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IL BUDDHISMO CINESE®

L’introduzione del buddhismo in Cina risale alla dinastia Han, ma fu nel-
I’ambito dei successivi secoli di divisione territoriale e starrimento ideolo-
gico che esso seppe attrarre ’attenzione dei cinesi di ogni.provenienza geo-
grafica e strato sociale. Cosi, all’epoca della riunificazione dell’impero con
le dinastie Sui e Tang, il buddhismo si era oramai imposto come parte inte-
grante della civilta cinese.

In effetti, nonostante le origini indiane, costanteménte rimarcate o riven-
dicate dai suoi detrattori o sostenitori, la religione di Sakyamuni si pone an-
cora al giorno d’oggi come uno degli aspetti pigidentitari della Cina. Come
ebbe gia a dire Sylvain Lévi: “Il buddhismo'¢ ovunque: dottrine, sistemi di
credo, istituzioni politiche, architettura, sciléura, pittura, in qualsiasi ambi-
to esso & un fattore di importanza capitale; in sua assenza, nulla puo essere
spiegato; grazie a esso, tutto diviene chiaro e ordinato” (Wright, 1957: 17).

Per pit di due millenni I'influenza del buddhismo si espresse in modo
trasversale e nei pit disparati ambiti.della vita dei cinesi, determinando ri-
voluzioni di grande portata e piccoli cambiamenti a livello sociale e cultura-
le, nelle arti come in ambito istituzionale ed economico, nelle scienze medi-
che e astronomiche, nel pensietro filosofico e nella cultura materiale. I con-
tributi portati dal buddhismo’alla civilta cinese includono l'istituzione di
forme di vita comunitarid per rinuncianti dediti al celibato e 'uso di oggetti
quali la seggiola o lo scettro ruyz, il consumo rituale del té e la credenza nei
cicli cosmici (kalpa) e nelle rinascite (sazzsara), 'affermazione di valori uni-
versalistici e salvifici € I"assorbimento del concetto metafisico di vacuita (sz-
nyata), sviluppi‘di linguistica e fonologia e la nascita della letteratura narra-
tiva in lingua vetnacolare (Ch’en, 1972; Guang, 2013; Kieschnick, 2003;
Mair, 1988).

* 1 contenuti'dél presente saggio sono tratti dalla prima parte del volume I/ Buddhbismo
cinese. Storia, dottrine, pratiche e specificita (Bianchi, in corso di stampa), dove sono svi-
luppati in modo piti articolato e completo. In questo lavoro i termini cinesi sono scritti
secondo il sistema di trascrizione fonetica ufficiale pinyin. Per le regole di pronuncia del
pinyin si rimanda al sito: http://www.infocina.net/corso/appendice-pinyin.html. Per le
date e la sequenza delle dinastie cinesi, si veda la tavola in appendice.
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Gli studiosi si sono interrogati a lungo sul quesito se il buddhismo abbia
conquistato la Cina (Ziircher, 2007, prima edizione 1959) o se non ne sia
stato esso stesso profondamente trasformato (Chan, 1957-58), se nell’in-
contro tra buddhismo e Cina sia prevalsa una forma di fedelta al modello
indiano o la forza intrinseca della civilta cinese. Si tratta a ben vedere di una
“finta dicotomia”, che non tiene conto della complessita del processo ana-
lizzato (Neelis, 2010: 7; Sharf, 2002: 10). Il problema della presunta ‘india-
nizzazione’, ad esempio, si basa sul presupposto che idee e simboli del bud-
dhismo indiano siano rimasti inalterati nel processo della.trasmissione at-
traverso le aree collocate tra I'India e la Cina, senza considerare le possibili
contaminazioni locali (Teiser, 2006).

11 buddhismo cinese & quindi un’entita sfaccettata é-¢angiante, in cui il ri-
spetto per i propri modelli originari si accompagna a-un vivace dialogo con
aspetti della cultura locale. Nel corso di secoli di costante interazione con la
societa e con le istituzioni cinesi, il buddhismo si ‘€ trasformato sul piano fi-
losofico e culturale, ma ha anche saputo e dovuto plasmarsi a livello politi-
co-istituzionale, assumendo di volta in volta nuove forme e tratti inediti per
adattarsi alle nuove circostanze.

Si ¢ a lungo ritenuto che il buddhismo abbia seguito in Cina una parabo-
la discendente dopo il presunto apogeo’segnato dalla fioritura delle scuole
buddhiste di epoca Tang, un’idea che € ®ramai considerata superata. Que-
sta ‘retorica del declino’ ha una sua origine nella stessa storiografia buddhi-
sta cinese, propensa a creare una propria eta dell’oro a cui fare riferimento,
ma la sua fonte principale va ceseatanell’influenza esercitata sugli studi oc-
cidentali e cinesi dalla buddhologia giapponese di inizio ventesimo secolo,
a sua volta legata a una visione settaria propria della storiografia del
buddhismo giapponese (Schicketanz, 2017-18; Sharf, 2002: 6-10).

In occidente la griglia-temporale adottata per pitt di mezzo secolo, con
qualche lieve modifica nei dettagli, & stata delineata da Arthur Wright nel
suo Buddhism in ChinesesHistory (1959) ed & articolata in quattro fasi: una
fase di “preparazione” (Han orientali e Tre Regni) e una successiva fase di
“domesticazione” (dinastie del sud e del nord), preludio della “crescita in-
dipendente” delle/dinastie Sui e Tang; a questi secoli di massimo splendore
del buddhismo cinese sarebbe seguita una lunga fase di “appropriazione” e
di inesorabile.declino (dalle cinque dinastie al diciannovesimo secolo). Di-
versamente,'gli studi pitl recenti tendono a mettere in risalto sia la grande
vivacita del buddhismo Song (Gregory, 2002), sia la continuita della tradi-
zione nélle epoche successive.

