartenente al sé a un
uomo travolto da un torrente di montagna che cerchi di
afferrare i ciuffi d’erba sul greto. Lerba verra divelta e si
spezzera, e 'uvomo non riuscira a trarsi fuori dalla corrente
del fiume (SN III 137).

Inconsistenti e vuote, le sensazioni sono semplicemente
il frutto di certe condizioni (SN II 38). Diverse similitudini
mettono in luce che la sensazione dipende dal contatto. La
risonanza affettiva della sensazione ¢ funzione del tipo di
contatto su cui si basa, proprio come il calore che si produce
sfregando due bastoncini (SN IV 215). Se i due bastoncini
vengono separati, il calore ha fine, cosi come la sensazione al
cessare del contatto.

Ancéra, la luce di una lampada ¢ prodotta da olio,
stoppino e fiamma. Poiché queste cose sono impermanenti,
la luce non puo che essere impermanente. Allo stesso modo,
le sensazioni sono prodotte dal contatto mediato dalle sei
porte sensoriali, di conseguenza sono impermanenti come
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lo sono gli stessi sensi (MN III 273). Oppure, 'ombra
prodotta da un albero deriva dalla radice, dal tronco, dai
rami e dal fogliame, ossia da cose impermanenti, per cui non
puo che essere a sua volta impermanente. Lo stesso vale per
le sensazioni, che sono prodotte dal contatto con gli oggetti
dei sensi, dei quali dunque condividono il carattere imper-
manente (MN III 274).

Le sensazioni dolorose, in particolare, sono paragonate a
un abisso piu profondo dell'imperscrutabile fondale dell'o-
ceano, perché la persona ordinaria reagisce alle sensazioni
dolorose affliggendosi e lamentandosi, perpetuando cosi
l'esperienza della sofferenza (SN IV 2006).

1l Salla-sutta spiega che reagire con avversione alle sensa-
zioni dolorose ¢ come essere trafitti da due frecce: oltre
all’esperienza fisica del dolore, I'emergere dell’avversione
provoca anche I'assillo del tormento e dell'angoscia di origine
mentale (SN IV 208). Immersa nel dolore fisico e mentale, la
persona ordinaria non conosce altra via d’'uscita che ricercare
una qualche forma di piacere sensoriale che la liberi dall'espe-
rienza dolorosa provata.

Lesperienza del dolore porta a una prigionia ancéra
maggiore, se si alimentano la tendenza latente all’avversione
nei confronti del dolore stesso, la tendenza latente alla
passione con la ricerca del piacere sensoriale e la tendenza
latente all'ignoranza, mancando di riconoscere la vera natura
delle sensazioni.

Al contrario, il nobile discepolo non reagisce al dolore, ma
si limita a tollerarlo con pazienza. Per questo motivo soffrira
a causa di una sola freccia e non si manifestera né 'avversione
per il dolore né il desiderio di piaceri sensoriali come via di
fuga dal dolore. In tal modo, l'esperienza delle sensazioni
dolorose diventa un'occasione di conoscenza e si allenta la
presa del legame con la sensazione.
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7.2 Le sensazioni fisiche e mentali

Oltre a fornire un’istruttiva metafora su come gestire il
dolore, la distinzione nel Salla-sutta fra il patire la singola
freccia delle sensazioni fisiche ed essere vittima di quella
aggiuntiva delle sensazioni mentali ¢ importante per capire
la differenza fra sensazione fisica e sensazione mentale in
generale.

Lidea di una ‘sensazione fisica’ puo sulle prime lasciare
perplessi, in quanto le sensazioni sono, per definizione,
fenomeni mentali connessi con la mente, cetasika dbamma,
cittapatibaddhba (MN 1 301). Tant’¢ vero che nel contesto del
modello espositivo del namariipa esse rientrano nella sfera
del ‘nome’, nama (MN 1 53).

Di conseguenza, l'espressione ‘sensazione fisica’ non puo
che riferirsi alla fonte da cui ha avuto origine la sensazione
(ossia il corpo), e non alla natura della sensazione stessa, che
per definizione ¢ un fenomeno mentale. Cio si evince dall’argo-
mentazione del Salla-sutta, il cui scopo € chiarire come in
aggiunta alle sensazioni dolorose nate da un disagio di natura
fisica si manifesti la seconda freccia prodotta dalla reazione
mentale al dolore fisico.

La distinzione fra sensazioni fisiche e mentali ¢ quindi una
modalita d’analisi che si incentra sulla rispettiva porta senso-
riale che fa da base al sorgere della sensazione, distinguendo
cosi le sensazioni in sei categorie, una per ciascuna delle sei
porte sensoriali, a seconda che la sensazione sorga in dipen-
denza da un contatto di tipo oculare, uditivo, olfattivo, gustati-
vo, tattile o mentale (SN III 60).

Dovremmo quindi concludere che provare sensazioni sia
un fenomeno puramente mentale senza alcun rapporto con
il corpo? Direi di no. E esperienza comune che provare dolore
o piacere coinvolge tanto il corpo che la mente. La gioia pud
manifestarsi con il drizzarsi dei capelli e la pelle d'oca, cosi
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come il dispiacere puo esprimersi somaticamente sotto forma
di tensioni muscolari o espressioni del viso. Inoltre, ottenere
o perdere oggetti desiderabili puo influire sul ritmo cardiaco
e sulla circolazione sanguigna, la respirazione accelera in
presenza di sensazioni intense, e via dicendo.

Nell'elenco dei cinque aggregati, le sensazioni seguono il
corpo e precedono i successivi aggregati mentali. Tale colloca-
zione puo riflettere il ruolo che svolgono nel contesto dell'espe-
rienza soggettiva. A prescindere da quale porta sensoriale
abbia funto da base per il sorgere di una sensazione, provare
piacere o dolore ¢ sempre un’esperienza che ha effetto tanto
fisico quanto mentale.

Diversi discorsi, in effetti, fanno riferimento alle ripercus-
sioni fisiche delle sensazioni. Il Kayagatasati-sutta, ad esem-
pio, parla di come le sensazioni piacevoli associate alla
concentrazione profonda si diffondano in tutto il ‘corpo’, kaya
(MN III 92), una descrizione che trasmette I'idea di unimmer-
sione di tutto il proprio essere, fisico e mentale, nel piacere e
nella gioia.

Una rappresentazione degli effetti corporei della sensa-
zione dolorosa si trova nei passi in cui ¢ descritto come il
Buddha rimproveri un monaco. In conseguenza del rimpro-
vero, questi siede sconsolato con le spalle curve e la testa
ciondoloni (p. es. MN I 132). Chiaramente, I'elaborazione delle
parole udite ha dato luogo a sensazioni che, oltre a essere
vissute nella mente sotto forma di sentimenti di sconforto e,
forse, di vergogna, si manifestano a tal punto somaticamente
da influenzare l'intera postura.

Si puo dire quindi che le sensazioni occupino uno spazio
intermedio fra il corpo e la mente, esercitando un’influenza
su entrambi. Un aspetto di questo ruolo intermedio ¢ che
qualunque evento fisico viene registrato a livello mentale
tramite la sensazione; I'altro aspetto ¢ che, sempre attraverso
la sensazione, la tonalita affettiva dei processi mentali si
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ripercuote sul corpo. Pertanto, I'esperienza concreta della
sensazione coinvolge di norma tanto il corpo che la mente.
Un’eccezione ¢ rappresentata dalla realizzazione meditativa
delle sfere immateriali, uno stato in cui la componente
somatica della sensazione scompare. In questo stato cessano
anche le variazioni della tonalita affettiva, in quanto finché
perdura lo stato immateriale o si rinasce nei piani di esistenza
ad esso corrispondenti, si provano solo sensazioni neutre. Ma
per quanto riguarda la condizione ordinaria dell'individuo
medio, I'esperienza della sensazione ¢ tanto fisica che mentale.

Nella terminologia dei discorsi antichi le componenti
somatica e mentale delle sensazioni sono spesso considerate
insieme, come ad esempio nella definizione di sukba o
dukkba vedand come un fenomeno che include tanto il vissuto
corporeo che quello mentale, yam kdayikam va cetasikam va
[...] vedayitam (MN I 302). Nel contesto di una trattazione
dell'esperienza dal punto di vista delle cinque facolta affettive,
indriya, i termini sukbha e dukkba vengono invece impiegati
solo per le sensazioni originate dal corpo, kayasamphassaja.
Le sensazioni derivanti dalla mente, manosamphassaja, sono
coperte dai termini somanassa e domanassa (SN V 209).
Questa modalita espositiva predomina nell’ Abhidhamma e
nei commentari.

Secondo un’'analisi delle sensazioni contenuta nell’ Abbi-
dbammattha-sangaha, sukba ¢ dukkba vengono esperiti
solo in relazione alla porta sensoriale del corpo, laddove le
altre porte sensoriali (occhi, orecchie, naso e lingua) sono
invariabilmente associate alle sensazioni neutre, invece la
mente ¢ associata alle categorie di somanassa e domanassa
(Abhidh-s 2). Le occorrenze di sukha e dukkba nei discorsi
antichi, tuttavia, hanno spesso la valenza di riferimenti
generici a qualunque tipo di sensazione dotato dell'una o
l'altra tonalita affettiva, e non necessariamente designano
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esclusivamente le sensazioni originate dalla porta sensoriale
del corpo.

Oltre a distinguere fra sensazioni di origine fisica e mentale,
i discorsi antichi introducono la categoria delle sensazioni
‘mondane’ e ‘non mondane’, sa@misa e niramisa (MN 1 59). 11
motivo della distinzione ¢ mettere a fuoco il rapporto fra
sensazioni e tendenze latenti, anusaya. Le sensazioni monda-
ne tendono ad attivare le tendenze latenti alla passione,
all’avversione e all'ignoranza. Le sensazioni non mondane,
come la gioia e 'equanimita della concentrazione profonda o
il rammarico per non aver ancéra raggiunto la liberazione,
non attivano queste tendenze latenti (MN I 303). Una prospet-
tiva analoga sottende la distinzione fra sensazioni associate
alla vita laica e quelle associate alla rinuncia, gebasita e
nekkbhammasita (MN 111 217).

Un'altra analisi bipartita distingue fra sensazioni con o
senza afflizione, savyabajjba e avyabajjhba (MN1389). Questa
prospettiva € specificamente in rapporto ai temi del karma e
della rinascita, dal momento che ¢ il carattere negativo delle
volizioni e degli atti a produrre la risultante futura in termini
di sensazioni afflittive. Mentre la rinascita negli inferni e
vissuta come un'esperienza interamente dolorosa e spiacevole,
la rinascita nei paradisi ¢ vissuta come interamente piacevole
e gratificante (MN I 74). La rinascita come animale implica in
prevalenza sensazioni dolorose, laddove in quella umana
dominano le esperienze vissute come piacevoli.

7.3 Sensazioni e risultante karmica

Riguardo al rapporto fra sensazioni e karma (cfr. anche de
Silva 1988), un discorso dell’ Anguttara-nikdya spiega che non
sarebbe corretto supporre che la risultante di un atto venga
esperita in modo esattamente corrispondente all’atto che ¢
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stato compiuto (AN I 249). Tale supposizione comporterebbe
una sorta di determinismo e sarebbe controproducente per
la pratica spirituale. Piuttosto, la risultante esperita dipende
da un insieme di circostanze.

Una similitudine chiarisce questo punto: lo stesso quanti-
tativo di sale ha effetti molto diversi nel caso in cui venga
gettato in una piccola tazza d’acqua o in un grande fiume.
Mentre nel primo caso I'acqua risulta imbevibile, nel secondo
caso il sale non riesce ad alterare fino a tal punto la natura
dell’'acqua. Analogamente, le esperienze che vengono vissute
come risultato di certe azioni possono variare considerevol-
mente a seconda del tipo e grado di sviluppo mentale e di
purezza raggiunti dall'individuo che le ha compiute.

Un esempio calzante di questo principio che propone la
futura non-esistenza ¢ il caso del bandito Angulimala, che
prendendo l'ordinazione e diventando un arabant riesce a
evitare le prolungate sofferenze infernali che sarebbero
conseguite ai suoi atti criminali (MN II 104). Eppure, malgrado
lo straordinario progresso e il cambiamento personale di cui
da prova, non puo sottrarsi interamente alla risultante, che
prende la forma di ripetute aggressioni e pestaggi cui ¢
sottoposto in occasione della questua del cibo.

In altre parole, per quanto lintensita della risultante
karmica possa variare in base a una serie di condizioni, non
puo essere interamente evitata (Dhp 127). Un atto le cui
conseguenze non siano ancéra maturate non puo diventare
tale da non dar adito ad alcuna conseguenza (MN II 221); si
puo influenzare solo l'intensita del risultato. Le conseguenze
dolorose delle passate azioni raggiungono perfino un arabant,
come nel caso di Angulimala.

Un caso simile compare nell Udana, dove si descrive un
monaco assorto in meditazione, alle prese con sensazioni
dolorose che sono effetto di azioni precedenti, puranakamma-
vipakajam dukkbam (Ud 21). Il commentario specifica che
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si tratta di un arabant (Ud-a 165). Stando all'interpretazione
commentariale, anche questo monaco ha dovuto sperimentare
la risultante karmica residua della sua passata condotta.
Trattandosi di un arahant, egli sopporta il dolore senza
produrre la seconda freccia dell’afflizione mentale.

Per quanto l'esperienza soggettiva delle sensazioni si possa
spesso collegare alle azioni passate, il karma non ¢ l'unica
causa da cui prendono origine. Come ¢ spiegato nei discorsi,
il manifestarsi delle sensazioni pu® anche essere dovuto a
malattie o squilibri organici, variazioni climatiche, trascura-
tezza, o aggressioni perpetrate da altri (SN IV 230). Di
conseguenza, non si puo affermare categoricamente che la
responsabilita della propria felicita o infelicita sia da ascrivere
a se stessi oppure ad altri. Lapproccio corretto, piuttosto, ¢
riconoscere che la sensazione nasce in dipendenza dal contat-
to (SN II 38). Quindi, non ha senso chiedersi chi provoca le
sensazioni, o chi le prova, ko vediyati (SN 11 13).

7.4 Sensazioni e opinioni

Lidea di qualcuno che soffre o esperisce le conseguenze
di atti pregressi puo facilmente indurre ad abbracciare nozioni
erronee circa la natura del sé (MN I 8; cfr. anche MN I 258).
Il Mabanidana-sutta individua tre modi principali di conce-
pire il sé in riferimento alle sensazioni (DN II 66; cfr. anche
Bodhi 1984): identificare le sensazioni con il sé, credere che
il sé sia privo di sensazioni, credere che a provare le sensazioni
sia il sé.

Nel primo caso, poiché le sensazioni sono intrinsecamente
impermanenti e condizionate, anche il sé sarebbe imperma-
nente e condizionato, ma ciod € una contraddizione in termini.
Alla seconda e terza proposizione si puo obiettare che, venen-
do a mancare la sensazione, l'idea di “io sono”, asmi, o di “io
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sono questo’, ayam abam asmi, non si presenta affatto.
Largomento mostra lo stretto legame intercorrente fra sensa-
zione e identita. In mancanza di sensazioni, verrebbe meno
il necessario punto di riferimento per qualunque nozione circa
il sé.

Le sensazioni non sono solo il fondamento delle credenze
riguardanti il sé, ma sono strettamente implicate nella genesi
delle opinioni in generale. Il Brabmajdala-sutta stabilisce un
rapporto fra il trascendere I'ossessione speculativa, dimostrato
dal Buddha rispetto a molti dei suoi contemporanei, e la
penetrazione intuitiva della natura della sensazione (DN 117).
Dal punto di vista del Buddha, le diverse opinioni sono tutte
riconducibili all'influenza della sensazione e a un difetto di
visione e conoscenza, al prevalere della brama e a uno stato
mentale connotato da apprensione e irrequietezza (DN I 40).

Largomento che sottende questa prospettiva sul processo
di formazione delle opinioni ¢ che spesso la logica e il
pensiero servono solo a razionalizzare preferenze e avversioni
preesistenti. Sull'onda di sensazioni piacevoli o spiacevoli
nascono pensieri e associazioni corrispondenti, il cui impatto
condizionante sulle opinioni e i punti di vista non viene quasi
mai registrato a livello cosciente.

Limpatto condizionante delle sensazioni sull'esperienza e
le reazioni ¢ il fulcro tematico dell'origine dipendente, paticca
samuppdda, secondo cui la brama, principale responsabile
della condizione samsarica, nasce in dipendenza dalla sensa-
zione. Dunque ¢ qui, alla transizione dalla sensazione alla
brama, che occorre rivolgere I'indagine. Su questo tema torno
in dettaglio nel capitolo successivo, dedicato alla contempla-
zione delle sensazioni.

Chi ha distrutto la brama attraverso la completa liberazione
¢ immune anche al potere condizionante di controllo posse-
duto dalle sensazioni. Privo di passione nei riguardi di
qualsivoglia sensazione, ¢ definito vedagii, ossia un conoscito-
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re delle sensazioni e un conoscitore della conoscenza suprema,
sabbavedanasu vitarago sabbam vedam aticca vedagii so (Sn
529).
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8. La contemplazione delle sensazioni
~ vedananupassana

Dato il ruolo condizionante di vedand nei confronti della
brama, anello cruciale nella catena dell’'origine dipendente o
paticca samuppdda, 1a contemplazione delle sensazioni e del
loro impatto condizionante sulle reazioni mentali occupa un
posto di rilievo nell'analisi della realta del buddhismo antico.
Come osserva Nanaponika (1983: 5), la contemplazione della
sensazione ha il significativo potenziale di «spezzare la catena
della sofferenza al suo anello piu debole».

In questo capitolo espongo innanzitutto l'analisi delle
sensazioni contenuta nel Satipatthana-sutta (8.1), per poi
esaminare il rapporto fra sensazioni e reazioni mentali (8.2)
e infine il frutto della contemplazione delle sensazioni (8.3).
Lultima parte ¢ dedicata a sensazioni e impermanenza (8.4),
e a un’investigazione del termine dukkba (8.5).

8.1 Lanalisi delle sensazioni

Secondo le istruzioni del Satipatthana-sutta, la contem-
plazione delle sensazioni comporta una chiara consapevolezza
della tonalita affettiva di qualsivoglia sensazione in termini di
‘piacevole’, sukba, ‘spiacevole’, dukkba, o ‘neutra’, aduk-
khamasukba (MN 1 59). La basilare tipologia tripartita della
sensazione si specifica ulteriormente con la distinzione fra
modalita mondane e non mondane, samisa e niramisa. In
base a una modalita di pratica che viene applicata a tutti gli
oggetti del satipatthana, la contemplazione delle sensazioni
comprende quelle interne e quelle esterne, ajjbatta/babiddba,
e si concentra sul loro sorgere e svanire, samudaya/vaya, al
fine di dimorare indipendenti e senza aggrapparsi a nulla,
anissito ca vibarati na ca kinci loke upadiyatsi.
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Queste istruzioni alquanto succinte abbracciano una vasta
porzione del campo della visione profonda. Il primo passo
secondo lo schema di addestramento nella contemplazione
delle sensazioni presentato dal satipatthana ¢ il riconoscere
chiaramente la tonalita affettiva dell'esperienza in corso e
fermarsi alla nuda esperienza della sensazione stessa, senza
dar luogo ad alcuna reazione.

Dopo essersi fermati alla nuda sensazione, 'esperienza
delle sensazioni va osservata dal punto di vista della sua natura
affettiva, senza addentrarsi nelle caratteristiche specifiche e
personali di cio che si manifesta nel presente, sia che si tratti,
ad esempio, di prurito, di un sentimento di euforia, o di
qualsiasi altra cosa. Invece di farsi coinvolgere dal contenuto
individuale di cio che si prova, la consapevolezza va diretta al
carattere generale dell'esperienza dal punto di vista delle tre
possibili sfumature affettive.

Il motivo della triplice ripartizione delle sensazioni in
piacevoli, spiacevoli o neutre si puo spiegare alla luce del
Mabhanidana-sutta, che sottolinea come le tre modalita si
escludano a vicenda (DN II 66). In altre parole: nel momento
in cui si prova una delle tre non si provano le altre due.

Affermare questo significa riconoscere che la capacita di
sentire non ¢ ununita compatta, qualcosa di fisso che a volte
prova piacere e a volte dolore. Piuttosto, le sensazioni sono un
processo costituito da una serie di attimi di esperienza che si
escludono a vicenda. Di conseguenza, la nozione di un ‘io’ che
sente, o che coincide con la sensazione, si rivela un assunto del
tutto fuorviante. La distinzione introdotta con il primo passo
della contemplazione della sensazione costituisce quindi un
ottimo strumento per realizzare la verita del non-sé, anatta.

La fase successiva della pratica combina la consapevolezza
della tonalita affettiva dell’esperienza con un’attenzione deli-
berata al suo contesto etico, codificato tramite la distinzione
fra sensazioni mondane e sensazioni non mondane. Lo scopo
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di tale distinzione ¢ mettere a fuoco il cruciale rapporto fra
le sensazioni e I'emergere di reazioni mentali salutari o non
salutari.