Per ragioni di spazio, in questo saggio presenteremo in modo dettagliato
storia e peculiarita del primo millennio di sviluppo del buddhismo in Cina,
dando solo una visione d’insieme dell’evoluzione del buddhismo durante il
periodo tardo imperiale fino all’epoca contemporanea. Questioni di prio-
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rita ci obbligano inoltre a concentrarci sulla cosiddetta “grande tradizione”,
rappresentata dai casi esemplari e dalle figure pit influenti di cui trattano
abbondantemente le fonti a disposizione. Vale la pena ricordare, tuttavia,
che queste stesse fonti non riflettono che una parte parziale ed elitaria
dell’insieme, la mera “piccola punta dell’iceberg” (Ziircher, 1982: 164).

ESORDI DEL BUDDHISMO IN CINA:
DAGLI HAN AI JIN OCCIDENTALI

L’introduzione del buddhismo in Cina & narrata in miti e‘leggende il cui
chiaro intento & di legittimare il Dharnza (la ‘legge’ del Buddha, ossia il suo
insegnamento) e di giustificarne il ruolo in Cina (Ch’en;31972: 27-29; Ziir-
cher, 2007: 19-23). Accanto ad aneddoti in cui il Buddha.& associato a Con-
fucio o Laozi, alcune leggende fanno risalire I'esordio della storia del bud-
dhismo cinese a epoche precedenti la dinastia Han. Ad esempio, secondo
una tradizione, alla fine del quarto secolo a.C. uno Straniero munito di cio-
tola e bastone da monaco si sarebbe presentato alla corte del re dello stato
di Yan. Un’altra leggenda narra di un monaég; talvolta identificato con un
messo del re buddhista indiano Asoka, che.nél terzo secolo a.C. sarebbe
giunto alla corte del Primo Imperatore délIndinastia Qin.

Ma il mito di fondazione pit influente ha per protagonista I'imperatore
Ming degli Han e colloca I'introduzioné del buddhismo nel primo secolo d.C.
(Maspero, 1910; Tang, 1983). La leggenda ¢ narrata in numerose fonti di di-
versa provenienza e datazione, in cui-¢ descritta apparizione in sogno del
Buddha all’imperatore e il conseguente invio di un’ambasceria in India (Pa-
lumbo, 2007). Al faticoso viaggie, di ritorno avrebbe partecipato il monaco
Kasyapa Matanga e, secondo,altre versioni, anche il monaco Dharmaratna; con
costoro, sul dorso di un cavallo’bianco, sarebbe giunto anche il “Sz¢ra in qua-
rantadue capitoli” (Szshiet zhang jing, T.784), testo che una dubbia ma longe-
va tradizione considera il primo szt7a tradotto in Cina. Lo stesso cavallo avreb-
be dato il proprio il nome al Baimasi di Luoyang, ancora oggi erroneamente
celebrato come primo’monastero buddhista della Cina (Palumbo, 2003).

La realta storica non ci porta tanto distanti dal mito. Fonti ufficiali atte-
stano infatti che-l buddhismo era noto alla corte Han proprio durante il re-
gno di Mingdi (£.58-75 d.C.). Un editto imperiale del 65 d.C. riportato nel-
la “Storia déglijHan posteriori” riferisce che il principe imperiale Liu Ying
di Chu, “recitava le sottili parole di Huang-Lao e promuoveva i benevoli sa-
crifici per i-Buddha” (Hou Hanshu). Si tratta della pitl antica testimonian-
za scritta della presenza del buddhismo in Cina.

In epoca Han il buddhismo fu solo un aspetto marginale della vita spiri-
tuale e intellettuale dei cinesi. Per contro, nello stesso periodo la religione si
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diffuse nell’India del nord-ovest, all’altro lato del deserto del Taklamakan,
prosperando nei territori governati dai sovrani indo-sciti della futura dina-
stia dei Kusana. Dato che ancora non vi era traccia di un buddhismo stan-
ziale nei territori collocati fra i due imperi, si ¢ oggi propensi a credere che la
religione sia inizialmente passata dall’'India del nord alla Cina secondo una
“trasmissione su lunga distanza” che coinvolse i regni collocati nell’attuale
Xinjiang unicamente come zone di passaggio; solo in seguito, con la netta af-
fermazione del buddhismo anche in quell’area, si sarebbero créate le condi-
zioni per una piu proficua “trasmissione per contatto” (Ziitcher, 1990).

Come conseguenza delle sue peculiari modalita di diffusione, il buddhi-
smo Han si presenta come un insieme composito che include sia ibridazio-
ni con forme di religiosita autoctone sia I’affermazioné di prime comunita
monastiche e la produzione delle prime traduzioni cinesi'di testi buddhisti,
fenomeni apparentemente slegati, riflessi diversi e, in'certi ambiti, quasi ca-
suali della religione indiana (Zacchetti, 2010a: 433-34). Per questo motivo,
benché i segni della sua presenza siano inequivocabili, ¢ opportuno consi-
derare il buddhismo Han come lo stadio ancora embrionale del buddhismo
in Cina (Ziircher, 1990).

L’aneddoto sul principe Liu Ying narrato nell’editto del 65 d.C. ci forni-
sce informazioni importanti su questa primafase di sviluppo. Scopriamo ad
esempio che nel 1 secolo d.C. il Buddha &la sua dottrina erano noti alla cor-
te imperiale; questo dato, assieme a tina presunta visita del messo indo-sci-
ta del 2 a.C. riferita in una fonte tarda ma autorevole, sembrerebbe avvalo-
rare la tesi per cui il buddhismo,giufise inizialmente in Cina come “culto di
re” (Palumbo, 2011). L’editto ci.riferisce inoltre che all’epoca esisteva a
Pengcheng (nell’attuale Jiangsu) una comunita di laici e monaci buddhisti.
Altro aspetto interessante@Vaccostamento delle pratiche buddhiste alla
tradizione Huang-Lao, un culto molto diffuso in epoca Han e dedicato a
Laozi, oramai divinizzato,.e all' Imperatore Giallo (Huangdi).

Un memoriale al tsono piti tardo di un secolo, conservato anch’esso nel-
lo Hou Hanshu, testimonia della sopravvivenza, in ambienti di corte, di si-
mili commistioni buddho-daoiste. Inviato all'imperatore Huan (r. 147-68)
nel 166 da un fangshi (‘esperto delle arti segrete’) di corte, il testo critica il
sovrano per‘il suo indulgere nei piaceri dei sensi, una condotta ritenuta
contraria allewspirito dei sacrifici rivolti a Huang-Lao e al Buddha. La de-
scrizione precisa e coerente delle dottrine buddhiste che vi si trova rivela
una notevolé familiarita con la religione indiana. E verosimile supporre che
aspetti‘del buddhismo fossero confluiti nell’ambito delle credenze e delle
arti proprie dei fangshi. In altri termini, “non & probabilmente il caso di
parlare, per questi culti di corte, di buddhismo in senso proprio. Piuttosto,
ci troviamo di fronte alla ‘citazione’ di elementi buddhisti [...] in un conte-
sto religioso essenzialmente cinese” (Zacchetti, 2010a: 433).
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L’iniziale assimilazione del buddhismo nel quadro delle credenze locali
riguarda anche I'ambito funerario, come rivela 'analisi di siti diffusi ed ete-
rogenei (Mongolia, Cina sudorientale e Sichuan) dove ¢ possibile apprezza-
re 'inclusione di motivi di origine indiana in situazioni cultuali e mitologi-
che cinesi (Abe, 2002: 18-51; Ziircher, 1990: 164-69).

D’altro lato, sappiamo dell’esistenza, nella Cina degli Han orientali, di
comunita buddhiste straniere con un’iniziale presenza di convertiti cinesi.
Si trattava di maestri provenienti dalle zone sotto il controllo della’dinastia
filo-buddhista dei Kusana, giunti in Cina al seguito delle carovane di mer-
canti e viaggiatori. La pitt documentata ¢ la comunita stanziatadurante la
seconda meta del secondo secolo nella capitale Luoyang, citta cosmopolita
posta al capo orientale del reticolo delle cosiddette vie della seta, che da or-
mai un secolo collegavano la Cina con le regioni occidentali, La prima men-
zione della presenza di monaci buddhisti a Luoyang ¢ ¢ontenuta nel com-
ponimento “Fu della capitale occidentale” (Xzjing fu) di Zhang Heng (78-
130 d.C.), dove si legge che persino uno §ramzanamon sarebbe rimasto im-
passibile di fronte alla bellezza delle donne del luogo.

Piuttosto che di un’organica “chiesa di Luoyang” & opportuno parlare di
una pluralita di comunita distinte e che ci sofie note in particolare per aver
dato inizio all’opera di traduzione delle scritturé buddhiste, impresa che sa-
rebbe durata pitt di un millennio e avrebbeMinito col dotare la Cina del pit
vasto e vario canone buddhista della storia.

Tra i pit autorevoli traduttori del periodo Han figura An Shigao (c. 148-
70), di origini parte, autore secondo il catalogo Chu sanzang ji ji di una
trentina d’opere incentrate prevalentemente su tematiche del cosiddetto
‘piccolo veicolo’ (hinayana). A Lokaksema, che fu attivo a Luoyang poco
dopo An Shigao, si attribuisce(ihvece il merito di avere introdotto il ‘grande
veicolo’ (mahayana) in Cina.

Dai contenuti dei testi tradotti, cosi come da commentari e trascrizioni di
insegnamenti dei principali'maestri, siamo in grado di dedurre una serie di
caratteristiche del buddhismo che veniva insegnato e praticato presso le co-
munita di Luoyang. L’attenzione sembra essere rivolta soprattutto alle pra-
tiche meditative, all’'insegnamento del £ar#za e alle dottrine buddhiste sul
post-mortem (saysara e teoria delle rinascite), cosi come ad aspetti etici
quali il divieto disuecidere esseri viventi o il controllo di passioni e desideri.
Alla fine del 11 secolo risale anche la prima versione cinese di un testo della
“Perfezioneldella saggezza” (Prajiiaparamita), corpus fondante del ‘grande
veicolo’ (#zahayana) che dili a poco si sarebbe imposto come la tradizione
buddhista‘preminente in Cina.