8.2 Sensazioni e reazioni mentali

Un discorso del Samyutta-nikaya affronta 'argomento dal
punto di vista delle tendenze latenti, o anusaya, precisando
che nei riguardi della sensazione piacevole va abbandonata la
tendenza latente alla passione, nei riguardi della sensazione
spiacevole va abbandonata la tendenza latente all'avversione,
e nei riguardi della sensazione neutra va abbandonata la
tendenza all'ignoranza (SN IV 205). Questo discorso mette
anche in luce che l'attivazione delle tendenze latenti si collega
in ogni caso al non riconoscere chiaramente la relativa
sensazione, vedanam appajanato. La terminologia impiegata
ricalca percio alla lettera quella del Satipatthana-sutta, che
nella sezione sulla contemplazione della sensazione suggeri-
sce di riconoscere chiaramente la sensazione nel momento in
cui la si prova, vedanam vediyami'ti pajandati (MN 1 59).

Il parallelo mostra che l'antidoto all'attivazione delle
tendenze latenti ¢ l'osservazione consapevole della natura di
qualsivoglia sensazione si manifesti. Lesercizio di una siffatta
consapevolezza offre la significativa possibilita di notare, e
alla lunga fermare, la reazione alla sensazione anche prima
che tale reazione si sia innescata.

Perché sia possibile prevenire le reazioni sul nascere, la
contemplazione della sensazione va praticata sistematicamente
e con continuita, fino a essere in grado di notare con chiarezza
l'incipiente formazione di pensieri ed emozioni non salutari
fin dalle loro origini in vedand. Qui lo sforzo richiesto
consiste nell’'osservare le sensazioni anche quando la mente
¢ invasa da fantasie sensuali, pensieri ostili o futili speculazio-
ni. In questi casi, si tratta di sensazioni di tipo mondano;
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osservarle con saggezza ¢ il modo per neutralizzare l'effetto
condizionante che esercitano sulla mente.

La necessita di applicazione continua ¢ suggerita anche dal
gia citato discorso del Samyutta-nikaya, dove si dice che la
pratica va fatta con diligenza e senza allentare la chiara
coscienza, dtapi sampajannam na riricati. Questi due termini
si trovano in posizione chiave nel Satipatthana-sutta, prova
ulteriore della stretta attinenza del passo del Samyutta-nikdaya
con la pratica della presenza mentale. Esercitando cosi la
contemplazione, conclude il discorso del Samyutta-nikaya, il
praticante sapiente giunge a comprendere a fondo tutta la
sensazione e si libera dagli influssi, tato so vedana sabbd,
parijanati pandito, so vedanda pariiinidaya, ditthe dbamme
andasavo.

La necessita di mettere a fuoco l'ulteriore distinzione fra
sensazioni mondane e sensazioni non mondane, introdotta
dal Satipatthana-sutta, ha a che vedere con il bisogno di
distinguere quali manifestazioni di piacere, dispiacere o
neutralita siano collegate alle tendenze latenti. Il Citlavedalla-
sutta spiega che la gioia e l'equanimita della concentrazione
profonda, come pure la tristezza per non aver raggiunto la
liberazione, sono esperienze di sensazioni che non attivano
le tendenze latenti alla passione, avversione o ignoranza (MN
1303).

La distinzione fra sensazioni mondane e non mondane
viene trattata nel Salayatanavibhanga-sutta con riferimento
a ‘sensazioni collegate alla vita laica’, gebasita, ¢ ‘sensazioni
collegate alla rinuncia’, nekkbammasita (MN III 217). 1l
Salayatanavibbanga-sutta spiega che, per quanto riguarda le
sensazioni di gioia, somanassa, la gioia legata alla vita laica
dipende dalle caratteristiche gradevoli e gratificanti degli
oggetti sensoriali. La gioia legata alla rinuncia, invece, nasce
quando si contempla la natura impermanente e insoddisfacen-
te degli oggetti sensoriali.

90



8. La contemplazione delle sensazioni ~ vedananupassana

Per quanto riguarda le sensazioni di dispiacere o tristezza,
domanassa, quelle legate alla vita laica si manifestano quando
si desiderano oggetti sensoriali che non ¢ possibile ottenere,
mentre la tristezza legata alla rinuncia nasce quando si genera
il desiderio della liberazione.

Infine, le sensazioni neutre legate alla vita laica derivano
semplicemente dalle caratteristiche incospicue degli oggetti
sensoriali, la cui natura e tale da non suscitare interesse o
reazioni particolari. Viceversa, le sensazioni neutre legate alla
rinuncia sono l'effetto dell'equanimita derivante dall’aver visto
la natura impermanente e insoddisfacente degli oggetti
sensoriali. Quindi, il carattere delle sensazioni legate alla vita
laica dipende dalla natura degli oggetti sensoriali, mentre la
sensazione legata alla rinuncia esula dai limiti dell'oggetto
esperito e li trascende.

Il Chachakka-sutta spiega che ¢ impossibile porre fine a
dukkba finché non si dominano le tendenze latenti nei
confronti dei tre tipi di sensazione (MN III 285). Chi imposta
la pratica di conseguenza, impedendo alla mente di aggrap-
parsi alla sensazione piacevole o di scoraggiarsi di fronte alla
sensazione spiacevole, e facendo in modo di mantenere una
chiara coscienza nei riguardi della sensazione neutra, raggiun-
ge la liberazione finale. A conclusione del discorso, sessanta
monaci raggiunsero la liberazione ascoltando queste istruzio-
ni, a riprova dell’efficacia insita nello sviluppo di un'osserva-
zione obiettiva delle sensazioni.

8.3 1l frutto della contemplazione delle sensazioni
Il possibile esito della contemplazione delle sensazioni ¢
illustrato anche da un discorso dell’ Anguttara-nikaya, in cui

si dice che chi sviluppa un maturo ‘svanire della passione’ nei
riguardi dei tre tipi di sensazione mettera fine a dukkha qui
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e ora (ANV 51). Tale possibilita non sorprende se si pensa al
rapporto fra sensazione e brama istituito nel paticca samup-
pdda, i dodici anelli dell'origine dipendente, per spiegare
l'origine condizionata di dukkha.

La prospettiva offerta dal cruciale legame condizionante
fra sensazioni e brama potrebbe essere messa in relazione con
la sezione iniziale della serie degli anelli del paticca samup-
pada (cfr. SN 111 96), secondo cui il perpetuarsi della condi-
zione samsarica si deve alle formazioni, sarnkhard, che sono
radicate nell'ignoranza, avijja. Da cio si evince senza ombra
di dubbio che la presenza di consapevolezza ed equanimita
nei confronti dell'incipiente reazione verso 'esperienza della
sensazione ¢ di eccezionale importanza per il progresso sulla
via della liberazione.

Il tema della non reattivita nei riguardi della sensazione
ricorre in un passo del Mabdsalayatanika-sutta sull’espe-
rienza delle sei porte dei sensi. Nel discorso si afferma che
restando esenti dall'infatuazione nei riguardi degli organi di
senso e dei rispettivi oggetti, come pure delle sensazioni che
nascono in dipendenza dall'organo e dal suo oggetto, si
pratica, in sostanza, il nobile ottuplice sentiero. Il punto di
vista, l'intenzione, lo sforzo, la presenza mentale e la concen-
trazione di chi si applica in tal senso diventano naturalmente
retto punto di vista, retta intenzione, retto sforzo, retta presen-
za mentale e retta concentrazione (MN III 289).

Il Mabhdsalayatanika-sutta aggiunge che i rimanenti tre
fattori del sentiero (parola, azione e mezzi di sussistenza)
devono essere stati purificati in precedenza. Secondo questo
discorso, chi coltiva il nobile ottuplice sentiero secondo questa
modalita applica anche i quattro satipatthana, come pure le
altre qualita collegate al risveglio, bodhipakkhiya dbamma.
Con questa pratica si coltivano samatha e vipassand congiun-
tamente, coltivazione che porta a sua volta al conseguimento
di conoscenza e liberazione, vijja e vimutti. Pertanto, tutti i
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fattori chiave della via alla liberazione secondo il buddhismo
antico possono essere sussunti e coltivati in questa particolare
modalita di pratica.

8.4 Sensazioni e impermanenza

Secondo il Satipatthana-sutta, una volta che la consapevo-
lezza sia stata diretta al chiaro riconoscimento della fonda-
mentale triade di sensazioni e alla distinzione di queste ultime
in mondane e non mondane, la contemplazione richiede di
rivolgere la consapevolezza al sorgere e svanire di qualsivoglia
sensazione, interna o esterna che sia. Cio introduce la prospet-
tiva forse piu cruciale nella visione profonda verso le sensazio-
ni: la chiara consapevolezza del loro carattere impermanente.

Un discorso dell’ Anguttara-nikdya allude alla contem-
plazione della natura impermanente delle sensazioni con la
massima secondo cui non c¢’¢ nulla cui valga la pena aderire,
sabbe dbamma nalam abbinivesdya (AN IV 88). 1l testo spiega
che per metterla in pratica bisogna contemplare ogni sensa-
zione appartenente alle tre categorie come impermanente, in
dissoluzione, che cessa, che va lasciata andare, anicca, viraga,
nirodba, patinissagga.

La fraseologia rimanda a una progressione nella pratica,
in cui la contemplazione dell'impermanenza porta a notare
la scomparsa delle sensazioni, in termini di dissolvimento e
cessazione. Questo punto contiene un aspetto cruciale dello
sviluppo della visione profonda. Sottolineare l'aspetto della
‘scomparsa’ nell’'esperienza dell'impermanenza introduce un
lieve spostamento di prospettiva che intensifica I'inclinazione
a lasciar andare l'attaccamento a qualunque tipo di sensazione
e matura nello ‘svanire della passione’, altra sfumatura del
termine virdga, anticipando l'intuizione liberante circa il
carattere intrinsecamente insoddisfacente di qualunque espe-
rienza sensoriale.
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Nanaponika (1983: 5) spiega che «allorché nella meditazio-
ne di visione profonda emerge con piu evidenza il fenomeno
della scomparsa delle sensazioni, il carattere impermanente
della sensazione si imprime vividamente nella coscienza del
meditante. Questa esperienza [...] maturera gradualmente
nella conoscenza intuitiva diretta della dissoluzione, bhaii-
ganana. Una volta raggiunto questo stadio, il meditante sara
ben avviato sulla strada di un ulteriore progresso».

Il discorso dell’ Anguttara-nikaya gia citato osserva che chi
pratica in questo modo tendera a non aggrapparsi a nulla in
questo mondo, na ca kinici loke upadiyati. Questa frase
collega il discorso in esame alle istruzioni del Satipatthana-
sutta. La necessita di non aggrapparsi a nulla sarebbe implicita
anche nell'analisi delle sensazioni del Mahdadukkhakkbandba-
sutta, che sottolinea come il carattere impermanente, insoddi-
sfacente e mutevole delle sensazioni ne rappresenti il princi-
pale svantaggio o rovescio, adinava (MN 1 90).

Le sensazioni possono essere appaganti, indubbiamente,
e la gioia e il piacere che si provano rappresentano la gratifi-
cazione, assdda, che ¢ possibile trarne. Tuttavia, alla luce del
loro carattere impermanente, 'unica vera soluzione, nissarana,
¢ abbandonare ogni desiderio e passione verso esse. Solo tale
rinuncia permette di dimorare indipendenti, in sintonia con
le istruzioni del satipatthana, senza aggrapparsi a nulla al
mondo.

Un quadro dettagliato delle implicazioni della natura
mutevole di ciascuno dei tre tipi di sensazione emerge dal
Citlavedalla-sutta, in cui si sottolinea come la sensazione
piacevole sia tale finché dura, ma susciti dispiacere nel
momento in cui cambia, sukba vedana thitisukba viparinama-
dukkbda (MN 1 303). La sensazione spiacevole, a sua volta, ¢
tale finché dura, ma il suo variare ¢ percepito come piacevole,
dukkba vedand thitidukkba viparinamasukbd; la sensazione
neutra ¢ piacevole quando ¢ conosciuta, ma spiacevole quando
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non lo e, adukkbamasukbd vedana rianasukba annianaduk-
kha.

Lultimo esempio indica che la sensazione neutra, sebbene
di per sé edonicamente indifferente, nel corso dell’effettiva
osservazione puo essere esperita come un piacevole oggetto
di meditazione, piacere derivato dalla presenza della consape-
volezza. Al di fuori del contesto meditativo, tuttavia, e in
mancanza di consapevolezza, le sensazioni neutre saranno
probabilmente percepite solo come ‘noiose’, e la noia puo
essere un forte fattore motivante per la ricerca di diversivi
sensoriali.

8.5 Il significato di dukkha

Un altro aspetto molto importante della trattazione del
Citlavedalla-sutta ¢ che non solo le sensazioni piacevoli
diventano motivo di dispiacere quando cambiano e si diversi-
ficano, ma che le sensazioni spiacevoli suscitano il piacere del
sollievo quando cambiano e svaniscono. Questa prospettiva ¢
significativa in quanto offre il necessario fondamento all’affer-
mazione che tutto cid che ¢ possibile provare ¢ incluso in
dukkba, yam kivici vedayitam tam dukkbasmim (SN 1I 53).

Molto dipende da una traduzione appropriata del termine
dukkba in questo contesto. Se si optasse per la pit diffusa resa
di dukkba con ‘sofferenza’, il passo proporrebbe che qualun-
que esperienza sensibile rientra nella categoria della ‘sofferen-
za'. Alla luce del passo citato del Citlavedalla-sutta, una simile
equazione risulta insostenibile perché, se la presenza di
sensazioni spiacevoli puo essere avvertita come ‘sofferenza’,
lo stesso non si puo dire di quelle piacevoli, e perché, stando
alla massima del Mahanidana-sutta, le due esperienze si
escludono a vicenda.

Considerando il futuro cambiamento di entrambe le
sensazioni, si potrebbe attribuire la qualifica di ‘sofferenza’ a
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quella piacevole, per il fatto che il suo mutare induce dispiacere.
Tuttavia, per rendere pienamente conto degli effetti del futuro
cambiamento, si dovrebbe prendere in considerazione anche
quello della sensazione spiacevole, il quale, puntualizza il
Citlavedalla-sutta, viene vissuto come piacevole, piuttosto che
come ‘sofferenza’.

Quindi l'analisi del sutta rivela i limiti della traduzione
come ‘sofferenza’, e suggerisce di adottare un’altra soluzione
per rendere il termine dukkba, in questo contesto. Una
possibile alternativa ¢, ad esempio, il termine ‘insoddisfacente’.
Sebbene la sensazione piacevole sia tale finché dura, ¢ pur
sempre insoddisfacente, proprio in quanto transitoria. Secon-
do un altro passo, il significato dell'affermazione che qualun-
que cosa si provi ¢ dukkhba sarebbe appunto questo, ossia che
ogni esperienza sensibile ¢ insoddisfacente, per quanto
piacevole possa essere sul momento, perché non dura (SN IV
216).

Secondo un insegnamento presente nell Itivuttaka, il
carattere insoddisfacente delle sensazioni dev'essere contem-
plato con particolare riguardo a quelle piacevoli. Nel caso delle
sensazioni spiacevoli, bisogna prestare attenzione al loro
carattere penoso. Nella contemplazione delle sensazioni
neutre, infine, bisogna dare rilievo allimpermanenza (It 47;
cfr. anche SN IV 207).

Per il loro carattere affettivamente blando, quelle neutre
sono, dei tre tipi di sensazione, le piu difficili da osservare e
si prestano a essere interpretate erroneamente come uno
sfondo da cui emergono quelle piacevoli e spiacevoli. Uno
sguardo pilu attento, tuttavia, rivela che anche l'esperienza
relativamente piu sottile della neutralita ¢ segnata dalle
caratteristiche dellimpermanenza e del cambiamento. Una
pratica sistematica condotta lungo queste linee offre notevoli
opportunita di sfociare nella visione profonda liberante.
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Chi ha raggiunto la liberazione sente un perfetto ‘svanire
della passione’ rispetto a qualunque sensazione, comprenden-
do chiaramente che tutto cio che si prova ¢ impermanente e
non da motivo di compiacimento alcuno (MN III 244). Vede
chiaramente che le sensazioni provate si limitano al corpo e
che, una volta dissolto il corpo, tutte le sensazioni semplice-
mente si raffreddano, kayassa bheda |...| sabbavedayitani
[...] sitibbavissanti.
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9. La felicita
~ sukba

1l significato del termine pali sukba, oltre a qualificare le
sensazioni come ‘piacevoli’, designa, con sfumature diverse,
uno stato mentale ‘felice’. Limportanza di sukha in quanto
espressione di vari tipi di felicita riconosciuti e apprezzati nel
pensiero del buddhismo antico puo essere facilmente sotto-
valutata. Un esame attento dei discorsi pali, tuttavia, rivela che
la coltivazione di appropriati stati di felicita ¢ una componente
importante della via alla liberazione secondo il buddhismo
antico (cfr. anche Premasiri 1981). Pertanto un intero capitolo
del Dbammapada ¢ dedicato all'argomento di sukha (Dhp
197-208), e i riferimenti all'esperienza della felicita sono un
tema ricorrente nei versi dei risvegliati, monaci e monache,
rispettivamente raccolti nelle Theragdtha e Therigatha.

Allo scopo di esplorare il significato di sukba nei discorsi
pali, esamino i diversi tipi di felicita (9.1), per poi passare alla
prospettiva etica sulla felicita (9.2) e al rapporto tra felicita e
sviluppo mentale (9.3).

9.1 Tipologia della felicita

La distinzione delle sensazioni piacevoli in ‘mondane’,
samisa, e ‘non mondane’, niramisa (MN 1 59) puo essere
estesa alle varie forme di felicita. Le manifestazioni mondane
della felicita, samisa sukba, vengono in essere a partire dal
piacere sensoriale. Quelle non mondane, niramisa sukba,
nascono nel contesto dell'assorbimento meditativo. Una felicita
‘non mondana che trascende la non mondana’, niramisa
niramisatara sukba, caratterizza il piacere provato dagli
arabant quando considerano la liberta della propria mente
dai fattori inquinanti (SN IV 235).
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La stessa distinzione di base fra felicita mondana e felicita
non mondana sottende una serie di categorie analitiche
applicate a sukba. Queste contrappongono la felicita della vita
laica, gibisukba, alla felicita di chi ha intrapreso la vita
religiosa, pabbajitasukba; oppure la felicita dei sensi, kama-
sukba, alla felicita non sensuale, nekkbammasukba; o ancéra,
la felicita con attaccamento, upadbisukba, alla felicita senza
attaccamento, nirupadbisukba; la felicita legata agli influssi,
sasavasukba, alla felicita slegata dagli influssi; la felicita nobile,
ariya, alla felicita che ¢ ignobile, anariya (AN 1 80).

Altre distinzioni hanno a che vedere con lo sviluppo di stati
di concentrazione di progressiva profondita, per cui la felicita
che si accompagna al rapimento della gioia, sappitika, viene
contrapposta a quella senza rapimento, nippitika; quella
associata al piacere, satasukba, a quella associata all'equani-
mita; quella derivante dalla concentrazione, samadhisukba,
a quella non derivante dalla concentrazione, asamadbisukba
quella che ha un oggetto dotato di forma, rapdarammana
sukba, a quella che ha un oggetto senza forma, arapdaram-
mana sukha (AN 1 81).

Queste categorie evidenziano due aspetti in merito al tema
della felicita. Una distinzione fondamentale riguarda la con-
trapposizione fra forme di felicita salutare e non salutare,
contrasto implicito anche nella distinzione fra felicita monda-
na e non mondana. Oltre a un'analisi che riflette istanze piu
specificamente etiche, gli esempi riportati richiamano l'atten-
zione sul perfezionamento della felicita collegato all'approfon-
dirsi degli stati di concentrazione.

Entrambi gli aspetti sono di importanza centrale in relazio-
ne a sukba e si presuppongono a vicenda, in quanto il primo
addita cid che va coltivato o cid che va evitato, mentre il
secondo illustra un progressivo raffinamento di cio che va
coltivato. Le due prospettive complementari sulla felicita,
quella che distingue fra forme salutari e non salutari, e quella
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che considera gli stadi dello sviluppo delle manifestazioni
salutari, attraversano l'intera gamma degli insegnamenti dei
discorsi pali, da quelli sui principi etici di base alle istruzioni
sulla purificazione mentale fino al livello del completo risve-
glio.

9.2 La prospettiva etica sulla felicita

In un discorso dell’ Aniguttara-nikaya, il Buddha afferma
con forza che, se non fosse possibile coltivare e fare cio che e
sano, e se coltivare cio che ¢ sano non portasse alla felicita,
non chiederebbe ai suoi discepoli di impegnarsi in tal senso.
Ma poiché ¢ possibile, e porta davvero alla felicita, egli li
esortava a coltivare e fare cio che ¢ sano (AN I 58).