L’assenza di riferimenti a insegnamenti buddhisti fondamentali come le
quattro nobili verita e la dottrina dell’insorgenza causale, che rappresenta-
no secondo la tradizione il contenuto dei primi discorsi pronunciati dal
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Buddha dopo la sua illuminazione, rivela il carattere ancora immaturo del
buddhismo Han. D’altro lato & oramai superata I'idea che i traduttori Han
abbiano cercato punti di convergenza, sia nel lessico sia negli insegnamenti,
con il daoismo (Mair, 2012). A differenza di quanto avveniva alla corte im-
periale e negli ambienti popolari, le comunita monastiche della capitale non
tentavano alcuna sintesi con dottrine e pratiche locali, rivendicando invece
in modo netto la propria alterita rispetto alle credenze autoctone (Zacchet-
ti, 2010a: 438).

11 terzo secolo, con la caduta degli Han da un lato e la penetrazione del-
la religione nei territori che lambiscono il deserto del Taklamakan dall’al-
tro, segno una svolta nella storia del buddhismo in Cina. Tua crisi dell’istitu-
zione imperiale, I'inizio delle guerre, la successiva frammentazione territo-
riale e I'incertezza politica portarono con sé una crisi jdeologica diffusa,
creando le condizioni favorevoli a nuove esperienze teligiose. In un simile
contesto, il buddhismo trovo terra fertile per potersi sviluppare in modo ca-
pillare su tutto il territorio.

D’altra parte, la diffusione del buddhismo,in Serindia diede il via a quel-
la “trasmissione per contatto” che, agevolando scambi costanti e un flusso
ininterrotto di testi, immagini, idee e persdne; permise alla religione di usci-
re dalla sua fase embrionale. Il buddhisme penetro e si stanzio inizialmente
sui confini meridionali del Taklamakad, @a dove passava la rotta carovanie-
ra che collegava Dunhuang con Khotan.'In questo prospero regno buddhi-
sta nel 260 si recd Zhu Shixing, il primo pellegrino buddhista cinese di cui
abbiamo menzione, con I'obiettivo di procurarsi una copia della “Perfezio-
ne della saggezza in ottomila stanze” (Astasahasrika prajiiaparamita).

Nel corso del terzo secolo la Cina fu divisa in tre regni in lotta tra loro: il
regno di Wei nel nord, il r€gno di Shu nel sud-ovest e il regno di Wu nel
sud-est. Non sembra che.il. buddhismo abbia avuto sviluppi significativi nel
regno di Shu, benché gli'scavi abbiano rivelato che vi si preservo la consue-
tudine di inserire elementi iconografici buddhisti nel contesto dell’arte fu-
neraria locale. Quanto al regno settentrionale di Wei, la casa regnante si op-
pose alle credenze religiose non conciliabili con il confucianesimo; cio no-
nostante, le relazioni lungo le vie della seta non furono interrotte, favoren-
do I'arrivo di nuovi maestri, la circolazione di idee, immagini, miti e leggen-
de, e la presetvazione di comunita buddhiste nei centri urbani. Secondo
una tradizione, che & tuttavia stata messa in discussione, per dotare queste
comunita dijregolamenti disciplinari e norme comportamentali furono qui
tradotti’i primi testi del vinaya, la disciplina monastica buddhista (Heir-
man, 2007: 170; Nattier, 2008: 158-60).

Ma I'opera di traduzione delle scritture buddhiste prosegui prevalente-
mente nel regno meridionale di Wu, dove erano giunti molti maestri della
comunita di Luoyang spostatisi nel sud in seguito ai disordini della fine del
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periodo imperiale. I piti importanti traduttori del periodo sono Kang Seng-
hui (?-280), di origini sogdiane, e I'indo-scita Zhi Qian (c. 223-53). La qua-
lita dei loro scritti rispetto alla media delle traduzioni dell’epoca deriva dal
fatto che, nonostante la loro origine straniera, avevano ricevuto anche
un’educazione tradizionale di stampo cinese. Zhi Qian fu un laico attivo a
Jianye (odierna Nanchino), capitale del regno di Wu, durante la prima
meta del terzo secolo. Prolifico traduttore di opere prevalentemente del
mahayana, & stato spesso paragonato a Lokaksema. Kang Senghui opero in-
vece a Jianye nella seconda meta del secolo e si interesso in<particolare di
meditazione e di abbidharma (la scolastica delle scuole del buddhismo anti-
co). Tra le sue opere spicca il Liu du ji jing (T. 152), una rdecolta di storie
delle vite anteriori del Buddha (jaa%a) destinata a goderé diygrande popo-
larita in Cina (Zacchetti, 2013).

Durante la temporanea riunificazione operata dai Jin ‘occidentali, si assi-
stette a un progressivo radicamento del buddhisme.e a primi significativi
contatti con I’élite dei funzionari e la nobilta. Per quanto concerne I’attivita
di traduzione, il suo centro fu nuovamente spostatohel nord e poté benefi-
ciare degli scambi lungo le vie della seta. Degna di nota ¢ la traduzione, rea-
lizzata nel 291, della versione della “Perfezignesdella saggezza in ottomila
stanze” trovata da Zhu Shixing a Khotan (Fangguang jing, T. 221). Ma la fi-
gura di spicco del periodo & senz’altro liitdo-scita Dharmaraksa (c. 230-
316). Originario di una famiglia stanziata a Dunhuang, crebbe in un am-
biente multietnico, studiando con ufi maestro indiano e ricevendo anche
una formazione tradizionale cinese~Come Zhu Shixing, anch’egli si spinse
verso le regioni occidentali, riportando con sé numerosi testi di cui curd in
seguito la traduzione. Le sue numerose opere appartengono principalmen-
te al mahayana e includono laprima versione cinese del Sitra del Loto
(Saddbarma pundarika sutrayZbengfabua jing, T. 263).

In generale, si ¢ soliti considerare le traduzioni prodotte durante gli Han
orientali, i Tre Regni e i Jin‘occidentali come rappresentative del primo dei
tre periodi di traduzione: le ‘traduzioni antiche’ (gzyz). A queste seguiranno
le ‘traduzioni vecchie’ (jzuy7) prodotte dai Jin orientali alla dinastia Sui e le
‘traduzioni nuove’ (xz77y7) di epoca Tang e Song (Demieville, 1973: 170;
Zacchetti, 1996: 137-42).

In questa prima fase, 'opera di traduzione era svolta da squadre di esper-
ti composte da uno o pili maestri stranieri, che traducevano il testo in lingua
cinese colloquiale, e da collaboratori e assistenti cinesi, il cui compito era di
trascrivere'e trasporre il testo in lingua letteraria. La scarsa conoscenza del
cinese da parte dei monaci stranieri, che solitamente parlavano la lingua ver-
nacolare ma non erano pratici della forma scritta, impediva loro di procede-
re a una verifica attenta del testo d’arrivo. D’altro lato, i collaboratori erano
spesso ottimi conoscitori della lingua letteraria ma non conoscevano le lin-
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gue dell’India né avevano un’adeguata preparazione dottrinale di ambito
buddhista. Com’¢ facile comprendere, queste traduzioni si presentavano
spesso in forma di parafrasi ed erano infarcite di fraintendimenti ed errori.
Va tuttavia riconosciuto un “pit alto grado d’interazione con il pensiero in-
digeno” e “una maggiore attenzione allo stile letterario” delle traduzioni dei
Tre Regni e Jin rispetto al periodo Han (Zacchetti, 2010b: 440-41).

I testi tradotti durante questa fase nel loro insieme sembrano gia prefigu-
rare gli sviluppi successivi del buddhismo in Asia orientale. Comprendono
storie delle vite anteriori del Buddha (jazaka) e racconti edificanti (¢vada-
na), generi che rimasero sempre molto cari ai cinesi, assieméad alcuni dei
principali sztra del mabayana, tra cui le prime versioni del.corpus della ter-
ra pura, che introdussero in Cina il culto del Buddha Amitabha e forme-
ranno la base testuale della tradizione jingtu. Quango al gia menzionato
Satra del Loto, esso deve la sua fortuna in Asia orientale al suo messaggio di
salvezza universale insito nella teoria dell’‘unico veicolo’ (yisheng) ed
espresso in parabole di grande impatto popolate..A quest’epoca risale an-
che la prima versione del Vimalakirtinirdesa sutra’(T. 474): incentrato sulla
figura di Vimalakirti, un ricco laico padre difamiglia la cui saggezza ¢ pari
a quella del bodhisattva Manjuéri, I'opera éra destinata a esercitare una con-
siderevole influenza in Cina, in particolate tra i laici colti e abbienti (Ch’en,
1972: 378-85).

DIFFUSIONE E CRESCITA:
LE DINASTIE DEL SUD E DEL NORD

Dopo la breve riunificazione'operata a cavallo del quarto secolo dalla dina-
stia Jin, sopraggiunse unauovo periodo di frammentazione che si protrasse
per oltre due secoli e mezzo, durante i quali il nord fu controllato da dina-
stie di origine straniera variamente sinizzate, mentre il sud si erse a bastione
difensivo della tradizione cinese.

Fu questo il momento in cui il buddhismo seppe imporsi come fattore
determinante sul piano politico e in ambito culturale, diffondendosi fra tut-
ti gli strati sociali, attirando I'interesse delle élite intellettuali e guadagnan-
dosi appoggiotgovernativo. La fioritura della religione si riflesse in una
crescita del sazzgha, la comunita monastica, sia in termini numerici sia qua-
litativi, con la nascita della figura del monaco colto e raffinato in grado di
disquisite, di filosofia e metafisica con i letterati cinesi. D’altro lato, grazie al
contributo di Kumarajiva e della sua scuola di Chang’an, all’inizio del quin-
to secolo si ebbe un perfezionamento delle tecniche traduttive e un conse-
guente significativo miglioramento della qualita delle traduzioni. Nasceva,
nel sesto secolo, il primo nucleo del Canone buddhista cinese.
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Tutto cio fu reso possibile anche da fattori esterni che permisero agevoli
comunicazioni attraverso la Serindia, oramai prevalentemente buddhista,
garantendo un costante flusso di testi, immagini e idee. I territori sulla rotta
carovaniera settentrionale del Taklamakan videro la penetrazione del
buddhismo un secolo dopo quelli meridionali, come testimoniano i resti
pitt antichi del complesso di Kizil (nord-ovest di Kucha), risalenti al quarto
secolo. Se nel sud prevaleva il #zahayana, sembra che nel nord si sia svilup-
pata innanzitutto la tradizione antica sarvastivada. Queste aree, sottoposte
all’influenza culturale indiana come cinese, furono a loro volta fucine crea-
tive, contribuendo allo sviluppo del buddhismo cinese in modospit attivo
di quanto si sia ritenuto in passato (Neelis, 2010: 291-309).

Negli stessi anni cominciava a formarsi il complesso:tupestre di Dun-
huang. T templi in grotta di Mogao, scavati a partire dalquinto secolo sulle
colline Mingsha, a pochi chilometri dalla citta-oasi di Dunhuang, sono un
chiaro segno dell’importanza oramai assunta dal buddhismo in Serindia.
Quando fu abbandonato nell’'undicesimo secolo (probabilmente in seguito
a invasioni di etnie islamiche) il complesso contava 492 templi, decorati con
2400 statue e 45000 mq di dipinti.