La felicita, si afferma in un altro discorso dell’ Aniguttara-
nikdya, non si raggiunge semplicemente desiderandola. Chi
vuole la felicita deve intraprendere il cammino che porta alla
felicita, sukbasamuvattanika patipada (AN 111 48). Tale cam-
mino, tuttavia, richiede una prospettiva a lungo termine, basata
sulla consapevolezza che cio che dona felicita nellimmediato
produrra gioia o sofferenza in futuro, a seconda della sua
qualita etica.

Chi danneggia gli altri, distruggendo quindi la loro felicita,
non riuscira, alla lunga, a essere felice (Dhp 131). Viceversa,
una condotta che non reca danno a se stessi o ad altri reca
felicita, sukbavipaka (MN 1I 115). Una persona saggia, che
adotta un comportamento morale, nella vita attuale godra
della felicita derivante dall'innocenza, e quella legata a una
rinascita fortunata come compenso di una condotta sana (MN
I 171 e It 67). Cosi come imporsi limiti etici, quali astenersi
dall'uccidere, rubare, e cosi via, reca felicita in futuro, allo
stesso modo concedersi attivita immorali arreca inevitabilmen-
te sofferenza. Quindi adottare una condotta virtuosa ed evitare
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il male ¢ condizione indispensabile per essere felici (Dhp 333).
Chi agisce in sintonia con il Dhamma, un dhammacdri,
attraversera felicemente questo mondo e quello venturo (Dhp
169).

Numerosi discorsi riflettono un’idea assai pragmatica della
felicita. Considerandola dal punto di vista dell'uomo comune,
illustrano quattro tipi di felicita che il laico puo attendersi dal
lavorare onestamente (AN II 69): la felicita di assicurarsi il
benessere materiale con i propri sforzi, atthisukba; la felicita
di usare tale benessere per dare piacere a se stessi e compiere
azioni meritevoli, bhogasukhas; la felicita di non avere debiti,
ananasukba; e la felicita di essere moralmente incensurabile,
anavajjasukba.

Chi usa bene una ricchezza acquisita onestamente reca
felicita a sé e agli altri (AN I1 67). Provvedere a chi ¢ meritevole
di sostegno, in particolare la madre e il padre, i religiosi e i
brahmani, ¢ fonte di felicita (Dhp 332). Donando cibo ai
monaci e ai religiosi si dona felicita, e si acquista felicita di
rimando (AN IIT 42). Quindi, le azioni meritorie sono un altro
nome con cui chiamare la felicita (It 15).

Ma il modo migliore per essere felici ¢ educare la mente,
che ¢ la vera fonte della felicita. Niente reca felicita come una
mente ben educata e coltivata (AN I 6). Come nella famosa
coppia di versi in apertura al Dbammapada, chi agisce o parla
con mente pura ¢ seguito dalla felicita come un'ombra (Dhp
2).

Educare la mente richiede, tuttavia, un ripensamento della
natura della felicita. Il Mahddukkbakkbandha-sutta riconosce
senz’altro che dalla sensualita possono derivare sensazioni
piacevoli, il che rappresenta I'aspetto gratificante del piacere
sensuale, kamanam assado (MN 1 85). Tuttavia, a fronte di
tale gratificazione stanno innumerevoli svantaggi. Sebbene le
sensazioni piacevoli arrechino felicita finché durano, la loro
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natura mutevole, inevitabilmente, presagisce insoddisfazione
(MN I 303).

La felicita sensuale non e solo effimera, ma ha anche
sgradevoli effetti collaterali che superano il piacere ottenuto.
Il Mahddukkbakkbandba-sutta illustra vividamente i molte-
plici problemi conseguenti alla ricerca dei piaceri sensuali,
mostrando come il crimine e la guerra si possano in ultima
analisi ricondurre al desiderio di gratificazione sensoriale (MN
187).

Un altro problema posto dalla ricerca dell'appagamento
sensoriale ¢ che la gratificazione rinforza il desiderio, situa-
zione paragonabile a quella del lebbroso che cauterizza le
piaghe col fuoco (MN I 507). Per quanto gli possa dare piacere
sul momento, la cauterizzazione infetta ulteriormente le
piaghe e alla lunga peggiora la sua condizione. Analogamente,
pit gli esseri si abbandonano ai piaceri sensuali, piti bruciano
di desiderio: un circolo vizioso che genera una vertiginosa
spirale di desideri che esigono soddisfazione.

Pertanto, in una prospettiva a lungo termine, la felicita
conseguita mediante il piacere sensuale si rivela illusoria. Gli
esseri che si abbandonano alla sensualita soffrono di una
distorsione percettiva, sanindavipallasa, per effetto della quale
attribuiscono connotazioni piacevoli a qualcosa che, a ben
vedere, ha ben altra natura (AN II 52).

Un completo ribaltamento della nozione di felicita sottende
la massima secondo cui «quella che gli altri chiamano felicita,
per i nobili ¢ insoddisfacente», yam pare sukbato ahu, tad
ariya abu dukkbato (Sn 762). In quest’ottica, i piaceri sensuali
vengono visti come una forma di felicita ‘sporca’, letteralmente
‘simile al letame’, milbasukba, a una felicita ‘volgare’, puthuj-
Jjanasukba, e dunque ‘ignobile’, anariyasukba, che ¢ meglio
evitare (MN I 454).

Una motivazione per contrapporsi alla potente attrattiva
dei desideri sensuali si puo trovare nella riflessione che ¢
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ragionevole rinunciare a una felicita minore, se in tal modo
si guadagna una felicita maggiore e di qualita superiore (Dhp
290). Nell Aranavibbanga-sutta, il Buddha esorta apertamente
i suoi discepoli a ricercare in che cosa consista la vera felicita
e, sulla base di tale comprensione, a perseguirla, sukbavinic-
chayam janid, sukbavinicchayam niatva ajjhattam sukbam
anuyunijeyya (MN 111 230).

Lingiunzione di scoprire in che cosa consiste la vera felicita
si riferisce in particolare a quella associata alla concentrazione
profonda, una forma di felicita di gran lunga superiore a
quella sensoriale. Tale felicita ¢ una ‘felicita divina’, dibba
sukba, e con essa cessa ogni interesse per quella volgare della
sensualita (MN I 504). Tale divina felicita ¢ definita inoltre
come ‘felicita della rinuncia’, nekkhammasukba, e come
‘felicita della solitudine’, pavivekasukba. Euna ‘felicita serena’,
upasamasukba, una ‘felicita foriera di risveglio’, sam-
bodbasukba, che va perseguita e coltivata (MN I 454). Dato
che tutti gli esseri vogliono essere felici, sukbhakama hi deva
manussd (DN 11 269), la chiave sta nel riorientare abilmente
tale tendenza naturale in direzione dell’autentica felicita.

9.3 La felicita e lo sviluppo della mente

Lingiunzione di coltivare e perseguire forme nobili di
felicita addita a un progressivo raffinamento della felicita lungo
gli stadi del sentiero. La funzione e 'importanza della felicita
per il progresso spirituale sembrano scaturire direttamente
da quanto il Buddha aveva appreso nel corso della sua ricerca
della liberazione.

Secondo il Bodbirdjakumdra-sutta, prima di conseguire
il risveglio, il Buddha stesso aveva accettato l'antica credenza
indiana secondo cui, per ottenere la liberazione, bisognava
rinunciare a ogni forma di piacere (MN 11 93). Il Mabdasaccaka-
sutta riferisce che, constatata lI'inutilita delle pratiche ascetiche
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intraprese, il futuro Buddha ricordo la felicita di uno stato di
concentrazione profonda sperimentato in gioventu. Rifletten-
do su questa esperienza, si domando: «Perché temere una
felicita che non ha a che fare con la sensualita e le qualita non
salutari?», kin nu kbho abam tassa sukbassa bhayami, yam
tam sukbam aiiiatr eva kamebi aiiiatra akusalebi dbamme-
hi? E concluse: «Io non temo una felicita di questo tipo!», na
kho abam tassa sukbassa bbaydami (MN 1 240).

Lintuizione che la felicita non va evitata, dal momento che
quella provata negli stati di concentrazione profonda ¢
salutare e consigliabile, segna una svolta decisiva nella ricerca
della liberazione.

Il nuovo approccio alla felicita appena scoperto dal Buddha
era in netto contrasto con quello ascetico dei suoi contempo-
ranei, contrasto che ¢ evidenziato dal Ciladukkbakkbandba-
sutta. Questo discorso presenta il Buddha in dibattito con altri
asceti, secondo i quali la felicita futura si puo conquistare
sottoponendosi a sofferenze autoinflitte. La discussione termi-
na con un'osservazione scherzosa del Buddha, che contrappo-
ne al dolore ottenuto dagli asceti con le loro pratiche mortifi-
canti la felicita che lui € in grado di provare per sette giorni
consecutivi e che, pertanto, supera perfino quella del re (MN
194).

Con analoghi accenti, i monaci e le monache risvegliati
esaltano la felicita conseguita grazie alla pratica fruttuosa del
sentiero. Cosi Samannakani afferma che, se la pratica ¢ ben
condotta, chi cerca la felicita la ottiene, sukham sukbattho
labhate (Th 35). Pakkha proclama di aver raggiunto la felicita
per mezzo della felicita, sukbenanvdagatam sukbam (Th 63);
non diversamente da Anganikabharadvaja, che ha ottenuto la
felicita grazie alla felicita, sukhena sukbam laddbam (Th 220).
Ekavihari si rallegra della felicita della liberazione, vimutti-
sukhena sukbito ramissami (Th 545). Lex criminale Anguli-
mala ora vive felice, che giaccia o stia in piedi, sukbam saydami
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thayami, sukbam kappemi jivitam (Th 888). La monaca
Sumangalamata medita felicemente pensando «che felicita!»,
ahbo sukban'ti sukbato jhayami (Thi 24).

I monaci e le monache del buddhismo antico godono del
proprio stile di vita, tanto che un re in visita li descrive come
«sorridenti e allegri, sinceramente gioiosi e palesemente lieti,
a proprio agio e sereni» (MN II 121).

Come suggerisce esplicitamente il Devadaba-sutta, 1o
sforzo e fecondo nel caso di chi non rinuncia alla felicita che
¢ in sintonia con il Dhamma, dbammikan ca sukbam na
pariccajati |...] evam pi saphalo upakkamo boti saphalam
padbanam (MN 1I 223). La ragione di un'affermazione del
genere non risiede in una forma di edonismo sublimato, ma
nel fatto stesso che la coltivazione di una felicita salutare
costituisce un fattore di importanza cruciale per il progresso
sul sentiero. In altri termini, la felicita spirituale ha una
funzione ben definita nello schema del sentiero nel buddhismo
antico.

In quest’ottica si spiega perché la manifestazione di un
Buddha e il suo insegnamento del Dhamma sono una fonte di
felicita (Dhp 194), e perché la motivazione che spinge il
Buddha e i suoi discepoli a insegnare ¢ la felicita di dei e
uomini (SN I 105): solo perché insegnando il Dhamma
indicano il cammino dell’autentica felicita.

Parecchi discorsi suggeriscono che lo sviluppo della sag-
gezza e il conseguimento della liberazione dipendono dallo
sviluppo della felicita, enunciando una catena di condizioni
che parte dalla ‘contentezza’, pamojja, e giunge, passando per
il ‘rapimento gioioso’, piti, e la ‘tranquillitd’, passaddbi, al
sorgere della ‘felicita’, sukba. Basandosi sulla presenza della
felicita, la concentrazione scaturisce naturalmente, facendo a
sua volta da base per la saggezza e la realizzazione. La
dinamica di questa sequenza causale ¢ paragonabile al corso
naturale della pioggia che cade in collina, che gradualmente
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riempie rigagnoli e fiumi e da ultimo sfocia nel mare (SN 1II
32). Una volta che sia presente la felicita spirituale, non c’¢
bisogno di volere che la mente si concentri e sorga la saggezza,
dato che cio avverra spontaneamente, per logica necessita (AN
vV 3).

Il Kandaraka-sutta rivela che nel corso dell'addestramento
graduale, la felicita spirituale si raffina progressivamente (MN
I 346). Il primo stadio di questa serie ascendente ¢ la felicita
dovuta all'essere incensurabili, anavajjasukba, ossia la felicita
che consegue dall’adottare una condotta morale. Tale felicita
si accresce qualora si aggiungano i fattori di uno stile di vita
frugale e di un facile appagamento. Essere paghi di cio che si
ha, secondo un verso del Dhammapada, ¢ di per sé una fonte
di felicita (Dhp 331).

Lo stadio successivo illustrato dal Kandaraka-sutta si
ottiene lasciando da parte le distrazioni sensoriali esercitando
il contenimento dei sensi. Questo tipo di felicita ¢ ‘non ostruita,
abyasekasukba, dato che il vincolo della sensualita ¢ stato
temporaneamente abbandonato. Un discorso dell’ tivuttaka
aggiunge che la moderazione nel cibo e il contenimento dei
sensi procurano felicita fisica, kayasukba, e mentale, cetosu-
kba (It 24).

La descrizione del Kandaraka-sutta prosegue dalla felicita
non ostruita della liberta dalle distrazioni sensoriali ai vari
tipi di felicita che si associano a stati di concentrazione di
progressiva profondita. Si tratta della ‘gioia e felicita della
solitudine’, vivekajam pitisukbam, della ‘gioia e felicita della
concentrazione’, samddbijam pitisukbam, e del ‘lieto dimora-
re con equanimita e consapevolezza’, upekkhako satima
sukbavibari, rispettivamente del primo, secondo e terzo jhana.
Queste sono la prova che una pratica diligente della meditazio-
ne ¢ veramente fonte di pura felicita (Dhp 27).

Cio ¢ vero non solo per la meditazione in cui si coltiva la
tranquillita, ma anche per l'esercizio della visione profonda.
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Contemplare con retta saggezza la natura impermanente dei
fenomeni ¢ una fonte di gioia (MN III 217), e vedere il sorgere
e cessare dei cinque aggregati puo indurre gioia e beatitudine
(Dhp 374). Il rapimento di un'appropriata contemplazione del
Dhamma trascende ogni rapimento di tipo mondano (Dhp
373), tanto che anche I'ascolto della musica pilu raffinata non
regge il confronto (Th 398 e Th 1071).

In effetti, per quanto I'insegnamento del Buddha sulle
quattro nobili verita ponga in notevole risalto dukkba, 1a terza
e la quarta nobile verita hanno per oggetto i valori positivi
della liberta da dukkba e il sentiero pragmatico che conduce
a tale liberta. Dunque comprendere le quattro nobili verita
non ¢ motivo di tristezza e disperazione, ma si accompagna
a gioia e felicita (SN'V 441).

Piu ci si addentra nella coltivazione del sentiero, piu la
felicita si approfondisce. Non stupisce quindi che al culmine
della progressione descritta dal Kandaraka-sutta si trovi la
felicita della liberazione, connotata da autentica quiete e pace
interiore, nibbuto sitibbiito sukbapatisamved: (MN 1 349).
Leliminazione degli inquinanti ¢ una vera e propria fonte di
felicita (DN I 196).

Un'esposizione complementare di una progressione di stati
di felicita si trova nel Babuvedaniya-sutta, che prende in
considerazione non solo i quattro jhana, ma anche le quattro
sfere meditative immateriali. Da notare che questo discorso
annovera anche queste ultime fra le forme di felicita, anche
se a livelli cosi elevati di concentrazione le ‘sensazioni’ di
felicita sono ormai state lasciate indietro.

La progressione nel Bahuvedaniya-sutta culmina con la
cessazione della percezione e della sensazione (MN I 400).
Questa ¢ ritenuta una forma di felicita superiore alle altre gia
menzionate. Per quanto possa sembrare contraddittorio
parlare di felicita in questo caso, il Buddha precisa che la sua
idea di sukha non si limita all'esperienza della sensazione.
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Un punto di vista analogo ricorre in quei discorsi in cui si
dichiara che il Nibbana ¢ la pit alta forma di felicita (MN I 508
e Dhp 203). A chi chiede di spiegare come si possa considerare
felicita il Nibbana, dove cessa ogni forma di sensazione,
Sariputta risponde prontamente che ¢ proprio la cessazione
della sensazione ad essere causa della felicita (AN IV 415).

In passi come questi, le due accezioni principali di sukha

- come sensazione ‘piacevole’ e come stato mentale ‘felice’ —
smettono di coesistere. Presentando la cessazione della sensa-
zione come suprema forma di felicita, il vertice della concezio-
ne di sukha secondo il buddhismo antico trascende l'intera
gamma dell'esperienza sensibile.

Dal superiore punto di vista di tale trascendenza, I'atteggia-
mento verso la sensazione piacevole cambia radicalmente.
Larabant non si diletta piu delle sensazioni piacevoli né vi
rimane attaccato, ma le esperisce con ‘svanire della passione’
e saggezza (SN II 82). Quale attrattiva potrebbero esercitare
per chi conosca la distruzione della brama, una felicita
superiore a ogni forma mondana o divina di felicita, la felicita
della liberazione?
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10. Cequanimita
~ upekkba

Il termine upekkhba, ‘equanimita’, deriva da upa- e iks-, e
rinvia quindi al significato primario di ‘guardare dall’alto’, o
‘considerare’. Allo scopo di mettere in luce i vari aspetti del
guardare alle cose con upekkhd, esamino l'equanimita in
relazione all’esperienza sensoriale (10.1), quindi il suo ruolo
in quanto ‘dimora divina’ (10.2), e in quanto fattore di risveglio
(10.3), analizzandone inoltre la funzione nella coltivazione
della visione profonda e negli assorbimenti meditativi.

10.1 Lequanimita verso l'esperienza sensoriale

Lequanimita come espressione di un atteggiamento distac-
cato nei riguardi dell'esperienza sensoriale ¢ descritta in un
discorso dell’ Anguttara-nikaya: un monaco ¢ degno di ris-
petto e di offerte nella misura in cui non si eccita, sumana,
né si deprime, dumana, in relazione a cid che esperisce
tramite i sei sensi, ma dimora in uno stato di equanimita,
presenza mentale e chiara coscienza, upekkbako vibarati sato
sampajano (AN 111 279).

Latteggiamento interiore di equanimita verso gli oggetti
sensoriali ¢ il risultato di un addestramento graduale. Stando
all Indriyabbavand-sutta, alcuni contemporanei del Buddha
sostenevano che l'attrazione verso gli oggetti dei sensi si
risolvesse semplicemente evitandoli. Secondo il Buddha,
invece, I'approccio corretto implica il guardare all’esperienza
sensoriale, piacevole o spiacevole che sia, come qualcosa di
grezzo e condizionato. A paragone di tale esperienza grezza
e condizionata, 'equanimita ¢ pacificante e sublime (MN III
299). Cio indica una capacita di ‘svanire della passione’ che
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consente di conservare 'equilibrio, a prescindere dalle vicissi-
tudini cui si va incontro.

Nello stesso discorso si descrive poi come si pu0 arrivare
a padroneggiare I'esperienza sensoriale: ci si esercita a per-
cepire cio che ¢ ‘ripugnante’, patikkiila, come ‘gradevole’,
appatikkiila, e cio che ¢ gradevole come ripugnante; succes-
sivamente, a percepire entrambi come ripugnanti e come
gradevoli. Lo stadio finale dell'esercizio ¢ raggiunto quando
le etichette di ‘ripugnante’ e ‘gradevole’ cadono, e si resta in
uno stato di equanimita caratterizzato da presenza mentale e
chiara coscienza nei riguardi di qualunque tipo di esperienza
(MN III 301).

Da notare che ' Indriyabbavand-sutta, come il passo gia
citato dell’ Anguttara-nikaya, presenta 'equanimita in connes-
sione con la presenza mentale e la chiara coscienza. Cio
sottolinea lo stretto rapporto dell'equanimita con qualita
mentali che denotano una piena appercezione della situazione
in corso e presenza di saggezza.

1l Salayatana-sutta distingue 'equanimita di tipo mondano,
gehasita upekkhd, propria dell'individuo ordinario ignorante
nei riguardi degli oggetti dei sensi, dallequanimita fondata
sulla rinuncia, nekkbammasita upekkbd, che sorge dalla
consapevolezza del carattere impermanente e insoddisfacente
di tali oggetti (MN III 219). Le varie forme di equanimita
mondana dipendono dall’'oggetto, le cui caratteristiche sono
tali da non suscitare reazioni particolari in positivo o in
negativo. Viceversa, l'equanimita fondata sulla rinuncia lo
trascende, ativattati, in quanto nasce da un atteggiamento
interiore, non dalle caratteristiche esterne dell'oggetto.

Spesso i discorsi si riferiscono all'esperienza dell'equani-
mita con il termine ‘facolta dell'equanimita’, upekkbindriya.
Tale facolta qualifica I'esperienza fisica o mentale come né
piacevole né spiacevole, neva satam nasatam vedayitam (SN
V 211).
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Lequanimita ¢ la quinta di una serie di facolta che include

il piacere fisico, sukba, il dolore fisico, dukkha, il piacere
mentale, somanassa, e il dispiacere mentale, domanassa (SN
V 209). Le facolta del piacere fisico e di quello mentale
corrispondono alla sensazione piacevole, sukbha vedand; la
facolta del dolore fisico e del dispiacere mentale alla sensazio-
ne spiacevole, dukkba vedand; la facolta dellequanimita
corrisponde alla sensazione neutra o, piu letteralmente, alla
sensazione ‘né piacevole né spiacevole’, adukkbamasukba
vedand (SN'V 210). Le altre quattro facolta vengono progres-
sivamente a cessare con la realizzazione dei quattro jhdana,
mentre quella dell’'equanimita viene a cessare solo quando si
raggiunge il livello della cessazione delle percezioni e delle
sensazioni, saniniavedayitanirodba (SN'V 215).