Dunhuang era una delle prime tappe lunggl’intricato reticolo delle vie
della seta, che rimase il principale canale di‘accesso del buddhismo in Cina
fino agli inizi dell’ottavo secolo, quando I'e$pansione islamica nelle regioni
centroasiatiche lo interruppe. D’altro lato; le rotte marittime verso I’Asia
sud-orientale, gia attive dal secondo secolo, rimasero di importanza secon-
daria fino ai Tang (Sen, 2014). Questi stéssi itinerari furono percorsi a ritro-
so anche da decine di pellegrini cinesi che si avventurarono verso occiden-
te “alla ricerca del Dharma” (giufa).

Nel periodo delle dinastie delsud e del nord, Faxian (c. 336/45-418/23)
rappresenta senz altro il caso-piti importante per I'influenza esercitata in se-
guito dalle sue memorie di'viaggio (T. 2085). Partito da Chang’an nel 399,
attraverso le regioni oceidentali lasciandoci dettagliate descrizioni in cui
menziona la coesistenza néll’area di centri del ‘grande veicolo’ (dasheng) e
del ‘piccolo veicolo’. (xiaosheng). Faxian trascorse una decina d’anni tra
I'India settentrionale’e centrale e il regno di Sri Lanka, rientrando in Cina
via nave nel 413/414, per dedicare gli ultimi anni di vita alla traduzione dei
testi che aveva raccolto e portato con sé (Bianchi, 2013).

Oltre a Faxian, il novero dei pellegrini buddhisti include i gia menziona-
ti Zhu Shixifig ¢ Dharmaraksa (terzo e quarto secolo), figure come Zhiyan e
Baoyun (tra i compagni di viaggio di Faxian), Huisheng e il laico Song Yun
(membri di-un’ambasceria dei Wei settentrionali), fino ai piti noti casi di
Xuanzang e Yijing in epoca Tang. Il motore principale di questi monaci
viaggiatori era la ricerca delle scritture buddhiste e degli insegnamenti di
cui lamentavano I’assenza in Cina, un’aspirazione primaria, che comunque
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si accompagnava al desiderio di rendere omaggio ai luoghi sacri legati alla
vita del Buddha e alla storia antica del buddhismo (Ziircher, 2007: 61; Ma-
gnin, 1987: 284).

Tra il quarto e il sesto secolo, lo sviluppo del buddhismo prosegui secon-
do linee diverse nelle regioni settentrionali e meridionali della Cina. E co-
mungque bene ricordare che le relazioni tra nord e sud non furono mai in-
terrotte. Al contrario, la comunicazione tra i diversi ambienti buddhisti age-
volo prime forme di sintesi operate da alcune delle piti autorevoli figure
buddhiste del periodo. In linea di massima, tuttavia, ¢ possibile affermare
che il nord e il nord-ovest, rimasti in contatto diretto con lewregioni occi-
dentali, preservarono una “maggiore consapevolezza delle origini straniere
del buddhismo” (Ziircher, 2001: 187). Nel sud del pdese, invece, I’assimila-
zione della religione indiana fu maggiormente filtrata-attraverso una visione
del mondo tipicamente cinese. Alla fine del periodo di.divisione queste due
tendenze finirono con il convergere entro un unico alveo, permettendo il
passaggio dalla fase di assimilazione del buddhismo in Cina alla vera e pro-
pria nascita del “buddhismo cinese”.

Sul piano istituzionale, il passaggio dal quatto al quinto secolo ¢ general-
mente considerato un momento di svolta,iperché portd alla messa a punto,
sia da parte dei governi settentrionali sia'mefidionali, di misure finalizzate a
controllare la comunita monastica intégtandola all’interno del sistema bu-
rocratico imperiale e di fatto privandola dell’autonomia politica che era sta-
ta propria del sanzgha in India. Nel nord, ad esempio, fu istituito un organi-
smo centralizzato con a capo un-sovrintendente e incaricato dell’ammini-
strazione delle comunita buddhiste, della gestione delle risorse economiche
e della supervisione di attivita quali le ordinazioni monastiche. Analoga-
mente nel sud fu ideato ud sistema amministrativo retto da un “capo del
samgha” e responsabile della supervisione e gestione delle attivita dei mo-
nasteri (Ren, 1988: 75-84; Zacchetti, 2010a: 461-63).

Molte delle corti meridionali furono favorevoli al buddhismo. Gia nel
quarto secolo, I'imperatore Xiaowu dei Jin occidentali (r. 372-96) dichiaro
con un atto formale la propria adesione al buddhismo e prese i voti del lai-
cato. Wendi (r. 424753), dei Song meridionali, finanzio la costruzione di
monasteri e organizzo dibattiti di argomento buddhista a corte. Ma 'apice
del sostegnodmperiale fu raggiunto durante il regno di Liang Wudi (r. 502-
49), il quale si-dichiard ‘imperatore bodhbisattva’ ispirandosi all’ideale india-
no del cakravartin (monarca universale sostenitore del Dharma), escluse il
daoismo, promosse il vegetarianesimo, proibi i sacrifici di animali nei ritua-
li di stato’e prese egli stesso i voti del bodhisattva (Ch’en, 1972: 124-28).

La corte e le grandi famiglie della nobilta finanziarono la costruzione di
templi e monasteri e la comunita monastica si amplio, con la fondazione e
la rapida affermazione dell’ordine monastico femminile e il coinvolgimento
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di ogni strato della popolazione. Si stima che all’inizio del quinto secolo la
Cina meridionale contasse pitt di 1700 monasteri e che verso la meta del se-
sto secolo vi vivessero circa 82000 monaci e monache (Ziircher, 2001: 207).

La prosperita e la diffusione del buddhismo si accompagno all’emergere
di un’opposizione da parte degli ambienti cinesi pili conservatori e in vari
momenti furono fatti dei tentativi per sottoporre il sazzgha al controllo sta-
tale o per contenerne la crescita. Un tipico esempio ¢ costituito dal dibattito
avvenuto presso la corte dei Jin orientali sulla questione se i monacidoves-
sero o meno inchinarsi al cospetto dell'imperatore come atto di sottomissio-
ne al sovrano; la questione fu momentaneamente accantonata ma era desti-
nata a ripresentarsi nei secoli a venire (Zacchetti, 2010a: 450251). Quanto al
daoismo, Gu Huan, patriarca dello shangging attivo nei territori dei Qi me-
ridionali, nel 467 compose il celebre “Trattato sui barbari.e i cinesi” (Y7 xia
lun), in cui presentava il buddhismo come una religione'inferiore destinata
ai barbari (Bumbacher, 2012: 157-58). Nonostante.il sussistere di questi
conflitti, e il fatto che sovrani come lo stesso Wendi e il suo successore
Xiaowudi (r. 454-64) dei Song meridionali siano intefvenuti con misure atte
a limitarne la crescita, non si ebbe nella Cina mertidionale nessuna reale re-
pressione del buddhismo, come avvenne invece nel nord del paese.

Lontano dalle rotte carovaniere dell’Asia.céntrale, il buddhismo meri-
dionale ebbe uno sviluppo autonomo rispeteo al modello indiano. In effet-
ti, il suo piu significativo contributo sul piano intellettuale va ricercato
nella fioritura di un’esegesi di forte impronta cinese e nella nascita del ge-
nere della storiografia buddhista cinesé. Va comunque detto che non fu-
rono pochi i maestri stranieri giunti.in Cina attraverso le rotte marittime,
la cui importanza si accrebbe a partire dal quinto secolo. Costoro si dedi-
carono qui come al nord alla fraduzione delle scritture, che tuttavia rima-
se un’attivita relativamente marginale rispetto a quanto stava accadendo a
Chang’an.

1l processo di gradualé penetrazione della religione negli ambienti elitari
si concretizzd nell’emergete di figure di monaci eruditi e raffinati, versati
nei classici cinesi quanto nella dottrina buddhista (Kieschnick, 1997: 141).
Prevalentemente provenienti dalle grandi famiglie nobiliari, costoro seppe-
ro dialogare con. politici e letterati, contribuendo, per la prima volta nella
storia, allo sviluppo del pensiero cinese. La fioritura dello ‘studio dell’arca-
no’ (xuanxue),incentrato sulla lettura metafisica delle opere daoiste del
Laozi e Zhuangzi € del “Classico dei mutamenti” (Zhouyi), aveva portato
nei salotti‘dei Jin orientali la moda delle ‘conversazioni pure’ (gingtan), in
cui i buddhisti introdussero il concetto della vacuita universale (Sznyata)
espresso nel corpus dei sztra della “Perfezione della saggezza”.

In questo contesto, una figura molto influente fu Zhi Dun (314-66), mo-
naco eccezionalmente colto, conoscitore della letteratura secolare (suo un
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commentario al Zhuangzi) e autore di erudite opere di esegesi buddhista,
che ci sono solo parzialmente pervenute. Zhidun era noto anche per la sua
maestria nelle buone maniere dell’alta societa, per le sue relazioni influenti
e le conoscenze altolocate (Ziircher, 2007: 116-36). A lui si deve I’elabora-
zione di un’articolata teoria sulla vacuita, intesa come “né piena sostanzia-
lita né assoluta non esistenza” e riferita all’interdipendenza condizionata
dei dharma, gli elementi costitutivi dell’esistenza empirica_(Zacchetti,
2010a: 452).

Tra i monaci pitt importanti del sud del paese figura Huiyuan (334-417),
la cui esperienza di vita ¢ esemplificativa degli scambi e dei costanti contat-
ti fra meridione e settentrione durante questi secoli di divisione. Discepolo
di Dao’an (312/314-85) presso la comunita di Xiangyang, nella Cina cen-
trale, fu costretto a trasferirsi nel sud in seguito alla conquista del territorio
da parte delle truppe dei Qin. Nel 380 fondo il centro.buddhista del monte
Lu (Lushan, attuale Jiangxi), che ospitava una cemunita di monaci e laici
dediti a pratiche meditative e al culto di Amitabha, La ripetizione del nome
del Buddha (#zanfo) finalizzata alla rinascita nella-sua terra pura di occiden-
te si accompagnava a tecniche di purificazione e visualizzazione. Huiyuan
ospito presso il proprio centro alcuni tra ipit autorevoli maestri del perio-
do e intrattenne costanti e proficui ra plg%l con Kumarajiva, a Chang’an
(Ziircher, 2007: 204-53). K

1l centro di Huiyuan fu visitato afiché dal monaco indiano Buddhabha-
dra (358-429), autorevole traduttofe meridionale originario di Kapilavastu,
nell’India settentrionale. Costuiraggiunse la Cina settentrionale attraverso
le rotte carovaniere dell’Asia centrale, tuttavia fu presto contrastato dalla
scuola di Kumarajiva e costretto a lasciare Chang’an, all’epoca principale
centro delle traduzioni, per trasferirsi dapprima sul monte Lu e poi a Nan-
chino. Tra le sue opere spicca la prima traduzione del Mahaparinirvana
sutra (Foshuo daban niyuan jing, T. 376), realizzata in collaborazione con
Faxian e destinata a suscitare una delle guerelle dottrinali pit significative
dell’epoca.