Secondo un'esposizione alternativa, upekkhd ¢ menzionata
fra sei ‘elementi’, o dbdtu, i primi quattro dei quali sono sukba,
dukkba, somanassa e domanassa, cui si aggiungono appunto
upekkba e lignoranza, avijja (MN 111 62).

10.2 Lequanimita come dimora divina

Lequanimita non ¢ solo uno stadio importante dell’educa-
zione percettiva, ma ¢ anche di notevole beneficio nella
relazione interpersonale, dove prende la forma di una delle
quattro ‘dimore divine’, brabmavibara. Nella classica descri-
zione dei brabmavibara come ‘liberazione della mente’,
cetovimutti, 'equanimita ¢ menzionata per ultima (p. es. DN
I251), e sembra quindi essere il coronamento della pratica. A
sostegno di cio si puo addurre che in elenchi simili, come
quello dei quattro jhana o delle quattro sfere immateriali,
I'ultimo elemento della serie rappresenta il culmine di un
processo che presuppone quelli precedenti.

Cosi intesa, 'equanimita come dimora divina rappresenta
il culmine di un processo che presuppone la coltivazione della
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benevolenza, mettd, della compassione, karund, e della gioia
empatica, mudita. Cio mostra che 'equanimita non consiste
in apatico disinteresse, ma ¢ uno stato mentale che perfeziona
una sistematica apertura di cuore, quale «complemento ai
primi tre atteggiamenti di sollecitudine attiva» (Aronson 1986:
89). In altri termini, «la gioia e 'imparzialita intensificano e
ampliano la portata e la forza dell'amore e della compassione»
(Stoler Miller 1979: 210). Lungi dall’essere uno stato di passiva
indifferenza, I'equanimita ¢ «il risultato di [...] un addestra-
mento deliberato, non 'esito occasionale di un umore passeg-
gero» (Nanaponika 1993: 16).

Che l'equanimita sia elencata per ultima fra le dimore
divine «non significa che I'equanimita debba sostituire le
prime tre intenzioni sublimi in una pratica avanzata» (Aronson
1979: 8). E assai verosimile, invece, che una pratica avanzata
le comprenda tutte e quattro, € non si limiti all'lequanimita.
Cio si evince da un verso del Sutta-nipdta che suggerisce
questa forma di continuita (Sn 73).

Che nel buddhismo antico 'equanimita non sia considerata
invariabilmente superiore alle altre dimore divine si desume
da un passo dell’ Anguttara-nikdaya. Questo passo racconta di
come, in diverse occasioni, Sariputta venisse pubblicamente
contraddetto da un altro monaco. Il Buddha alla fine intervie-
ne, rimproverando gli altri monaci per non essere intervenuti
prima (AN III 194). Perché, domanda, non avevano avuto
compassione di un monaco anziano maltrattato in pubblico,
limitandosi ad assistere con equanimita? Questo passo mostra
che nel buddhismo antico 'equanimita non ¢ vista come la
risposta appropriata in ogni circostanza. A volte ¢ necessario
intervenire attivamente e occorre farlo motivati dalla compas-
sione.

Lo stesso concetto ricorre in un altro passo dell’ Anguttara-
nikaya, in cui un interlocutore del Buddha esprime 'opinione
che astenersi del tutto dal criticare gli altri sia 'atteggiamento
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migliore, in quanto sarebbe un'espressione superiore di
equanimita (AN II 101). Il Buddha non ¢ d’accordo, precisando
che criticare & doveroso, se le circostanze lo richiedono.

Lo stesso tema viene affrontato da un punto di vista
complementare in un altro discorso, che esorta ad ammonire
il prossimo, quand’anche fosse oneroso per sé e per l'altro, se
c’e speranza di rafforzarlo nel bene (MN II 241). Lequanimita
¢ latteggiamento pitt opportuno da adottare solo se si ha
ragione di credere che non sia possibile rafforzare I'altro nel
bene.

Questi passi mostrano chiaramente che il buddhismo
antico non considera 'equanimita l'unico atteggiamento
appropriato verso gli altri, quanto piuttosto un atteggiamento
che, malgrado i suoi molti vantaggi, pud anche risultare
inopportuno. A ben vedere, ci sono due tipi di equanimita:
alcune forme comportano una crescita degli stati salutari,
mentre altre sue espressioni accrescono gli stati non salutari
(DN I 279). Per questo motivo, certe forme di equanimita non
vanno coltivate.

Allo scopo di sviluppare forme salutari di equanimita, il
Mabhabatthipadopama-sutta consiglia di richiamare alla
mente la parabola della sega. Aiutandosi con simili riflessioni,
¢ possibile generare ‘un'equanimita basata su cio che ¢ salutare’,
upekkhd kusalanissita, tanto da riuscire a tollerare perfino
l'aggressione con pugni, bastoni e coltelli (MN I 186). Un'altra
riflessione che puo aiutare a fronteggiare situazioni estreme
si ricava dal Punnovada-sutta. Narra questo discorso che il
monaco Punna era disposto a tollerare aggressioni di ogni
sorta, pensando che i suoi aggressori fossero gentili a non
infierire pit crudelmente di quanto gia facessero (MN III 268).

Questi passi mostrano il potenziale dell'equanimita nel
vincere la tendenza all'irritazione, patigha (MN I 424), o alla
rabbia, dghata (AN III 185). Inoltre, I'equanimita coltivata
come ‘liberazione della mente’ puo anche diventare un antido-
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to alla passione, rdga (AN 111 292). 1l rapporto fra equanimita
e liberta dalla passione ¢ ulteriormente elaborato in un altro
discorso, dove si spiega che sviluppando la percezione
dell’'assenza di bellezza, asubbasanind, 'attrazione sessuale
lascera il posto allequanimita (AN IV 47).

Stando al Jivaka-sutta, 'equanimita del Buddha, cosi come
la sua pratica delle altre dimore divine, si basa su una completa
liberta da passione, rabbia e illusione (MN I 370). Trattandosi
di un’equanimita scevra dagli inquinanti, il suo brabmavihdra
(letteralmente, ‘dimora di Brahma’) ¢ superiore anche a quello
del dio Brahma.

Un discorso dell’ Anguttara-nikaya indica che per il Bud-
dha la dimora divina dell'equanimita, come gli altri brabmavi-
bara, era diventata un divino luogo di riposo (AN I 183). La
sua equanimita come insegnante gli permetteva di restare
equanime anche quando i discepoli non prestavano ascolto
ai suoi insegnamenti (MN III 221).

Lequanimita sembra sia stata una qualita posseduta dal
Buddha anche prima del risveglio. Il Mabasihanada-sutta
descrive un'occasione in cui il bodhisattva fu molestato da
pastori che gli sputavano e gli urinavano addosso, e gli infi-
lavano stecchi negli orecchi (MN I 79). Malgrado l'aggressione,
egli rimase completamente equanime. Secondo il Cariyapitaka,
in tali avverse circostanze il bodhisattva perfeziono la virtu
dellequanimita, upekkbhaparami: (Cp 102). Da notare che
nell’elenco delle dieci perfezioni necessarie, secondo la tradi-
zione Theravada, al raggiungimento della Buddhita, I'equani-
mita rappresenta il culmine, come nel caso delle dimore divine.
Cio ribadisce il suo ruolo in quanto qualita che completa lo
sviluppo sistematico delle qualita della propria mente.

Un discorso del Samyutta-nikdya chiarisce che lo sviluppo
dell'equanimita e delle altre dimore divine non ¢ prerogativa
dei buddhisti, in quanto e diffusa anche fra i contemporanei
del Buddha (SN V 116; cfr. anche Aronson 1984: 19). Lo stesso
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discorso mette in rilievo la differenza decisiva fra 'approccio
adottato da questi ultimi e quello tipico della disciplina del
Buddha. La differenza sta nel combinare la pratica dell'equa-
nimita, o delle altre dimore divine, con lo sviluppo dei fattori
del risveglio (SN V 120).

10.3 Lequanimita come fattore di risveglio

Anche nel contesto dei fattori del risveglio, come gia in
quello delle dimore divine, 'equanimita ¢ menzionata per
ultima. Stando all' Andpanasati-sutta, i fattori del risveglio si
implicano a vicenda secondo un rapporto di dipendenza
causale (MN III 85). Da cio si evince che 'equanimita come
fattore del risveglio, bojjbanga, costituisce il vertice di un
processo meditativo che presuppone la coltivazione della
presenza mentale, sati, dellinvestigazione dei fenomeni,
dbammavicaya, dell'energia, viriya, della gioia, piti, della
tranquillita, passaddbi, e della concentrazione, samddhi.

LAndpanasati-sutta indica che il fattore di risveglio
dell'equanimita emerge quando si osserva con equanimita,
ajjbupekkbati, lo stato di concentrazione raggiunto nello
stadio di pratica indicato dal discorso (MN III 86). Sempre
' Anapanasati-suita parla di osservare con equanimita, aj-
Jjbupekkhati, in riferimento alla contemplazione dei fenomeni,
dbhammanupassana (MN III 85). Il discorso menziona la
contemplazione di impermanenza, svanire della passione,
cessazione e lasciar andare, inspirando ed espirando, come
esempi di contemplazione dei fenomeni. In ciascun caso, cio
che si richiede ¢ osservare attentamente con equanimita,
lasciando da parte desiderio e scontentezza. In tal modo,
' Anapanasati-sutta descrive 'equanimita come una forma di
equilibrio mentale che abbraccia tanto la tranquillita che la
visione profonda.

117



Dalla brama alla liberazione

Lequanimita come fattore di risveglio puo essere diretta
verso oggetti interni o esterni (SN V 111). Allo scopo di
incentivare il suo sviluppo, occorre prestare attenzione a cose
che fungono da base per il fattore di risveglio dell'equanimita,
upekkbdasambojjbangatthaniya dbammda (SN V 67). Un
ulteriore chiarimento proviene dai commentari, secondo cui
occorre in particolare coltivare lo ‘svanire della passione’ verso
persone e cose, evitando la compagnia di persone prevenute
e associandosi a quelle imparziali, nonché inclinando la mente
verso lo sviluppo e il consolidamento di questo particolare
fattore (Ps 1299).

Che T'equanimita come fattore di risveglio rappresenti il
culmine di un processo radicato nella presenza mentale e
nell'investigazione dei fenomeni corrobora un punto chiave
gia menzionato in rapporto all'esperienza sensoriale, dove
I'equanimita si presenta congiunta a presenza mentale e chiara
coscienza. Lo stretto rapporto fra un'equanimita connotata
dal lucido discernimento di una situazione e la presenza della
saggezza si riflette anche in una similitudine del Samyutia-
nikdya, che paragona i sette fattori del risveglio ai sette
preziosi e magici possedimenti di un monarca universale. 1l
fattore di risveglio dell'equanimita corrisponde, in questo caso,
al consigliere del re, parinayaka, funzione che richiede
ovviamente un alto grado di discernimento e di saggezza (SN
vV 99).

Altri riferimenti all'equilibrio mentale insito nell'equani-
mita si trovano in due similitudini che paragonano alcune
qualita mentali alle parti di un carro e di un elefante
rispettivamente. Qui 'equanimita ¢ la distribuzione uniforme
del carico che tiene il carro in equilibrio (SN 'V 6), o corrispon-
de alle due zanne parallele dell’'elefante (AN 111 346 e Th 694).

Un'altra similitudine che presenta tale bilanciamento
descrivendo come l'orafo, a volte, si limiti a osservare con
equanimita, ajjhupekkbati, dopo aver alternativamente riscal-
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dato e spruzzato con acqua l'oro. Analogamente, la coltivazio-
ne meditativa della mente richiede di quando in quando di
prestare attenzione semplicemente alla qualita (letteralmente,
al ‘segno’) dell'equanimita, upekkbanimitta (AN 1 257). Nagao
(1980: 249) rileva un passo del Samdbinirmocana in cui, in
analogo contesto, il segno dell’equanimita equivale all'assenza
di sforzo.

Lidea di un equilibrio fra applicazione e rilassamento
ricorre in un‘altra immagine che illustra il bisogno di restare
a guardare senza interferire con l'esempio di un falo, che
richiede di volta in volta di essere alimentato, di essere spento,
o di essere semplicemente osservato con equanimita (AN IV
45). Perché lo sforzo risulti fruttuoso, nota il Devadaba-sutta,
occorre sapere non solo quando ¢ il momento di applicarsi,
ma anche in che caso restare semplicemente equanime (MN
IT 223). Come spiega un altro discorso, chi non sa restare a
guardare con equanimita al momento opportuno non raggiun-
ge la liberazione (AN III 435).

Lequanimita come esito di una maturazione della visione
profonda ¢ un aspetto centrale del progresso verso la libera-
zione. Una similitudine che illustra come 'equanimita emerga
dalla visione profonda si trova nel gia citato Devadaba-sutta:
un uomo soffre amaramente vedendo la donna amata conver-
sare e ridere con un altro; tuttavia, lo stesso comportamento
lo lascia indifferente allorché comprende il motivo della sua
pena e si sia infine disamorato (MN II 223).

La presenza di equanimita ed equilibrio in quanto frutto
di un’accresciuta comprensione ¢ un tema ricorrente nei
discorsi, sebbene non sia sempre esplicitamente connesso
allargomento di upekkbd. Un altro modo di esprimere il
medesimo stato di equilibrio mentale e di ‘svanire della
passione’ potrebbe essere, ad esempio, la frase: «egli dimora
indipendente, senza aggrapparsi a nulla al mondo», anissito
ca vibarati, na ca kinci loke updadiyati (p. es. MN 1 56). Un
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altro esempio potrebbe essere il detto, nell' Anenjasappaya-
sutta, che esprime l'aspirazione seguente: «cio che esiste, che
¢ divenuto, cio io abbandono», yad atthi, yam bbiatam, tad
pajabami (MN 11 265).

La stessa massima compare in un altro discorso, secondo
il quale chi ha sviluppato la saggezza e mette in pratica tale
aspirazione raggiungera il perfetto risveglio, o il livello del
non-ritorno (AN IV 70). Come afferma I' Anerijasappaya-sutta,
la perfetta liberazione puo essere raggiunta solo se non ci si
aggrappa alla sottile equanimita acquisita ottemperando alla
massima di cui sopra.

Una descrizione complementare dell’atteggiamento equili-
brato risultante da una comprensione piu profonda si trova
nel Dhdatuvibbanga-sutta. Questo discorso suggerisce che, a
un tale livello di sviluppo, anche le sensazioni che preannun-
ciano una morte imminente vengono vissute con equilibrio,
forti della consapevolezza che, con la morte, le sensazioni
semplicemente si raffreddano (MN III 244).

Oltre a essere un corollario dello sviluppo della visione
profonda, I'equanimita ha un importante ruolo in rapporto
allo sviluppo della tranquillita. La presenza dell'equanimita ¢
esplicitamente menzionata nella classica descrizione del terzo
Jjhana, nel corso del quale si ¢ in uno stato di felicita e al tempo
stesso si resta equanimi e consapevoli, upekhako satima
sukbavibari (DN 1 75). A questo livello ¢ presente una sottile
ma concreta percezione di equanimita e felicita,
upekkhdsukbasukbumasaccasannda (DN 1183). Ed ¢ appunto
la presenza di equanimita e felicita a rappresentare I'ultima
traccia di ‘turbolenza’, ifjita (MN 1 454), o di ‘confinamento’,
sambadha (AN IV 450). Qui il pericolo ¢ la chiusura interiore
che deriva da una coscienza esaltata dall'esperienza gratifican-
te di equanimita e felicita, upekkhdsukbassadagathita (MN
III 226).
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Il superamento delle ultime tracce di perturbabilita e
confinamento porta al conseguimento del quarto jhana,
caratterizzato, secondo la descrizione classica, dalla purezza
della presenza mentale congiunta ad equanimita,
upekkhbdsatiparisuddhbi (DN 175). Secondo il Visuddhimagga,
la purezza della presenza mentale, in questo profondo livello
di assorbimento, si deve appunto all'equanimita (Vism 167).
In tal modo, abbandonare progressivamente sukba, dukkba,
somanassa ¢ domanassa conduce a un tipo di equanimita
che e purificato e tranquillo (Sn 67).

Lequanimita continua ad avere un ruolo importante nei
quattro stati di assorbimento immateriali. Un discorso del
Samyutta-nikdya collega in particolar modo la liberazione
della mente fondata sull'equanimita, upekkba cetovimutti, al
conseguimento della sfera del nulla, akificaniniayatana (SN V
121).

Lequanimita compatta tipica dei livelli piu profondi di
jhana ¢ notevolmente piu raffinata delle forme mondane di
equanimita basate sulla diversificazione, upekkhda nanatta
nanattasita (MN 1 364). Eppure, anche quella sublime e
purificata della concentrazione profonda ¢ uno stato mentale
condizionato, e in quanto tale va lasciato andare (MN III 243).

Con I'equanimita non mondana del quarto jhdna, niramisa
upekkhd, le forme mondane connesse alla sfera sensuale,
samisa upekkbd, sono definitivamente abbandonate (SN IV
237). Un tipo di equanimita di natura supremamente non
mondana, niramisa niramisatara upekkbd, emerge quando
si riflette sull’'avvenuto conseguimento della liberazione finale.

Il ruolo dellequanimita nella progressione dei jhana
indica che ¢ proprio la sua presenza a «permettere alla mente
di diventare pienamente sensibile ed efficace» (Gethin 1992:
159). Cio ribadisce un punto gia sottolineato per quanto
riguarda l'equanimita in altri contesti, dove non si riduce a
una mera indifferenza o insensibilita, e che anche in questo
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caso designa un atteggiamento di maturita emotiva: percio «i]l
distacco buddhista implica una non autoreferenzialita degli
affetti, non la mera coltivazione di una neutralita edonica o
emotivamente piatta» (Katz 1979: 56).

In effetti, la frequenza dei riferimenti allequanimita
insieme a presenza mentale e chiara coscienza, ¢ un'ulteriore
riprova dello stretto rapporto fra questa qualita e una piena
consapevolezza congiunta alla saggezza. In una parola, quindi,
si puo dire che upekkha rappresenti un'equanimita che ‘consi-
dera’ o ‘guarda’ con consapevolezza e saggezza, non un'indif-
ferenza che distoglie lo sguardo.
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11. La conoscenza e visione secondo realta
~ yathabbutanianadassana

Lespressione pali yathabbatanianadassana sta per ‘cono-
scenza’ e ‘visione’ in accordo con la realta. Per esplorare il
significato di questo concetto, inizio analizzando separata-
mente i termini yathdbbiuta e nianadassana (11.1-2). Poi
prendo in esame i passi del canone pali dove yathabbatandana-
dassana si associa al risveglio del Buddha (11.3), e infine lo
sviluppo della conoscenza e visione secondo realta in generale
(11.4).

11.1 Le implicazioni di yathabhtta

N

La qualifica yathabbiita consiste in yathd, ‘cosi com’¢’ o
‘secondo’ e bhiita, che in quanto participio passato di bhavati
sta per cio che ¢ ‘vero’ o ‘reale’, ossia cio che € ‘venuto a essere’,
si ¢ ‘verificato’ o ‘presentato’. Kalupahana (1994: 51) spiega
che l'uso del participio passato bbiita esprime una concezione
non essenzialista della verita nel buddhismo antico, nel senso
che cio che ¢ ‘vero’ € ‘cid che ¢ venuto a essere’.

Un esempio in cui yathdbhiita esprime il senso di ‘cosi
come ¢ venuto a essere’, si trova nel Bbayabberava-sutta.
Questo discorso descrive come il Buddha, mentre viveva da
solo nella foresta nel periodo precedente al risveglio, affron-
tasse e vincesse la paura senza indugio, in qualunque forma
questa si manifestasse (MN I 21). Ossia, senza cambiare
posizione, affrontava il problema della paura direttamente,
‘cosi come era venuta a essere’.

Un significato analogo di yathdbbita ricorre in una
descrizione delle otto condizioni mondane: guadagno e
perdita, fama e oscurita, biasimo e lode, felicita e sofferenza.
Incontrare queste otto condizioni fa semplicemente parte
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dell'esperienza del mondo ‘cosi com’e venuto a essere’ (AN II
188). Percio non ha senso opporsi a circostanze che sono solo
aspetti naturali della vita ‘cosi com’¢ venuta a essere’.

Altrove nei discorsi, yathabhbiita qualifica il modo in cui
un membro della comunita monastica rivela apertamente
qualcosa di sé ai suoi compagni o al suo insegnante (DN III
237). 1l passo ricorre nellambito della descrizione di un
discepolo che non ¢ mendace o ingannatore, asatho amayavi,
per cui qui yathabbhbiita assume il senso di ‘in accordo con i
fatti’, ‘in modo veritiero'.

Un'altra occorrenza con implicazioni analoghe si trova
in una similitudine dove due messi, percorrendo una strada,
si recano dal governatore per consegnargli un messaggio
yathabbiita (SN IV 194). 1 messi simboleggiano la coppia
tranquillita e visione profonda, la strada il nobile ottuplice
sentiero e il governatore la coscienza. Il messaggio yathd-
bhiita che tranquillita e visione profonda trasmettono alla
coscienza ¢ il Nibbana. Altrove, il Nibbana ¢ chiamato ‘vero’,
in contrasto con cio che ¢ ingannevole (MN III 245). Nella
similitudine della coppia di messi, quindi, yathabbita
assume la particolare sfumatura di ‘verita’, in quanto il
messaggio della liberazione, del Nibbana, ¢ assolutamente
attendibile.

Vi ¢ ancéra un altro aspetto che sembra sottendere alcuni
passi dove si parla di coltivare i fattori del risveglio in un modo
che ¢ definito yathabhbita (DN 1183; DN II1 101; SNV 161; AN
V 195). Queste occorrenze si trovano nel contesto di affer-
mazioni circa la pratica che tutti i Buddha, o addirittura tutti
gli esseri, devono intraprendere allo scopo di conseguire il
risveglio. Quindi il senso di yathdabhbiita, qui, sembra essere
quello che i fattori del risveglio devono essere coltivati auten-
ticamente e in tutte le loro potenzialita, ossia ‘come sono
realmente’, per pervenire alla piena liberazione.
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11.2 Conoscenza e visione

Lespressione ‘conoscenza e visione’ figura in un'ampia serie
di contesti che vanno, ad esempio, dalla diretta appercezione
di cio che accade nella mente di altri (DN II 216), alla visione
di luci e forme in meditazione (AN IV 302), alla conoscenza
del passato e del futuro (DN III 134), ai poteri psichici di vario
tipo (DN I 76) e all'onniscienza (p. es MN I 92). In simili
contesti, ‘visione’, dassana, sta per un ‘vedere’ di natura
puramente mentale; nella maggior parte degli esempi citati,
anzi, la ‘conoscenza’ e ‘visione’ di cui si parla ¢ di tipo
sopranormale e trascende la portata di cio che si puod percepi-
re tramite i soli occhi.

Loccorrenza dei termini ‘conoscenza’ e ‘visione’ in combi-
nazione nell'espressione nanadassana sembra alludere a due
aspetti strettamente associati di una stessa comprensione
mentale, nel senso di una combinazione del ‘conoscere’
cognitivo e del ‘vedere’ esperienziale, che si fondono in
nanadassana. Dunque 7ianadassana sta per una modalita di
comprensione intuitiva in cui la visione ¢ conoscenza e la
conoscenza ¢ visione, yam nianam tam dassanam, yam
dassanam tam fianam (Vin 111 91).

Un altro aspetto di questo termine sembrerebbe relativo al
carattere esperienziale e globale di tale conoscenza e visione,
che diviene evidente quando si considera che il Buddha, in
quanto dotato di conoscenza e visione, conosce davvero cio
che dice di conoscere e vede davvero cio che afferma di vedere,
avendolo realizzato per conoscenza diretta, abbifiiid (MN 11
9). Conosce cio che conosce e vede cio che vede, per cui ¢
‘diventato’ visione e conoscenza, janam jandti passam passati
cakkbubbiito nanabbito (MN 1111). Vale a dire, affermare di
‘conoscere e vedere’ significa affermare di avere diretta e piena
esperienza di un determinato argomento.
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Secondo Jayatilleke (1963: 352), lespressione ya-
thabbutananadassana presupporrebbe una teoria della
corrispondenza, per cui nel buddhismo antico la verita o
falsita di un'asserzione dipende da quanto accuratamente
questa descriva la realta, ossia se davvero ‘corrisponda’ o
non ai fatti.

11.3 Il risveglio del Buddba

Un'esposizione assiomatica del tema si trova nel Dbamma-
cakkappavattana-sutta, che puntualizza il carattere della
conoscenza e visione secondo realta grazie a cui il Buddha
ottenne il risveglio. In questo discorso si dice che il Buddha
non affermo di aver raggiunto il supremo risveglio prima che
la sua conoscenza e visione secondo realta in merito alle
quattro nobili verita fosse stata completamente purificata in
dodici modi (SN'V 423).

Questi dodici modi derivano dal suddividere la pratica di
ciascuna nobile verita in tre passi. I tre passi consistono nella
conoscenza e visione di una determinata nobile verita, nella
conoscenza e visione di cio che va fatto in relazione ad essa,
e nella conoscenza e visione retrospettiva del compimento di
cio che andava fatto. Il Dhammacakkappavattana-sutta
definisce la conoscenza e visione richiesta in ciascuno di questi
casi con una stringa di termini che alludono all'emergere di
«visione, conoscenza, saggezza, comprensione superiore e
chiarezza», cakkbum udapadi ianam udapadi panna udapd-
di vijja udapadi dloko udapadi.

Per quanto riguarda la prima nobile verita, i tre passi
consistono nel conoscere e vedere che cos'e dukkba, nel
conoscere e vedere che dukkhba dev'essere pienamente com-
preso, pariiiiieyyam, e nel conoscere e vedere che dukkba ¢
stato pienamente compreso, parinindtam. Dunque il primo
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passo ¢ intuire la verita in quanto tale, il secondo ¢ sapere che
cosa si deve fare al riguardo, il terzo ¢ riconoscere che ¢ stato
fatto quel che si doveva fare.

Perché la conoscenza e visione secondo realta sia completa
in relazione alla seconda nobile verita, la comprensione del
sorgere di dukkba deve portare alla consapevolezza che il
sorgere di dukkba devessere abbandonato, pabdatabbam, e
deve culminare nel riconoscimento che il sorgere di dukkha
¢ stato abbandonato, pahinam. Analogamente, la conoscenza
e visione della cessazione di dukkba deve portare a conoscere
e vedere che la cessazione di dukkba devessere verificata,
sacchikatabbam, e che ¢ stata verificata, sacchikatant; cosi
come la conoscenza e visione del sentiero che porta alla
cessazione di dukkba deve portare a conoscere e vedere che
il sentiero va coltivato, bhavetabbam, e che ¢ stato coltivato,
bhavitam.

Questa esposizione mostra la portata della conoscenza e
visione secondo realta, che si dispiega da una prima decisiva
intuizione, passando per un processo di coltivazione, sino alla
piena realizzazione. Cio che si puo dedurre chiaramente da
questo passo ¢ che la conoscenza e visione secondo realta non
¢ mera comprensione intellettuale. Tuttavia questultima ha
certamente posto nello sviluppo della conoscenza e visione
secondo realta, formando la base del primo passo da intra-
prendere in relazione a ciascuna delle nobili verita. Eppure, il
pieno sviluppo della conoscenza e visione secondo realta va
ben oltre.

Il potenziale di ciascuna nobile verita si pud apprezzare
pienamente solo quando diventa chiaro che ¢ necessario fare
qualcosa al riguardo. Qui ‘conoscenza e visione secondo realta’
copre l'intera gamma delle pratiche che sono parte della via
di liberazione da dukkba. La conoscenza e visione secondo
realta estende la sua funzione anche oltre, in quanto, come
mostra il Dbhammacakkappavattana-sutta, il medesimo
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termine racchiude anche il riconoscimento retrospettivo del
fatto di aver raggiunto la meta. Dunque l'esposizione del
Dbammacakkappavattana-sutta sottolinea in che misura la
conoscenza e visione secondo realta vada esercitata e messa
in pratica per svilupparne il massimo potenziale.

Il Dbammacakkappavattana-sutta non ¢ il solo discorso
che descrive la conoscenza e visione secondo realta che porto
il Buddha al risveglio. Secondo il racconto autobiografico
contenuto nel Mabdsaccaka-sutta, durante la notte in cui
raggiunse la liberazione finale, il Buddha conobbe diretta-
mente ¢ in accordo con la realta, yathabbiitam abbarinidsim,
gli influssi, dsava, il loro sorgere, la loro cessazione, e il
sentiero che porta alla loro cessazione (MN I 249). 1l Brahma-
Jjala-sutta riferisce che il Buddha raggiunse la liberazione
finale avendo visto secondo realta, yatbabbitam viditva, il
sorgere e cessare delle sensazioni, i loro vantaggi e svantaggi,
e la liberta dalle sensazioni (DN I 17). Altri discorsi indicano
che il Buddha affermo di aver raggiunto il pieno risveglio solo
dopo il riconoscimento diretto in accordo con la realta,
yathdabbitam abbhanndasim, di una serie di intuizioni che
hanno per oggetto:

= il vantaggio, lo svantaggio e la liberta rispetto ai quattro
elementi (SN I1 170 e SN 11 172);

= il vantaggio, lo svantaggio, e la liberta rispetto ai cinque
aggregati dell’attaccamento (SN III 28 e SN III 29);

= la natura, il sorgere, la cessazione e il cammino che porta
alla cessazione dei cinque aggregati dell’attaccamento (SN
111 59);

= il vantaggio, lo svantaggio e la liberta rispetto ai sei sensi
e ai loro oggetti (SN IV 7 e SN IV 8; oppure SN IV 9 e SN
IV 10; cfr. anche SN 'V 200);

= il vantaggio, lo svantaggio e la liberta rispetto alle cinque
facolta (SN V 204);
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= il vantaggio, lo svantaggio e la liberta rispetto al mondo,
loka (AN 1 259).

In tal modo, questi discorsi elaborano in dettaglio vari
aspetti della conoscenza diretta e globale in accordo con la
realta che il Buddha ottenne la notte del suo risveglio. Se tale
conoscenza e visione fosse solo di tipo intellettuale, ci si
potrebbe chiedere come una lunga serie di argomenti potesse
essere fatta oggetto di esplorazione in una sola notte. Come
mostra il Dbammacakkappavattana-sutta, tuttavia, si tratta
di qualcosa di diverso, dal momento che la conoscenza e
visione secondo realta raggiunta dal Buddha implica una
sequenza che parte da un'intuizione iniziale e giunge, attraver-
so un processo di coltivazione, al riconoscimento retrospettivo
di aver raggiunto la piena realizzazione. Tale piena realizza-
zione, quindi, puo essere descritta da una varieta di punti di
vista: le nobili verita, gli elementi, gli aggregati, i sensi, le
facolta o il mondo. Tutti questi non sono che aspetti della
globale conoscenza e visione secondo realta, perfezionata dal
Buddha la notte del suo risveglio, la cui portata puo essere
paragonata a «una visione circolare, come quando uno si trova
sulla cima di un monte [...] per quanto diverso sia il panorama
nelle varie direzioni, i diversi scenari costituiscono un'unica
esperienza integrata», se visti dalla prospettiva di qualcuno
che ha raggiunto la cima del monte (de Silva 1987: 49).

Un altro aspetto della completezza conoscitiva raggiunta
nella notte del risveglio si esprime nel possesso dei dieci poteri
di un Tathagata da parte del Buddha. Anche questi implicano
forme di conoscenza che sono in accordo con la realta.
Secondo il Mabasibandda-sutta, il Buddha conosce secondo
realta, yathabbutam pajanati, cio che ¢ possibile e cio che ¢
impossibile; la via che porta alle diverse destinazioni [della
rinascital; i vari elementi che costituiscono il mondo; le diverse
inclinazioni degli esseri; le facolta degli esseri; e i vari aspetti
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collegati agli stadi della concentrazione e della realizzazione
(MN 1 69).

Le altre tre conoscenze superiori facenti parte della serie
dei dieci poteri si qualificano anch’esse come forme di
yatbabbitaiiana (AN 111 420), cosicché l'intera serie dei dieci
poteri di un Tathagata puo essere vista come un ulteriore
indice della profondita della conoscenza e visione secondo
realta risultante dal risveglio del Buddha.

11.4 Lo sviluppo di yathabhatananadassana

Lindicazione contenuta nel Dbammacakkappavat-
tana-sutta in conformita al quale esistono diversi livelli di
conoscenza e visione secondo realta ¢ ripresa in altri discorsi
che alludono ai vari stadi di sviluppo di tale conoscenza. Cosi
un discorso del Samyutta-nikaya distingue fra il livello del
vedagii, ossia di chi ‘padroneggia la conoscenza’, e quello di
chi ha raggiunto la ‘vittoria completa’, sabbaji (SN IV 83). Qui
la padronanza della conoscenza deriva dal conoscere secondo
realta il sorgere e svanire, come pure il vantaggio, lo svantag-
gio e la liberta rispetto alle sei sfere del contatto. Ma solo chi
si sia liberato tramite 'esercizio di tale conoscenza puo essere
considerato qualcuno che ha ottenuto la ‘vittoria completa’.

Chi conosce secondo realta, yathabbiitam pajanati, il
sorgere e svanire, come pure il vantaggio, lo svantaggio e la
liberta rispetto alle cinque facolta, diventa ‘uno che € entrato
nella corrente’. Quando lo stesso tipo di conoscenza si evolve
fino a diventare completa e piena esperienza in accordo con
la realta, yathabbitam viditva, viene raggiunta la liberazione
finale (SN V 194). Vale a dire, mentre l'obiettivo della visione
profonda e la sua genuinita restano gli stessi, 'approfondimen-
to di tale conoscenza grazie a una pratica continua condurra
dagli stadi inferiori a quelli superiori della liberazione.
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In realta, anche chi ha visto chiaramente, con retta saggez-
za, che la cessazione del divenire ¢ Nibbana non neces-
sariamente ¢ un arabant, ma potrebbe aver raggiunto “solo”
un grado inferiore di risveglio. La condizione di questa
persona ¢ paragonabile a quella di un assetato che scorge
l'acqua in fondo a un pozzo, ma non puo attingervi e berla,
poiché non ha né corda né secchio (SN II 118). Cio dimostra
che la conoscenza e visione secondo realta puo raggiungere
vari livelli di maturita, corrispondenti a gradi diversi di
realizzazione.

Perfino nel caso del Buddha, la conoscenza e visione
sembra attraversare diverse fasi di sviluppo. Stando al rac-
conto autobiografico del primo periodo della sua ricerca
spirituale, il fatto di aver visto chiaramente con retta saggezza
che gli oggetti sensoriali offrono scarsa soddisfazione non lo
mette del tutto al riparo dall’attrazione che esercitano (MN I
92). 1l passo verra compiuto solo quando all'intuizione iniziale
si aggiungera l'esperienza di forme di felicita che non dipen-
dono dai sensi (ottenute coltivando livelli profondi di concen-
trazione). Lesperienza, a sua volta, prepara il terreno alla
conoscenza e visione secondo realta maturata in occasione
del risveglio, come riferisce il Dhammacakkappavat-
tana-sutia.

La concentrazione ¢ in effetti un importante requisito per
la maturazione del pieno potenziale della conoscenza e visione,
sempre che si accompagni alla presenza mentale. La necessita
della presenza mentale viene illustrata da un discorso del
Samyutta-nikdaya, che menziona l'acquisizione da parte di
Anuruddha di alcuni dei poteri di un Tathagata. Il testo precisa
che tali facolta gli erano derivate dalla pratica dei quattro
satipatthana (SN V 304). Dato che i dieci poteri implicano
forme di conoscenza e visione in accordo con la realta, il
discorso dimostrerebbe che la coltivazione della presenza
mentale € un importante mezzo per conseguirla.
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Cio viene rispecchiato anche nelle istruzioni per la contem-
plazione delle quattro nobili verita nel Satipatthdna-sutia,
che parla esplicitamente di conoscere in accordo con la realta,
yathabbitam pajandti (MN 1 62). Sebbene in riferimento alle
altre contemplazioni il Satipatthana-sutta parli solo di ‘cono-
scere’, pajanati, senza esplicitamente impiegare la qualifica-
zione yathabbhiita, il compito principale della pratica di
presenza mentale ¢ precisamente quello di diventare consape-
vole delle cose cosi come veramente sono. Un altro passo sulla
pratica dei satipatthdana impiega esplicitamente il termine
yathabbhiita nel contesto della contemplazione del corpo (SN
V 144), confermando cosi che lo scopo della pratica dei
satipatthana ¢ lo sviluppo di una conoscenza conforme alla
realta.

Oltre alla necessita della presenza mentale, conoscere le
cose in modo conforme alla realta richiede anche il dimorare
‘separati’, patisallina (SN II1 15; SN IV 80; SN IV 145; SNV 414).
La separazione si associa strettamente allo sviluppo della
tranquillita mentale, per cui non sorprende che la concentra-
zione venga menzionata spesso come il requisito principale
per vedere e conoscere secondo realta. Chi ¢ concentrato, sara
naturalmente in grado di vedere e conoscere in modo confor-
me alla realta (AN'V 3). Cio ¢ tanto vero che la concentrazione
puo essere considerata la causa prossima della conoscenza e
visione in accordo con la realta (SN II 31).

Una mente concentrata ¢ libera dai cinque impedimenti,
e tale liberta ¢ determinante per essere in grado di vedere e
conoscere secondo realta. Una serie di similitudini lo esprime
eloquentemente comparando 'effetto degli impedimenti sulla
mente a un recipiente d’acqua nel quale ¢ impossibile, per via
di certe condizioni, rispecchiarsi fedelmente. Se l'acqua &
colorata, in ebollizione, ricoperta di alghe, increspata o
torbida, non sara possibile conoscere e vedere in modo
conforme alla realta (SN'V 121 e AN III 230). Lo stesso accade
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quando la mente ¢ occupata da uno qualunque degli impedi-
menti. Pertanto, solo una mente concentrata conosce e vede
secondo realta. emergere di un impedimento ¢ a sua volta
legato strettamente alla condotta e alla virtl; di conseguenza,
chi esercita una condotta virtuosa sara in grado di conoscere
e vedere secondo realta, caranasampanno yathdabbiatam
Jjanati passati (AN 11 163).

Il requisito di una solida base di concentrazione segna
anche la differenza fra il concetto di conoscenza e visione
conforme alla realta, yathabbutaiianadassana, e una moda-
lita di attenzione per altro affine, yoniso manasikara, che si
definisce ‘saggia’ o ‘penetrante’. In linea di massima, le due
qualita sono strettamente collegate I'una all’altra; in effetti,
l'aggettivo yoniso ha molto in comune con le implicazioni di
yathabbiita. Cosi, ad esempio, rivolgere un’attenzione saggia
ai cinque aggregati dell’attaccamento o ai sensi porta a
contemplarli in modo conforme alla realta, yoniso manasi
karotha |...] yathabbiitam samanupassatha (SN 111 52 e SN
IV 142). In simili contesti, yoniso manasikdra allude all’appli-
cazione dell’attenzione saggia durante gli stadi di concentra-
zione piu avanzati. Altrove, tuttavia, la saggia attenzione
include anche modalita di attenzione che intervengono a un
livello concettuale o riflessivo, e che quindi richiedono una
minore intensita di concentrazione. Effettivamente, la saggia
attenzione funge da ‘alimento’, nel senso di fattore fondante,
per la presenza mentale e la chiara coscienza, satisampajaniia,
e per i quattro satipatthana (AN V 118) che, a loro volta, fanno
da base allo sviluppo della conoscenza e visione secondo
realta. Dunque la saggia attenzione getta le basi per quella
osservazione consapevole che, poggiata alla concentrazione,
sfocia in una conoscenza e visione conforme alla realta.

Questa differenza qualitativa si puo cogliere in un passo
che illustra come un individuo dapprima presti ascolto agli
insegnamenti, susciti poi una saggia attenzione, e intraprenda
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una pratica conseguente. Cosi facendo, sara in condizione di
conoscere ¢ vedere secondo realta che cosa ¢ salutare e che
cosanon lo ¢ (DN II 215). Evidentemente il passo descrive una
progressione in cui la conoscenza conforme alla realta si
innesta sull'esercizio di una saggia attenzione.

La saggia attenzione avrebbe dunque una portata piti ampia,
in quanto include attivita mentali che intervengono a un livello
di concentrazione relativamente piu superficiale, che non
sarebbe sufficiente per dare luogo alla conoscenza e visione
secondo realta. Infatti, la concentrazione dipende dall’eserci-
zio della saggia attenzione, ed ¢ la concentrazione che permet-
te alla mente di conoscere e vedere secondo realta, yoniso
manasikaroto [...] samddbiyati, samabitena cittena yatha-
bhiitam jandti passati (DN 111 288).

Conoscere e vedere in accordo con la realta conduce al
disincanto e allo ‘svanire della passione’, e di qui alla libera-
zione. Conseguita la liberazione, la conoscenza e visione
diventano ‘conoscenza e visione della liberazione’, vimuiti-
nanadassana (AN 'V 311).

Accanto al suo potenziale di condurre alla liberazione, lo
sviluppo della conoscenza e visione secondo realta costituisce
anche, di per sé, una fonte di gioia. Cosi, vedere con retta
saggezza e in modo conforme alla realta che gli oggetti dei
sensi sono impermanenti e incapaci di offrire soddisfazione
duratura, yathabhiitam sammappannidya passato, introduce
al piacere della rinuncia, nekkbammasita somanassa (MN 111
217). Chi vede in accordo con la realta la natura impermanen-
te e insoddisfacente dei cinque aggregati dell’attaccamento
provera una tale felicita da sentirsi pacificato a tale riguardo,
tadanganibbuta (SN III 43). Quando si conosce e vede
l'esperienza secondo realta, lo stesso estinguersi dell'ignoran-
za ¢ una fonte di felicita e gioia (DN II 215).

La portata della conoscenza e visione conforme alla realta
abbraccia le vere caratteristiche di quest'ultima; di conse-
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guenza, spesso assume il significato di conoscere qualcosa dal
punto di vista del suo emergere e svanire, dei suoi vantaggi ¢
svantaggi, come pure della liberta conseguibile al riguardo.
Lintuizione diretta dell'impermanenza ¢ un aspetto essenziale
dello sviluppo della conoscenza e visione in accordo con la
realta; difatti, aver visto chiaramente secondo realta e con retta
saggezza la natura mutevole di tutti i fenomeni condizionati
¢ uno dei poteri di cui sono dotati coloro che hanno distrutto
gli influssi (DN II1 283).

Purificare la propria visione tramite la consapevolezza
dell'impermanenza ¢ un compito che si puo intraprendere
conoscendo in modo conforme alla realta il sorgere e svanire
delle sei sfere sensoriali, dei cinque aggregati dell’attaccamen-
to, dei quattro elementi, o semplicemente il fatto che tutto cio
che sorge ¢ destinato a cessare (SN IV 192). Chi conosca in
modo conforme alla realta il sorgere e svanire di tutto cio che
¢ soggetto a dukkhba sara libero da desiderio e insoddisfazione
(SN IV 188).

Conoscere secondo realta la natura impermanente dei
cinque aggregati dell'attaccamento porta naturalmente a
riconoscerne il carattere insoddisfacente e impersonale, la
natura condizionata e la caratteristica di transitorieta (SN III
57). Chi vede tutti gli aggregati secondo realta trascende una
futura esistenza (Th 87); in effetti, anche semplicemente
vedere la natura del corpo secondo realta conduce alla liberta
dal desiderio sensuale (Thi 90; cfr. anche Thi 85). Vedere con
retta saggezza e secondo realta la natura impersonale dei
cinque aggregati dell’'attaccamento ¢ il tema centrale
dell’ Anattalakkbana-sutta, in occasione del quale i primi
cinque discepoli del Buddha raggiunsero la completa libera-
zione (SN III 68).

Lidea che sta al cuore della conoscenza e visione secondo
realta, quindi, ¢ vedere qualunque fenomeno emerga nello
spazio mentale cosi com’¢ veramente, 0 come ¢ venuto in
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essere. Un discorso dell’ Anguttara-nikdaya contiene un’interes-
sante definizione della conoscenza, 7idna, che pud essere
interpretata come yathabbiita: una conoscenza che si confor-
ma alla realta richiede di sapere che qualcosa c’¢ quando c’e,
e di sapere che qualcosa non c¢’e¢ quando non c'¢, santam va
atthiti nassati, asantam va natthi ti iassati (AN 'V 36); oppure,
la capacita di riconoscere che cosa ¢ inferiore o superiore, e
che cosa ¢ superabile o insuperabile. Come lo stesso discorso
puntualizza enfaticamente, yathabbitarniana ¢ la forma di
conoscenza suprema, in quanto nessun altro tipo di conoscen-
za potrebbe essere piu eccellente o sublime (AN V 37).

E messa in luce, quindi, una caratteristica centrale della
conoscenza e visione secondo realta: il tipo di conoscenza e
visione che secondo il buddhismo antico porta alla massima
perfezione spirituale non ha a che vedere col penetrare
intuitivamente una qualche mistica e ineffabile essenza che
sottende la realta, ma consiste piuttosto nell’'appercezione
sobria e lucida della realta stessa, dei fenomeni del mondo per
¢io che sono veramente. Come si evince da questa rassegna
dei vari aspetti della conoscenza e visione, le esperienze
paranormali accessibili con la pratica della meditazione
intensiva erano certamente note e coltivate dai primi discepoli
del Buddha. Tuttavia, la sobria visione dei fenomeni ordinari
cosi come appaiono e scompaiono — condizionati, fondamen-
talmente insoddisfacenti e privi di un nucleo permanente — ¢
di gran lunga superiore a qualunque impresa eccezionale. Una
conoscenza e visione dotata di tali caratteristiche ¢ eccellente
e sublime, poiché ¢ proprio una conoscenza siffatta che
permette di compiere fino in fondo il cammino che sfocera
nel Nibbana.

Malgrado la sua apparente semplicita, sviluppare un tipo
di conoscenza e visione che sia davvero in sintonia con la reale
natura dei fenomeni € un compito assai arduo, perché richiede
di trascendere efficacemente I'autoinganno. Cio ¢ necessario
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perché, in un certo senso, si puo dire che l'oggetto della
conoscenza e visione secondo realta ¢ ‘se stessi’.

Che la modalita adottata per svilupparla si basi sui cinque
aggregati dell’attaccamento, sulle sei sfere sensoriali, e via
dicendo, l'obiettivo che si propone ¢, in ogni caso, conoscere
e vedere la vera natura di se stessi ‘come ¢ venuta a essere’, €
‘secondo la realta’. Conoscere e vedere se stessi veramente
richiede di sostenere la prospettiva del carattere im-
permanente, insoddisfacente e di non-sé nel confronto con
tutti gli aspetti e i momenti dell'esperienza soggettiva, contra-
stando il potere dell'investimento affettivo intrinseco alla
propria immagine di sé e alle proprie attivita percettive, che
tendono a costruire unimmagine del ‘mondo’.

Ordinariamente, essere testimoni delle proprie manchevo-
lezze si traduce facilmente nel tentativo inconscio di attenuare
il disagio che ne consegue, evitando o perfino alterando i dati
percepiti, per renderli piti congrui con la propria immagine
di sé. La conoscenza e visione secondo realta, d’altro canto,
richiede di vedere e conoscere restando aderenti alla realta,
ossia sottraendosi all'influenza delle proiezioni e delle aspet-
tative.

Limportanza di vedere in modo conforme alla realta, ai
fini dell'introspezione, ¢ messa in luce dall’ Anarngana-sutta,
laddove si afferma che chi non riconosce, in sintonia con la
realta, la presenza di un certo difetto non si sforzera di
liberarsene; come pure, chi non riconosce, in sintonia con la
realta, 'assenza di un certo difetto, non prendera le misure
opportune per proteggere la purezza raggiunta (MN I 25). I
due casi si possono paragonare, rispettivamente, a un piatto
di bronzo sporco che non viene lavato e a un piatto di bronzo
pulito che, restando inutilizzato o non lavato, finisce per
sporcarsi.

Va notato che l'analisi dell' Anangana-sutta da pit impor-
tanza alla presenza del conoscere in quanto tale che alla
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presenza del difetto in se stesso. Il motivo & che perfino chi
sia temporaneamente privo di difetti, se non conosce se stesso,
ha buone probabilita di agire in modo tale da generarne.
Quindi, la capacita di conoscere in accordo con la realta ¢ il
fattore cruciale del progresso futuro, ed ¢ perfino piti impor-
tante del fatto che gli inquinanti mentali siano presenti in
forze in una certa fase della pratica. Una simile capacita
permette all'introspezione di riconoscere la presenza o I'assen-
za dei difetti mentali ‘come sono venuti a assere’, e rappresenta
quindi l'indispensabile presupposto per 'adozione di misure
opportune in entrambi i casi. Se esiste tale capacita di cono-
scere, presto o tardi qualunque difetto mentale potra essere
superato, per quanto forte o persistente appaia.

Ma chi ¢ ottenebrato dall'ignoranza non sapra riconoscere
in modo conforme alla realta se un determinato comporta-
mento sara foriero di sofferenza (MN I 311). Chi non conosce
secondo realta la natura della percezione, e non sa discernere
quale tipo di percezione degrada e quale invece eleva, non
potra raggiungere la liberazione (AN II 167). Quindi, lo
sviluppo di un certo grado di conoscenza e visione che sia in
accordo con la realta ¢ di fondamentale importanza al fine di
evitare condotte non salutari e progredire sulla via del risveglio.

Vedere chiaramente in modo conforme alla realta e con
adeguata saggezza ¢ anche il mezzo per andare oltre le
opinioni (MN I 40). In effetti, le opinioni speculative sull’esi-
stenza futura di un essere liberato possono emergere solo se
non si conoscono o vedono secondo realta i cinque aggregati
dell'attaccamento per come sono veramente (SN IV 3806).
Vedere l'origine dipendente, paticca samuppdda, secondo
realta e con adeguata saggezza, permette di lasciarsi alle spalle
le speculazioni sull’'esistenza di un sé nel passato e nel futuro
(SN II 26). Di conseguenza, il saggio che vede l'origine
dipendente vede il karma per quello che ¢, ed ¢ esperto nel
riconoscerne le conseguenze (Sn 653). Il mondo, complessiva-
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mente, ¢ preso nella trappola di affermare o negare I'esistenza,
ma chi ha visto secondo realta e con giusta saggezza il sorgere
e svanire del mondo ha trasceso i due estremi (SN II 17).
Dotato di un punto di vista corretto, ¢ alle soglie del senza-
morte (SN II 80).

Coloro che nel mondo sono placati
hanno visto le cose secondo realta.

ye capi nibbuta loke
yathabbitam vipassisum

(DN 111 196)
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12. La liberazione
~ vimutti

La liberazione, vimutti, & la meta del sentiero secondo il
buddhismo antico ed ¢ quindi lo scopo ultimo dell'intero
Dhamma. Per metterne in evidenza i vari aspetti, inizio con
l'esaminare le ‘otto emancipazioni’, vimokkba (12.1), e la
‘liberazione della mente’ (12.2), poi tratto le cinque occasioni
per raggiungere la liberazione, vimuttayatana (12.3) e le
diverse categorie di esseri liberati (12.4), mentre la sezione
finale ¢ dedicata al sentiero della liberazione (12.5).

12.1 Le otto emancipazioni

Nei discorsi pali, il termine vimokkba, ‘emancipazione’, ¢
a volte interscambiabile con vimutti, ‘liberazione’. Piu speci-
ficamente, pero, vimokkba allude agli otto tipi di eman-
cipazione.

Gli otto tipi di vimokkba sono livelli di ‘emancipazione’
che comportano gradi crescenti di abilita nello sviluppo della
concentrazione, mentre solo l'ultimo ¢ in diretto rapporto con
lo sviluppo della visione profonda. Sebbene la meta finale
della liberazione richieda di andare oltre qualunque consegui-
mento relativo alla sfera della tranquillita, il buddhismo antico
riconosce e analizza, in notevole dettaglio, gradi di emanci-
pazione inferiori che restano inferiori rispetto al punto di
arrivo del cammino. Le otto emancipazioni trovano posto
nell’elenco dei fondamenti dell'insegnamento del Buddha
fornito dal Sangiti-sutta e dal Dasuttara-sutta (DN 111 262 e
DN III 288); in quest'ultimo si aggiunge poi che le emancipa-
zioni ‘vanno realizzate’, sacchikatabba.

Che le otto emancipazioni fossero parte integrante della
pratica secondo il buddhismo antico si evince, infatti, da
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svariati discorsi. Ad esempio, nel Salayatanavibbhanga-sutta
si paragona l'abilita del Buddha nell'insegnarle alla destrezza
di un domatore di cavalli, elefanti o buoi. Ma mentre il
domatore si limita a insegnare agli animali come avanzare in
una delle direzioni, i discepoli del Buddha imparano a
procedere verso otto direzioni, ossia le otto emancipazioni
(MN 111 222).

Le otto emancipazioni sono incluse in un elenco di pratiche
volte al superamento degli inquinanti mentali (AN IV 349); e
secondo il Mabasakuluddayi-sutta molti discepoli del Buddha
raggiunsero la conoscenza diretta per mezzo di esse (MN II
12).

Di conseguenza, chi le coltivi anche per un tempo brevis-
simo, esegue la volonta del maestro e non si nutre invano delle
offerte che riceve nel paese in cui vive (AN I 40). La capacita
di realizzarle ¢ il segno distintivo di un arabant liberato in
entrambi i modi, ubhatobhaga-vimuito, cioe che ¢ in grado
di ottenerle in ordine ascendente e discendente (DN I171). Le
otto emancipazioni vengono descritte come segue (DN II 112
0 AN IV 300):

(1) vedere forme materiali essendo dotati di forma mate-
riale, rapi ripani passati;

(2) vedere forme esternamente avendo una percezione
interna non connessa alla materia, ajjbattam aripasaniii
babhiddbhd rapani passati;

(3) rivolgersi alla percezione del bello, subbanteva adbi-
mutto boti;

(4) realizzare la sfera dello spazio infinito;

(5) realizzare la sfera della coscienza infinita;

(6) realizzare la sfera del nulla;

(7) realizzare la sfera della né-percezione-né-non-perce-
zione;

(8) realizzare la cessazione di percezioni e sensazioni.
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I discorsi pali dove compare questo elenco non riportano
altre informazioni che chiariscano le implicazioni di queste
pratiche. Secondo una spiegazione offerta dal Patisambhidba-
magga, la prima emancipazione consiste nel coltivare la perce-
zione di un colore, quali il blu, il giallo, il rosso o il bianco. 1l
colore, o piu precisamente, il ‘segno’, nimitta, del colore, va
innanzitutto investito di attenzione ‘internamente’ su di sé,
ajjbatta paccatta. Una volta che il segno del colore sia diventato
stabile, bisogna coltivarlo con attenzione posta ‘esternamente’,
bahiddba, fino a ottenere una percezione della materialita,
interna ed esterna, caratterizzata dal colore in questione (Patis
11 38).

L Atthasalini precisa inoltre che percepire un colore inter-
namente significa sviluppare un jhana che assume come
oggetto il colore di una parte del corpo (As 190). Ad esempio,
per la percezione del ‘blu’ ci si serve dei capelli, della bile o
della pupilla; per il ‘giallo’, del grasso, della pelle o della parte
gialla degli occhi; per il ‘rosso’, della carne, del sangue, della
lingua, del palmo delle mani e dei piedi o del rosso degli
occhi; per il ‘bianco’, delle ossa, dei denti, delle unghie o della
cornea.

Dopodiché, secondo I'Atthasalini, la visione jhanica di
questi colori va coltivata esternamente prendendo come
oggetto di meditazione un kasina. La seconda emancipa-
zione consisterebbe quindi nel non sviluppare la visione
interna dei colori come prescritto nella prima, bensi passare
direttamente a coltivare tale percezione con l'ausilio di un
supporto esterno.

Linterpretazione dell’ Aithasalini appare un po’ forzata.
Ad esempio, non si capisce come si possa prendere il bianco
delle proprie ossa come oggetto di meditazione, a meno di
non aver avuto un incidente che le ha esposte alla vista; ma
in quel caso le condizioni fisiche non sarebbero tali da
permettere con facilita di accedere a stati di concentrazione
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profonda servendosi di un oggetto del genere. Lo stesso vale,
in misura minore, per la percezione del rosso ottenuta
guardando la propria carne o il proprio sangue. Per il
monaco o la monaca, che di norma hanno la testa rasata,
osservare direttamente i propri capelli, kesa, sarebbe impre-
sa tutt’altro che facile, dato che non avrebbero la lunghezza
necessaria.

Non ¢ chiaro, poi, come la bile o i capelli possano apparire
‘blu’ e la pelle scura di un indiano ‘gialla’ o, nel caso dei palmi
delle mani, ‘rossa’; come non e chiaro in che modo si dovrebbe
discernere un colore nella pupilla del proprio occhio. Perce-
zioni visive di questo tipo sarebbero ottenibili con l'aiuto di
uno specchio, ma in tal caso sarebbe piu semplice usare un
oggetto esterno del colore desiderato. Senza contare che,
ricorrendo a uno specchio, si perderebbe la distinzione fra
visione interna ed esterna indicate nell’ Atthasalini.

Pertanto, la descrizione delle due prime emancipazioni
fornita dall’ Atthasdlin appare artificiosa, e potrebbe derivare
dalle otto sfere trascendenti, abhibhdyatana, alcune delle
quali implicano effettivamente la visione di forme di colore
blu, giallo, rosso o bianco (p. es. DN III 260).

Una spiegazione alternativa ¢ ricavabile dalla Mabavibhdsa
e dal *Mabaprajniaparamita-sastra (T XXVII 437¢29 e T XXV
215al4). Queste opere concordano con il Patisambbidbamag -
ga e l'Atthasalini sul fatto che la prima emancipazione prenda
come oggetto una parte del corpo quale i capelli, le ossa, la
carne, eccetera. In questo caso, pero, gli oggetti non vanno
guardati direttamente, quanto piuttosto contemplati retrospet-
tivamente, dal punto di vista del loro carattere non attraente
e impuro.

Una volta raggiunta la prima emancipazione, la medesima
contemplazione va applicata al corpo di altri, in maniera tale
da ottenere la seconda. 1l *Mabaprajnaparamitd-sastra
suggerisce che progredire dalla prima alla seconda emancipa-
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zione significa conseguire innanzitutto un certo grado di
liberta da vanita e attaccamento nei confronti del proprio
aspetto fisico, per passare poi a un corrispondente grado di
liberta dall'attrazione e passione per il corpo altrui (T XXV
215a16).

La contemplazione retrospettiva delle parti anatomiche ¢
descritta in dettaglio nel Satipatthana-sutta (MN 157), secon-
do cui occorre che il praticante ‘passi in rassegna’, paccavek-
khati, 'intero corpo dalla pianta dei piedi alla cima della testa,
dal punto di vista delle impurita che contiene, quali capelli,
carne, 0ssa, ¢ cosi via. Come per il passaggio dalla prima alla
seconda emancipazione, anche le istruzioni del satipatthana
procedono dalla contemplazione del proprio corpo, ajjhatta,
a quella dei corpi altrui, babiddba.

In entrambi i casi, non occorre che il praticante veda
materialmente le varie parti, cosa che richiederebbe, per
quanto riguarda le ossa eccetera, facolta paranormali o un
intervento chirurgico, ma ¢ sufficiente che porti alla mente la
costituzione del corpo fisico, cosi come ne ha cognizione. Per
facilitare il compito, il Visuddhimagga offre una descrizione
dettagliata delle parti anatomiche da passare in rassegna
secondo questo metodo (Vism 248-265). Secondo un discorso
dell’ Anguttara-nikaya, riflettere sulla struttura anatomica del
corpo nel modo descritto dal Satipatthana-sutta produce una
percezione dell’assenza di bellezza, asubbasarisid (AN V 109).

La Mabavibhdsa spiega che, una volta sviluppata una
percezione di non-bellezza, subentra la terza emancipazione
a bilanciare eccessi di disgusto o negativita, con la coltivazione
della percezione del bello, subba (T XXVII 437c28). In breve,
si otterrebbe in tal modo una sequenza significativa fra le
prime tre emancipazioni.

Dalle scarne istruzioni contenute nei discorsi pali non si
evince necessariamente che le prime due emancipazioni
riguardino la contemplazione del corpo in quanto privo di
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bellezza, asubba. D’'altro canto, I'idea che si tratti di medita-
zioni basate sul kasina non verrebbe spontanea a chi non
avesse dimestichezza con le interpretazioni dell’ Atthasalini.
A paragone di queste, le indicazioni della Mahdavibbasa e del
*Mabaprajiaparamita-sdastra sembrano piu chiare e di piu
facile applicazione, oltre a evidenziare una coerente dinamica
evolutiva fra le tre prime emancipazioni.

Secondo il Patisambhidhdamagga, rivolgersi al bello, ossia
la terza delle otto emancipazioni, significa coltivare le quattro
dimore divine o brabmavibdra in quanto liberazione della
mente che prende la forma di un’irradiazione illimitata. 11
Patisambbidbamagga spiega che con questa pratica si perce-
piscono gli esseri come non ripugnanti, appatikkiila, ottenen-
do cosi la liberazione che si basa sulla percezione del bello
(Patis II 39). LAtthasdlini, tuttavia, interpreta la terza emanci-
pazione come uno stato di jhana raggiunto sviluppando la
concentrazione su di un supporto meditativo il cui colore sia
completamente purificato (As 191). La chiosa ¢ interessante,
in quanto mostra fino a che punto le spiegazioni dell’ Atthasa-
lini siano influenzate dalla pratica del kasina, al punto da
arrischiarsi a contraddire l'autorita, altrimenti assai rispettata,
del Patisambbidbamagga.

Un discorso del Samyutta-nikdya associa la ‘liberazione
del bello’, subba vimokkha, solo alla benevolenza (SN'V 119),
mentre le altre tre dimore divine introducono alle emancipa-
zioni successive, ossia quelle connesse alle prime tre sfere
immateriali. Il Patika-sutta precisa che, nel momento in cui
si ottiene 'emancipazione del bello, i fenomeni non appaiono
‘brutti’, quanto piuttosto ‘belli’ (DN III 34). Il commentario
aggiunge che il passo si riferisce a uno stato raggiunto
utilizzando un oggetto colorato, vannakasina (Sv 111 830),
optando ancéra una volta per una spiegazione che chiama in
causa la meditazione sul kasina, contro le indicazioni fornite
nel discorso del Samyutta-nikaya.
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Sulla scorta dell'interpretazione delle due prime emanci-
pazioni fornita dalla Mabavibhdsa e dal *Mabaprajiiapara-
mitd-sastra, tuttavia, la pratica della benevolenza si inseri-
rebbe bene nella sequenza, facendo da contrappeso
all'eventuale negativita scaturita dall'insistere sul carattere non
attraente del proprio corpo o di quello altrui. Il contrasto fra
il percepire i fenomeni come brutti o come belli, menzionato
nel Patika-sutta, potrebbe anche avere a che fare con questo,
nel senso di puntualizzare che, con la terza emancipazione,
si abbandonano definitivamente le percezioni di non-bellezza,
asubba, coltivate in precedenza.

A prescindere dalle conclusioni che si possono trarre sulla
natura delle prime tre, le successive emancipazioni non danno
adito a dubbi, essendo associate, dalla quarta fino alla settima,
con la realizzazione delle quattro sfere immateriali. In pratica,
la sfera dello spazio infinito si raggiunge, a partire dalla
stabilita mentale del quarto jhana, superando ogni percezione
di materialita o diversita. Poi l'esperienza dello spazio viene
considerata dal punto di vista della coscienza che esperisce la
sfera dello spazio infinito, pervenendo cosi alla sfera della
coscienza infinita. Prestare attenzione alla cessazione dell’espe-
rienza della coscienza infinita porta a realizzare la sfera del
nulla. Lo stadio successivo della pratica implica un progressivo
abbandono della percezione, finché si raggiunge uno stato che
non si puo definire né cosciente né incosciente, e che segna
l'accesso alla sfera denominata della ‘né-percezione-né-non-
percezione’.

Con l'ultima delle otto emancipazioni emerge in primo
piano il senso dell'autentica liberazione secondo una
prospettiva buddhista: la cessazione della percezione e della
sensazione richiede lo sviluppo della visione profonda, fino
al livello del non-ritorno o dell’ arabant (AN 111 194 e Vism
702).

147



Dalla brama alla liberazione

12.2 La liberazione della mente

Come nel caso di vimokkba, il termine pali vimutti,
‘liberazione’, si applica sia alla liberazione finale dovuta
all'estinzione di ogni fattore non salutare, sia a quelle forme
di liberazione che il buddhismo antico considera inferiori alla
meta ultima. I discorsi esprimono, a tale riguardo, l'idea di
una gradazione fra le forme di vimokkba (che in questo
contesto diventa sinonimo di vimuiti), distinguendone tre
categorie: ‘mondana’, samisa, ‘non mondana’, niramisa, e ‘piu
non mondana della non mondana’, niramisa niramisatara
(SN IV 237). La categoria mondana comprende le esperienze
di liberazione o emancipazione collegate ai quattro jhana. La
sua controparte non mondana si riferisce al conseguimento
delle sfere immateriali, mentre il tipo di vimokkhba che ¢ ‘pit
non mondana della non mondana’, cioe trascende quella non
mondana, ¢ la conoscenza retrospettiva della liberta da
passione, rabbia e illusione raggiunta dalla mente.

Prima di proseguire, occorre notare che 'aggettivo ‘mon-
dano’, o ‘ non mondano’, in questo contesto, va inteso in
un’accezione relativa, dato che lo stesso discorso classifica i
Jjhana come ‘non mondani’. Quindi, i jhana della sfera della
forma sono considerati forme di liberazione ‘mondana’ solo
in confronto ad altre forme, piu elevate, di emancipazione.

Esempi della prima categoria potrebbero essere le dimore
divine, brabmavibara, la cui diffusione in tutte le direzioni
dello spazio costituisce una ‘liberazione della mente’, cetovi-
mutti. Lesperienza di liberazione basata sulle dimore divine
consiste nell’essere ‘affrancati’ da ostilita e malevolenza, avera
e avyapajjha (p. es. MN 1 38). Lassenza di ostilita e malevo-
lenza accomuna tutte e quattro le dimore divine, in quanto
ciascuno di questi stati trascende, secondo una precisa moda-
lita, i limiti imposti dalle due qualita mentali non salutari.
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Fra le quattro, la liberazione della mente tramite la bene-
volenza ¢ ritenuta, pili specificamente, la ‘via d'uscita’, nissa-
rana, dalla malevolenza, vydpdda . La benevolenza ha uno
straordinario potere di affrancare la mente dall'influenza della
malevolenza. Cio ¢ tanto vero che, in riferimento a chi abbia
coltivato la benevolenza come liberazione della mente, ¢
impossibile dire che la malevolenza invada la sua mente e vi
permanga (DN III 248). La liberazione della mente tramite la
‘compassione’, karund, ha una funzione analoga rispetto al
‘fastidio’, vibesd; la liberazione della mente tramite la ‘gioia
empatica’, mudita, rispetto alla ‘scontentezza’, arati; e la
liberazione della mente tramite ["equanimitd’, upekkbd,
rispetto alla ‘passione’, rdga.

Date le differenze riscontrabili negli effetti e nell’esperien-
za della liberazione della mente ottenuta mediante le quattro
dimore divine, si puo dire che ciascuna ne rappresenti una
forma a sé stante, ossia, rispettivamente, mettd cetovimuiti,
karund cetovimutti, mudita cetovimutti e upekkhd cetovimutti
(DN 111 248).

Lesperienza di queste forme di liberazione della mente
implica anche un senso di liberta dai confini, poiché implica
l'estensione della rispettiva dimora divina in tutte le direzioni
dello spazio, in alto come in basso, fino a divenire un’esperien-
za grande e illimitata, mabaggata e appamdna, a pieno titolo.
Lespressione appamand cetovimuiti, ‘liberazione illimitata
della mente’, riflette appropriatamente questo irradiamento
senza confini (MN III 146).

Un'immagine contenuta nei discorsi illustra la natura
pervasiva di una liberazione illimitata della mente con I'esem-
pio di un trombettiere capace di farsi udire in tutte le quattro
direzioni (p. es. MN II 207). La liberazione della mente tramite
le dimore divine ¢ illimitata non solo in senso spaziale, ma
anche da un punto di vista karmico, in quanto ogni azione
limitante non puo perdurare e persistere, yam pamanakatam
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kammam, na tam tatravasissati, na tam tatravatitthati. 1
commentari spiegano che il frutto karmico che ci si puo
attendere dallo sviluppo della liberazione della mente tramite
le dimore divine annullera temporaneamente l'influenza
karmica negativa di un‘altra ‘limitata’ azione appartenente alla
sfera sensoriale (Ps III 449). Pertanto, «cosi come piccoli
rumori di sottofondo vengono sovrastati dal suono penetrante
di una conchiglia di strombo, emozioni di poco conto, come
l'attaccamento e l'avversione nei riguardi dei dati sensoriali,
non trovano appiglio in una mente ben coltivata soffusa di
infinita benevolenza» (de Silva 1978: 124).

La superiore fecondita della benevolenza come liberazione
della mente ¢ tale da essere paragonabile allo splendore della
luna che offusca la luce delle stelle, al sole nascente che dissipa
le tenebre, alla stella del mattino che appare all'alba (It 19).
La liberazione della mente tramite la benevolenza puo anche
essere uno strumento per progredire verso il non-ritorno (AN
V 300); praticarla ¢ un mezzo sicuro per indebolire i vincoli
(AN IV 150 e It 21).

In realta, tutte le dimore divine possono diventare mezzi
per progredire verso la liberazione suprema, uttarivimutti,
qualora siano accompagnate dalla coltivazione dei fattori del
risveglio (SN V 119). Fra gli altri vantaggi di natura piu
mondana connessi in particolare alla pratica della benevo-
lenza si annoverano i seguenti: si dorme bene e ci si sveglia
bene; non si ¢ turbati da incubi e si ¢ protetti dall'ostilita altrui;
ci si concentra facilmente; si ha un aspetto gradevole e si
guadagna la simpatia di esseri umani e non umani; si muore
con la coscienza lucida per rinascere in uno dei regni celesti
non sensoriali (AN V 342; cfr. anche AN IV 150).

La liberazione della mente tramite la benevolenza ha
inoltre una funzione protettiva nel rapporto con creature non
umane (SN II 264), mentre quella tramite la gioia empatica
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sembra essere particolarmente collegata all'armonia del
gruppo (AN I 243).

Percio, sebbene questa forma di emancipazione non
coincida con l'obiettivo finale, i suo effetti ‘liberanti’ sono
notevoli. Questi vanno dalla liberta mentale, in senso spaziale
ed emotivo, alla temporanea immunita dalle conseguenze di
certe forme di risultante karmica, alla protezione da esperien-
ze spiacevoli come l'insonnia, gli incubi e 'aggressivita altrui.
Alla luce di questa ampia gamma di effetti ‘liberanti’, si
comprende perché la coltivazione e i vantaggi della pratica
delle dimore divine in quanto liberazioni illimitate della
mente abbia ricevuto tanta attenzione nei discorsi pali.

Rientrerebbe in questa categoria anche la ‘liberazione della
mente che ¢ divenuta grande’, mahaggata cetovimuiti, che
implica l'abilita di pervadere un certo spazio con il proprio
oggetto di meditazione, che sia I'area ai piedi di un albero, un
intero villaggio, o perfino tutta la terra (MN III 146). 1l fatto
che la ‘fliberazione della mente che ¢ divenuta grande’ sia
distinta dalla ‘liberazione illimitata della mente’ suggerisce
che la pervasione comporti I'impiego di un altro oggetto di
meditazione che, stando alla spiegazione commentariale,
sarebbe uno stato di jhana sviluppato con l'ausilio di un kasina
(Ps IV 200).

Un ulteriore tipo di liberazione della mente ¢ quella che si
definisce ‘né spiacevole né piacevole’, adukkbamasukbd
cetovimuiti, una forma di liberta conseguibile con l'assorbi-
mento nel quarto jhana (MN 1 296). In questo caso, 'elemento
‘liberante’ non si associa piu alla pervasione spaziale, ma al
fatto che, al livello del quarto jhana, la mente si ¢ ‘liberata’ ed
¢ imperturbabile, aninjita (MN I 455). Ora la mente ha
trasceso completamente la dicotomia piacere-dolore, condizio-
ne indispensabile per accedere al quarto jhdana, sukbassa ca
paband, dukkbassa ca pahand, pubbeva somanassadoma-
nassanam atthagamd (p. es. DN 175).
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Sulla base della fermezza conseguita nel quarto jhana, ¢
possibile coltivare gli stati immateriali, che corrispondono a
quattro degli otto tipi di vimokkba. Fra queste quattro, il
conseguimento della sfera del nulla viene annoverato anche
come una liberazione della mente, I'akinicanid cetovimutti
(MN I 297). Secondo la descrizione datane nei discorsi, € una
forma di liberazione mentale raggiunta focalizzando l'atten-
zione sul ‘nulla’, natthi kinici (p. es. MN I 41).

L Anefijasappaya-sutta illustra tre modi alternativi per
accedere alla sfera del nulla: nel primo, si riflette sul fatto che
la cessazione della percezione ¢ pace; il secondo implica
I'esperienza intuitiva del non-sé; il terzo si poggia sul pensiero
di non appartenere a nulla e di non possedere nulla (MN II
263).

Il primo dei tre metodi, basato sulla nozione che la
cessazione di tutte le percezioni ¢ pace, presenta un'‘affinita
con la ‘liberazione mentale senza segni’, animitta cetovimutti,
stante il fatto che la controparte di ogni percezione, sa#nid, ¢
il ‘segno’, nimitta, di cio che si percepisce. Tale forma di
liberazione mentale e la via d'uscita da ogni tipo di segno (DN
II1 249; cfr. in dettaglio Harvey 1986). Laccesso a questo stato
richiede di non prestare attenzione a nessun segno e dirigere
la consapevolezza all’elemento senza segni (MN I 297).

Lespressione ‘liberazione senza segni’, animitta vimok-
kha, ulteriormente qualificata come ‘liberazione associata al
vuoto', suninata vimokkha, ricorre in due versi del Dbhamma-
pada che alludono chiaramente alla liberazione finale (Dhp
92-93). La concentrazione sull'assenza di segni ¢, in effetti,
una delle vie d’accesso al senza-morte (SN IV 360). Tuttavia,
simili esperienze meditative possono anche intervenire agli
stadi inferiori del cammino spirituale. Cio si evince da un
discorso dell Anguttara-nikaya, dove si fa il caso di un
monaco che si vanta di aver raggiunto un livello di concen-
trazione senza segni, ma poi, per troppo amore della
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compagnia, cede alla passione e finisce per lasciare I'abito
(AN III 397). Quindi la liberazione senza segni puo anche
essere uno stato solo temporaneo.

E questa, in sostanza, la caratteristica distintiva delle
liberazioni discusse fin qui, in quanto non implicano, di per
sé, il conseguimento di una liberta irrevocabile, ma potreb-
bero avere solo un carattere temporaneo, samdayika. Ossia,
conseguire una di queste forme di liberazione mentale non
implica che si sia andati automaticamente oltre il dominio di
Mara (MN I 156). La capacita di sperimentare uno stadio di
liberazione, sia pure temporaneo, presuppone comunque una
dedizione alla pratica in solitudine (MN III 110 e Sn 54), ed ¢
quindi un chiaro indizio di progresso (cfr. anche AN III 349
e ANV 139). Si tratta, tuttavia, di un successo provvisorio, di
una liberazione della mente che pud andare nuovamente
perduta.

Eil caso di Godhika, ad esempio, che stando a un discorso
del Samyutta-nikaya perde piu di una volta la liberazione della
mente raggiunta (SN I 120). La spiegazione commentariale
imputa il fatto alla malattia (Spk I 183). Altri motivi per la
perdita di una liberazione temporanea sono l'inclinazione
all’attivita, alla parola, al sonno e alla socializzazione; oppure,
non scrutinare a fondo la mente che ha fatto tale esperienza
di liberazione (AN IIT 173).

I conseguimento di una liberazione della mente puo anche
diventare un ostacolo se, a causa di tale esperienza sublime,
si perde lispirazione a progredire verso la cessazione della
personalita e la distruzione dell'ignoranza (AN II 165). Una
situazione del genere ¢ paragonabile all'afferrare un ramo
coperto di resina. Pertanto, le liberazioni vanno coltivate e
utilizzate, ma senza permettere che la vischiosa resina
dell’'attaccamento impedisca di lasciarle andare quando ¢ il
momento di procedere alla liberazione finale.
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Auna liberazione temporanea della mente sembra alludere,
poi, l'espressione ‘nobile liberazione’, ariya vimutti, che un
discorso del Samyutta-nikaya definisce come una mani-
festazione della facolta della concentrazione, samdadhbindriya
(SN V 223). In un caso, il termine ‘nobile liberazione’ &
ulteriormente qualificato come ‘eccellente’, ariya parama
vimutti, a designare il conseguimento della ‘liberazione
suprema’, adhivimutti (DN 1174). Lo stesso vale per il termine
nobile emancipazione’, ariya vimokkba, che ricorre in un
altro discorso come sinonimo della liberazione finale conse-
guita tramite l'intuizione diretta del non-sé e dell'abbandono
di ogni attaccamento (MN II 265). Una liberazione della mente
che richiede tale intuizione profonda del non-sé ¢ la ‘liberazio-
ne della mente associata al vuoto, sunnata cetovimuiti. La
riflessione su cui si basa ¢ che ‘questo ¢ vuoto di un sé e di cio
che si riferisce a un sé€, sunnam idam attena va attaniyena
va (MN 1 297).

Da notare che l'intuizione profonda dell’assenza di un sé
costituisce la seconda modalita di accesso alla sfera del nulla
secondo I'Anenjasappaya-sutia (MN 11 263). Inoltre, secondo
il Mahdsuninata-sutta, il Buddha prende dimora interiormente
nel vuoto, senza prestare attenzione ad alcun segno, sabbani-
mittanam amanasikdra ajjhattam suiiatam upasampajja
vibaritum (MN III 111). Da cio si evince un certo grado di
affinita fra la liberazione della mente associata al vuoto,
sunnatda cetovimutti, e quelle basate sul nulla e sull'assenza di
segni.

Effettivamente, ci sono casi in cui la liberazione illimitata
della mente e quelle basate sul nulla e sull’assenza di segni
— appamand cetovimulti, akificannd cetovimutti e animitta
cetovimutti — potrebbero coincidere con quella finale e
irremovibile, akuppa cetovimutti (MN I 298). La liberazione
finale va oltre ogni ‘confine’ o ‘limite’, pamana, imposto
dai tre inquinanti radicali: la passione, la rabbia e I'illusione.

3
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Allo stesso tempo, trascende il loro carattere di ‘essere cose’,
kiricana, e la loro funzione di ‘produrre segni’, nimittaka-
rana. Da questo punto di vista, percio, la liberazione finale

puo essere definita come una liberazione della mente che

¢ illimitata, non possiede ‘nulla’ ed ¢ ‘priva di segni’,
appamand, akincannda e animitta. Tuttavia, fra quelle

considerate fin qui, solo la liberazione della mente associata

al vuoto, suniiiata cetovimutti, sembra designare in maniera

inequivocabile cio che i discorsi pali considerano liberazio-
ne autentica e permanente, ossia la liberta dalla nozione di

un sé e dagli inquinanti che di tale nozione sono i conco-
mitanti.

12.3 Le occasioni per conseguire la liberazione

Sotto il nome collettivo di ‘sfere di liberazione’, vimuttaya-
tana sono elencate nei discorsi cinque occasioni per accedere
alla visione profonda liberante (DN III 241; DN III 279 e AN
III 21). Levento di tale visione puo verificarsi:

(1) quando si ascolta il Dhamma;

(2) quando si insegna il Dhamma;

(3) quando si recita il Dhamma;

(4) quando si riflette sul Dhamma;

(5) quando si medita.

Una traduzione piu letterale dell'ultimo punto sarebbe:
«l'aver ben afferrato un segno della concentrazione, aver dato
opportuna attenzione ad esso, averlo sostenuto opportunamen-
te, averlo penetrato in profondita con la saggezza». Sebbene
in alcuni discorsi pali per ‘segno della concentrazione’ si
intenda la visione di un cadavere in decomposizione (DN III
226 e AN II 17), lintento originario della descrizione della
quinta sfera di liberazione potrebbe essere quello di includere
qualunque segno della concentrazione emerso nel corso della
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pratica meditativa, e non ridursi alla contemplazione del
cadavere.

In ognuna delle cinque occasioni di liberazione, cio che
avviene, stando alla descrizione nei discorsi pali, ¢ che si
perviene a una comprensione diretta dello spirito e della
lettera degli insegnamenti. Cio suscita piacere e gioia, che a
loro volta promuovono la tranquillita e la concentrazione.

A giudicare da questa descrizione, sembra che la compren-
sione diretta degli insegnamenti a cui si giunge nel contesto
di queste cinque sfere promuova tre qualita che sono anche
incluse nell'elenco dei fattori del risveglio: la gioia, piti, la
tranquillita, passaddbi, e la concentrazione, samdadbhi.

Nella descrizione del progressivo sviluppo dei sette fattori
del risveglio fornita dall' Andpanasati-sutta, questi tre sono
preceduti dalla presenza mentale e dall'investigazione di
fenomeni (MN III 85). Se si ammette il parallelismo fra i fattori
del risveglio e la descrizione in esame, il processo che porta
alla comprensione diretta degli insegnamenti mediante una
delle cinque sfere di liberazione corrisponderebbe allo svilup-
po della presenza mentale e dell'investigazione dei fenomeni.

La dinamica evolutiva che si attiva a partire da ciascuna
delle cinque sfere di liberazione ¢ sostanzialmente la stessa,
dunque cio che le differenzia ¢ il fattore che catalizza il
processo. Il Petakopadesa precisa che, nel caso della prima
sfera di liberazione, il fattore scatenante ¢ [la comprensione
che scaturisce dal] prestare ascolto agli insegnamenti; nel caso
della seconda e della terza I'elemento decisivo ¢ il consolida-
mento [della propria comprensione degli insegnamenti] trami-
te lesposizione o la recitazione; la quarta sfera implica
un’accurata riflessione sui temi proposti dal Dhamma; la
quinta, ossia la pratica meditativa, promuove una comprensio-
ne ottimale [degli insegnamenti] sulla base della retta visione
(Pet 233).
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La descrizione delle cinque sfere di liberazione nel Dir-
gha-agama, preservato nella traduzione cinese, differisce per
l'aggiunta di una considerazione introduttiva, secondo la quale
queste cinque possono condurre alla liberazione, a condizio-
ne di applicare un'energia indefessa, trovare diletto nella
solitudine, e aver coltivato presenza mentale e attenzione
focalizzata (T 151c3 e T I53cl5).

Questa premessa chiarisce che il conseguimento della
liberazione richiede di piu che il semplice ascolto, la recita-
zione o la riflessione sul Dhamma. Il punto da tenere a mente
¢ che le cinque sfere di liberazione rappresentano occasioni
in cui una pratica matura puo sfociare nell’'esperienza decisiva
della visione liberante, ma non descrivono il processo di
addestramento che conduce a tale esperienza. Perché la mente
raggiunga il livello di maturita in cui una qualunque delle
occasioni fornite dalle cinque sfere sia effettivamente in grado
di catalizzare la liberazione, occorre un previo addestramento
nella pratica della virtli, della concentrazione e della saggezza.

In accordo con la versione pali, il Dirgha-agama suggerisce
che dalla penetrazione degli insegnamenti raggiunta in una
di queste cinque occasioni scaturiscono gioia, tranquillita e
concentrazione. La descrizione del Dirgha-dagama prosegue
oltre lo stadio della concentrazione, affermando che una
mente cosi concentrata vedra le cose in accordo con la realta
(T'I51c9 e T I 53¢20). Questa premessa riecheggia una
descrizione ricorrente nei discorsi pali, secondo cui la concen-
trazione porta a vedere le cose in accordo con la realta,
condizione necessaria per il conseguimento della liberazione
(p. es. ANV 3).

In che modo vedere le cose come veramente sono conduca
alla liberazione si puo desumere dalla descrizione delle cinque
sfere di liberazione fornita dal Sangitiparydaya e dall Abhidhar-
makosavyakbya: vedere le cose come veramente sono produ-
ce disincanto e ‘svanire della passione’, che a loro volta sono
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fattori di liberazione (T XXVI 424all e Wogihara 1971: 54;
anche Pasadika 1990: 26). Il Sangitiparydaya spiega che tale
visione delle cose ha per oggetto le quattro nobili verita, una
visione che conduce al disincanto rispetto ai cinque aggregati
dell’'attaccamento. Grazie al distacco che ne consegue, le tre
radici non salutari - avidita, odio e illusione - vengono
superate, e si consegue la liberazione (T XXVI 425b1).

12.4 Gli esseri liberati

Il progresso verso la liberazione finale avviene per gradi
e puo richiedere la coltivazione di altre forme di liberazione
a vari livelli. Questa varieta di approcci trova riflesso in un
elenco di sette categorie di discepoli (p. es. MN I 477):

(1) liberati in entrambi i modi;

(2) liberati tramite la saggezza;

(3) coloro che esperiscono [completamente la liberazione]
con [tutto il proprio] essere;

(4) coloro che hanno ottenuto la visione;

(5) i liberati per fede;

(6) i seguaci del Dhamma;

(7) i seguaci per fede.

Da notare la presenza di una categoria di discepoli con-
siderati ‘liberati’ per fede, il saddbavimutta. In base alla
definizione fornita dai testi, si tratta di chi non ha sviluppato
la capacita di accedere alle sfere immateriali e ha eliminato
solo alcuni degli influssi (MN I 478). Dunque potrebbe essere
colui ‘che ¢ ‘entrato nella corrente’, ‘che torna una sola volta’
o ‘che non ritorna’ (AN I 120). Avendo ottenuto, come minimo,
lentrata nella corrente, il liberato per fede ¢ ‘libero’ dalla
prospettiva di una rinascita inferiore, come pure dalle oscil-
lazioni del dubbio e della perplessita, in quanto dotato di una
fiducia incrollabile, aveccapasada, nel Buddha, nel Dhamma
e nel Sangha (SN'V 357).
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La nozione di ‘liberato per fede' introduce un diverso
elemento rispetto alle forme di liberazione esaminate fin qui,
fondate sullo sviluppo della concentrazione e¢/o della saggezza.
Sebbene concentrazione e saggezza siano senz’altro richieste
per poter essere un liberato per fede, la caratteristica distintiva
di questa categoria di nobili discepoli ¢ la preminenza della
facolta della fede o fiducia (AN I 118).

Un superiore grado di liberazione viene raggiunto da chi
¢ ‘liberato tramite la saggezza', panniavimutia. 1l termine
designa un arabant che non ha sviluppato la capacita di
accedere alle sfere immateriali (MN I 477), ma ¢ nondimeno
ben consapevole del loro carattere impermanente ed essenzial-
mente insoddisfacente (DN II 70). Questa consapevolezza
potrebbe spiegare perché qualcuno che ¢ liberato tramite la
saggezza non compia ulteriori sforzi per accedere alle sfere
immateriali dopo aver conseguito la liberazione finale, dato
che una chiara visione del carattere impermanente e insoddi-
sfacente di tali realizzazioni le farebbe apparire futili.

Un discorso dell' Aniguttara-nikaya distingue diverse cate-
gorie di arabant, liberati tramite la saggezza, in base alle
relative abilita nel campo della concentrazione. Il livello piu
basso ¢ assegnato a chi padroneggia il primo jhana (AN IV
452). Da cio si evince che, perlomeno secondo questa fonte,
chi ¢ liberato tramite la saggezza non sarebbe del tutto privo
di realizzazioni nel campo dei jhdna. Lo stesso discorso,
tuttavia, fa il caso di un liberato tramite la saggezza che ¢
capace di accedere alle sfere immateriali, il che non si concilia
facilmente con la definizione di questa tipologia di arahant
fornita altrove.

Per i contemporanei del Buddha, la natura di un liberato
tramite la saggezza doveva apparire difficilmente com-
prensibile. Il Susima-sutta riferisce la perplessita dell'asceta
itinerante Susima, che aveva preso l'ordinazione per carpire i
segreti della dottrina del Buddha. Quando gli altri monaci
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dichiaravano di aver raggiunto la conoscenza finale, Susima
si meravigliava del fatto che non esibissero alcun potere
paranormale, che non fossero in possesso dell'udito divino, o
della capacita di leggere telepaticamente la mente altrui, di
conoscere le vite precedenti, di avere una seconda vista, o
dell’abilita di accedere alle sfere immateriali (SN II 123).

La sua perplessita indicherebbe che la concezione, propria
del buddhismo antico, di qualcuno che ha raggiunto la piena
liberazione tramite la saggezza fosse aliena alla cultura
indiana del tempo, dove il conseguimento della meta finale
veniva associata, a quanto pare, alla capacita di esibire poteri
soprannaturali. In risposta ai dubbi di Susima, il Buddha
precisa che ¢ la saggezza, intesa come la conoscenza della
stabilita del Dhamma, dbammattbitifidna, il precursore
dell’'esperienza del Nibbana (SN 11 124). La risposta mette in
luce che il conseguimento del Nibbdana non implica 'esercizio
di facolta paranormali. Cio che si richiede, piuttosto, ¢ la
comprensione intuitiva della vera natura delle cose, che a sua
volta porta alla liberazione in virtu della conoscenza superiore,
annavimutti AN 1 231).

Tale comprensione intuitiva ¢ il marchio distintivo di un
liberato tramite la saggezza, che ha eliminato completamente
lignoranza (Sn 847). Da un discorso del Samyutta-nikaya si
ricava l'impressione che tale tipologia di arabant fosse la piu
numerosa. Almeno nel caso riferito, su cinquecento arabant
convenuti, sessanta erano dotati della tripla conoscenza,
sessanta possedevano le sei conoscenze superiori, sessanta
erano liberati in entrambi i modi, ma ben trecentoventi erano
liberati tramite la saggezza (SN 1 191). Da questa esposizione
si evince anche che il liberato tramite la saggezza non deve
necessariamente aver conseguito le prime due delle tre
conoscenze superiori, tevijjd, il cui esercizio presuppone la
stessa forza mentale su cui si basa I'accesso alle sfere immate-
riali, vale a dire il quarto jhdana.
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Un'altra categoria di arahant, menzionata nella lista dei
sette tipi di discepoli, ¢ quella dei ‘liberati in entrambi i modi’,
ubbatobhdgavimutta. Sono arahant capaci di conseguire le
sfere immateriali (MN I 477) e che, quindi, si sono perfezionati
anche da questo punto di vista (AN IV 316). Costoro «godono
di una liberazione pit completa, per via della loro padronanza
della meditazione» (Wynne 2002: 35). Il Mahanidana-sutta
li definisce in modo lievemente diverso, come chi ha padro-
nanza delle otto emancipazioni (DN II 71). Un discorso
dell' Anguttara-nikaya completa questa definizione di arabant
privo dell'abilita di conseguire tutte le otto emancipazioni
paragonandolo a un loto colorato, mentre I'arabant che le
consegue ¢ comparato a un loto bianco (AN II 87). Dunque il
tema trattato ¢ la differenza fra il liberato tramite la saggezza
e il liberato in entrambi i modi, differenza che altrove viene
messa in rapporto alla diversita delle rispettive facolta, indri-
yavemattata (MN 1 437).

Per quanto gli arahant differiscano fra loro per il grado
di padronanza della concentrazione, dal momento che diven-
tano tali, godono di una liberazione della mente che ¢
divenuta irremovibile, akuppd cetovimutti. Quando la libera-
zione della mente ¢ qualificata come ‘irremovibile’, siamo
sicuramente di fronte alla meta ultima del buddhismo antico
in quanto forma di liberazione non piu temporanea.

Nel corso della storia del buddhismo, la natura della
realizzazione finale divenne oggetto di controversia fra le varie
scuole, alcune delle quali avanzarono l'idea di un arabant che
puo recedere dal livello raggiunto, il paribanadharma arbat
(Abhidh-k 6.56; cfr. anche Kv-a 37). Si tratta perd, con ogni
probabilita, di uno sviluppo posteriore. Nei discorsi pali, chi
abbia raggiunto la liberazione irremovibile della mente e la
liberazione tramite la saggezza, akuppa cetovimutti e paiiid-
vimutti, con la conseguente eliminazione degli influssi, non
puo piu recedere.
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12.5 Il cammino della liberazione

I discorsi pali considerano la liberazione di un arabant
come una manifestazione di ‘retta liberazione’, sammad vimutti,
in quanto esito della coltivazione fruttuosa del nobile ottuplice
sentiero e percio opposta alle modalita erronee di liberazione,
miccha vimutti. Lottenimento di tale retta liberazione figura
all'ultimo posto di una lista di dieci qualita di un arahant,
preceduta dai fattori del nobile ottuplice sentiero e dalla retta
conoscenza, sammd nana (MN 111 76).

Da notare che nei discorsi pali la ‘retta liberazione’, samma
vimutti, ¢ preceduta invariabilmente dalla ‘retta conoscenza,
samma ndana, laddove negli Agama cinesi prevale la sequenza
opposta. In discorsi inclusi nel Dirgha-agama (p. es. T 1
57b17), nel Madbyama-dgama (p. es. T 1 736b19) e nel
Samyukta-agama (p. es. T 11 122¢7) troviamo infatti la retta
conoscenza posizionata all’'ultimo posto, preceduta dalla retta
liberazione. La stessa sequenza si ritrova nei frammenti
sanscriti del Sangtti-siitra e del Dasottara-siitra (Stache-Rosen
1968: 205 e Schlingloff 1962: 25).

Secondo la spiegazione fornita nel Madbyama-agama e
nel Samyukta-dgama, la retta conoscenza consiste nella
conoscenza retrospettiva di aver conseguito la retta liberazio-
ne (T 1736b19 e T 11 198c11). La spiegazione concorda con i
commentari pali, che definiscono la retta conoscenza come
conoscenza retrospettiva, paccavekkbandidanam ‘sammd-
nanam’ti vuccati (Ps 1 189).

Sulla scorta di tale interpretazione, sembrerebbe effetti-
vamente piu appropriato far seguire la retta conoscenza alla
retta liberazione, come difatti avviene in un altro elenco
presente nei discorsi pali dove “aggregato della liberazione’,
vimuttikkbandba, ¢ seguito dall*aggregato della conoscenza
e visione della liberazione’, vimuttinianadassanakkbandba (p.
es. SN V 162). Tuttavia, lo stesso tipo di elenco fa precedere
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all’aggregato della liberazione 1*aggregato della saggezza’,
pannakkbandba, suggerendo che, forse, i riferimenti dei
discorsi pali alla retta conoscenza che precede la retta libera-
zione andrebbero intesi come riferimenti alla conoscenza o
saggezza che sfocia nella liberazione.

Comungque si interpreti la sequenza fra retta conoscenza e
retta liberazione, resta che il tipo di conoscenza o saggezza
capace di condurre alla liberazione dev'essere in accordo con
la realta, yathabbhiita, e deve generare disincanto e ‘svanire
della passione’. Perché la conoscenza sia liberante deve basarsi
sulla retta concentrazione e su una solida base di moralita,
presenza mentale e contenimento dei sensi. Tutti questi fattori
sono necessari alla liberazione, proprio come il fogliame, i
rami e la corteccia di un albero sono necessari alla maturazio-
ne del durame (AN IV 3306). Tuttavia, come precisano il
Mabasaropama-sutta e il Cilasaropama-sutta, nessuno di
essi va confuso con la meta finale, cosi come il durame non
puo essere preso per fogliame, ramo o corteccia (MN I 197 e
MN I 205). In altre parole, i mezzi non vanno confusi con il
fine.

Una prospettiva complementare sui requisiti della libera-
zione ¢ fornita dal Mabavedalla-sutta, che elenca la retta
visione, la condotta virtuosa, lo studio, la conversazione
[appropriatal, la tranquillita e la visione profonda come fattori
che conducono alla liberazione della mente e alla liberazione
tramite la saggezza (MN I 294). Forse il requisito pit impor-
tante sono i fattori del risveglio, bojjharga, il cui potenziale
liberante si sprigiona con una pratica basata sul ritiro, sullo
‘svanire della passione’ e la cessazione e che culmina nel lasciar
andare (MN III 88).

Secondo un elenco di nove fattori per la purificazione
presente nel Dasuttara-sutta, la purificazione che si ottiene
con la liberazione finale richiede il passaggio attraverso sette
stadi di purificazione, piu la purificazione tramite la saggezza,
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paiiidavisuddhbi (DN 111 288). 1l Samugiya-sutta spiega che la
purezza della liberazione, vimuttiparisuddhbi, subentra con
lesperienza della retta liberazione, dopo lo sviluppo dello
‘svanire della passione’ e l'aver liberato la mente, rajanzyesu
dhammesu cittam virdjetvd, vimocaniyesu dbammesu cittam
vimocetvd, sammavimuttim phusati (AN 11 196).

Una spiegazione illuminante, poiché mostra che lo ‘svanire
della passione’, viraga, per quanto a volte compaia come
sinonimo di liberazione finale, in contesti come questo
designa chiaramente qualcosa che precede la vera e propria
liberazione. Difatti, un elenco di destinatari di offerte menzio-
nate nel Dakkbindavibharga-sutta menziona esplicitamente
un seguace di altra dottrina che ha raggiunto lo ‘svanire della
passione’ nei riguardi della sfera sensuale, bahiraka kamesu
vitaraga (MN 1II 255), senza implicare, evidentemente, che
abbia raggiunto la liberazione finale.

Su queste basi si puo capire un'affermazione nell’ Angut-
tara-nikdaya che collega lo ‘svanire della passione’, inteso come
attenuarsi della passione, alla liberazione della mente, per poi
istituire un collegamento fra il venir meno dell'ignoranza e la
liberazione tramite la saggezza, rdagaviraga cetovimuitti,
avijjaviraga pannavimutti (AN 1 61). Questa affermazione e
stata a volte interpretata come un riferimento a due diversi
sentieri che portano a due tipi di liberazione (cfr. p. es.
Gombrich 1996: 114). Alla luce dei passi citati, tuttavia, il
senso dovrebbe essere chiaro. Lo ‘svanire della passione’, ossia
[“attenuarsi della passione’, rdgaviraga, ¢ in effetti un prere-
quisito per la liberazione della mente, cefovimutti, che abbrac-
cia vari livelli di liberazione da raggiungersi attraverso la
pratica della concentrazione profonda. Tale pratica, come
suggerisce inequivocabilmente la descrizione classica del
primo jhana, richiede di ritirare l'investimento dalla sfera
sensuale, vivicceva kamebi (p. es. DN 173).
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Tuttavia, la liberazione della mente data dallo ‘svanire
della passione’, che il passo citato dell’ Anguttara-nikdya
presenta come un esito dello sviluppo della tranquillita,
samatba, non coincide con la meta finale, essendo solo una
forma di liberazione temporanea. La liberazione finale
richiede il contributo addizionale della visione profonda,
vipassand, che porta allo sviluppo della saggezza, pannd
bhaviyati, e alla rimozione dell'ignoranza, avijja sa pahiyati
(AN I61). Dunque, piuttosto che due diversi sentieri per due
diverse mete, il passo dell' Anguttara-nikaya descrive due
aspetti complementari del sentiero verso la meta finale, uno
dei quali ¢ incapace, da solo, di condurre alla piena libera-
zione.

Il punto centrale resta l'eliminazione dell'ignoranza, che
rende possibile essere pienamente liberati in virtu della
conoscenza finale, sammadanniavimutta (MN III 30). La
conoscenza finale segna il conseguimento di uno stato di
liberta interiore in cui I'attaccamento ¢ completamente estinto
e tutti gli influssi eliminati (SN II 54). Una siffatta liberazione
implica la completa scomparsa del compiacimento e della
passione (SN III 51). Una volta raggiunta la liberazione dovuta
al non-attaccamento (SN II 18), il ciclo [del samsaral viene
abbandonato per sempre (SN IV 391). In tal modo, si ¢
ottenuta la liberta dall'essere concepiti in termini di uno o
laltro dei cinque aggregati (MN I 487), e si ¢ pervenuti
all'emancipazione dovuta alla suprema liberta dalla percezio-
ne (Sn 1071).

La suprema liberta dalla percezione non ¢ altro che
lesperienza del Nibbdna, che ¢ la ‘controparte’ della liberazio-
ne (MN I 304), e il ‘rifugio’ della liberazione (SN V 218); per
cui il Nibbana ¢ il fine precipuo della liberazione (SN III 189).

Un'efficace descrizione del liberante conseguimento del
Nibbana in quanto suprema liberta dalla percezione ¢ data
dalla bhikkbuni Patacara, che paragona la liberazione della
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sua mente al Nibbana della lampada che aveva appena spento
(Thi 116).

Conseguire tale liberazione ¢ giungere all'essenza stessa
di tutte le cose, vimuttisara sabbe dbammada (AN 'V 107), ed ¢
lo scopo di tutti gli insegnamenti e le istruzioni del Buddha.
Cosi come l'oceano ha un solo sapore, quello del sale, gli
insegnamenti del Buddha hanno un solo sapore, quello della
liberazione (Ud 56). Con il conseguimento della liberazione
finale, la vita religiosa € stata vissuta, ed ¢ stato fatto cio che
andava fatto. La prospettiva di una futura nascita ¢ stata
distrutta e non si assumera piu alcuna forma di esistenza (p.
es. DN 1 84).

Conquistata la liberazione, il nobile discepolo ha trafitto
I'enorme massa di ignoranza, come un abile guerriero trafigge
massicci bersagli con la sua freccia (AN II 202). La liberazione
ottenuta in questo modo ¢ come il tendale di un cocchio (SN
IV 291); o come l'ultima frizione e strigliatura impartita dal
domatore a un cavallo perfettamente addestrato e degno di
essere messo al servizio del re (MN I 446).

Chi ha raggiunto la liberazione della mente e la liberazione
tramite la saggezza ha sollevato la sbarra, ha riempito il fossato,
divelto il pilastro, estratto i dardi, ammainato lo stendardo,
scaricato il fardello, ed € libero da vincoli (AN III 84). La sbarra
simboleggia l'ignoranza, il fossato il ciclo del samsara, il
pilastro la brama, i dardi i cinque vincoli inferiori, mentre lo
stendardo e il fardello rappresentano la presunzione ‘io sono'.

Cosi come un re legittimo, in possesso di tesori, di un forte
esercito e di saggi consiglieri, ¢ a proprio agio ovunque nel
suo reame, allo stesso modo chi ha raggiunto la liberazione
dimora ovunque con mente serena (AN III 152). Dimorando
sereno, ¢ distaccato dal mondo, come un loto che sorge
dall'acqua (AN'V 152). Puro come un loto che sorge dalle acque,
libero come il vento che non si puo irretire, il liberato ¢ guida
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per gli altri, non avendo piu bisogno di essere guidato (Sn
213).
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Elenco delle abbreviazioni

Abhidh-k  Abbidbarmakosabhdsya

Abhidh-s
AN
As
Cp
Dhp
DN
It
Khp
Kv-a
Mil
MN
Mp
Nett
Patis
Pet
Ps
Sn
SN
Spk
Sv

Th
Thi
ud
Ud-a
Vibh
Vin
Vism

Abbidbammattha-sangaha
Anguttara-nikaya
Atthasalini
Cariyapitaka
Dbammapada
Digha-nikaya
Ttivuttaka
Khuddakapatha
Kathavatthu-atthakatha
Milindapariha
Majjbima-nikaya
Manorathapirant
Nettipakarana
Patisambbidbamagga
Petakopadesa
Papaiicasiidani
Sutta-nipdta
Samyutta-nikaya
Saratthappakasini
Sumangalavilasini
(edizione) Taisho
Theragdtha
Therigdtha

Udana
Paramatthadipani
Vibhanga

Vinaya
Visuddhimagga
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