Testo fondamentale del tardo mahayana, in cui & introdotta la dottrina
della ‘natura di Buddha’ (foxing), il Mahaparinirvana sutra fu tradotto qua-
si contemporaneamente nel sud e nel nord della Cina. La versione meridio-
nale sembrava negare che tutti gli esseri senzienti possedessero la natura di
Buddha, causando la sfortuna di Daosheng (355-434), che era invece un
convinto(sostenitore della possibilita per ciascuno di realizzarla. Daosheng,
che in passato aveva frequentato sia il monte Lu sia il centro di Kumarajiva
e godeva-di un notevole prestigio, nel 428 fu accusato di eresia ed espulso
dalla comunita buddhista della capitale Jiangkang. Fu riabilitato qualche
anno dopo grazie alla versione settentrionale del szzra, che dava credito al-
le sue teorie (Liebenthal, 1956 e 1957).
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11 quinto secolo vide lo sviluppo della letteratura storiografica, rappre-
sentata in particolare dalle raccolte di biografie di monaci eminenti a opera
di Baochang (466-?) e di Huijiao (497-554), che inaugurarono un genere
destinato ad avere grande fortuna per tutta la storia del buddhismo cinese
(Koichi, 1994; Wright, 1954). A Baochang ¢ attribuita la compilazione di
una raccolta di “Biografie di monaci famosi” (Mzngseng zhuan), che non ci
¢ pervenuta, e della prima raccolta di “Biografie delle monache” (Bigiuni
zhuan, T. 2063; Tsai, 1996), mentre Huijiao ¢ autore delle “Biografie di mo-
naci eminenti”, vero e proprio capolavoro letterario che comprende 275
biografie (Gaoseng zhuan, T. 2059; Shih, 1968). Complementari ai cataloghi
delle scritture, queste biografie dal forte carattere agiografice.ci forniscono
al contempo dati storici importanti sulle attivita delle comunita buddhiste
dal quarto al sesto secolo e informazioni sui modelli esemplari a cui quelle
stesse comunita si dovevano ispirare (Kieschnick, 1997).

Quanto all’attivita di traduzione, la figura pit significativa del sud del
paese ¢ Paramartha (499-569), un maestro altamente qualificato prove-
niente da una famiglia brahmanica nell’India centrale. Giunto a Canton
verso la meta del sesto secolo, fu accolto con ‘ogni onore dall’imperatore
Wu dei Liang, che tuttavia mori I’anno succéssiyo lasciando la dinastia nel
caos. Nonostante le difficili circostanze im“eui venne a trovarsi, Paramar-
tha fu un prolifico traduttore, che ebbe il'merito di introdurre in Cina le
principali opere di Asanga e Vasubandhu, gli ideatori della scolastica yo-
gacara, inclusa la traduzione parzialéydello Yogacarabhuami Sastra (T.
1584). La sua tradizione interpretativa € nota come shelun, dal titolo cine-
se delle sue traduzioni del “Compendio del mahayana” (Mahayanasan:-
graha Sastra, She dasheng lun, T. 1593) di Asanga e del relativo commenta-
rio di Vasubandhu (T. 1595),

La tradizione attribui a Patamartha la traduzione del “Risveglio della fe-
de” (Dasheng gixin lun, T. 1666), testo oggi da molti considerato apocrifo e
destinato a esercitare unlenorme influenza sulla tradizione huayan e in ge-
nerale sullo sviluppo del #2ahayana dell’Asia orientale. Facendo riferimen-
to, oltre al concetto di ‘coscienza deposito’ (@layavijiiana, alaiyeshi), proprio
della yogacara, anche/all’idea di ‘embrione del tathagata’ o del Buddha (za-
thagatagarbha, rulaizang), 'opera fu considerata inattendibile da Xuanzang
e dalla sua scuola. Studi recenti tendono a negare a Paramartha la paternita
dell’opera (Keng,2009).

Anche le corti settentrionali, rette da sovrani di origine non cinese, favo-
rirono il buddhismo, una religione straniera alla quale potevano fare riferi-
mento perlegittimare il proprio potere e controbilanciare I'influenza del
confucianesimo, dottrina cinese dal forte carattere identitario. Gli stati set-
tentrionali, fortemente centralizzati, tesero a creare una stretta interrelazio-
ne fra stato e chiesa e a mettere in atto misure di controllo maggiori rispet-
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to ai governi del sud. L’apice dell’appoggio imperiale fu garantito dalla di-
nastia proto-mongola dei Wei settentrionali, o Toba-Wei, che tra la secon-
da meta del quinto secolo e la prima meta del sesto secolo regno sull’intero
territorio della Cina settentrionale. Questo avvenne nonostante i sovrani
Wei, impegnati in un un processo di profonda sinizzazione, favorissero il
confucianesimo e accordassero il proprio sostegno anche al daoismo dei
maestri celesti.

Si assistette a una fioritura di monasteri e luoghi di culto senza preceden-
ti. Gli edifici buddhisti, che nel 518 occupavano un terzo della superficie di
Luoyang, erano prevalentemente in legno e non ci sono pervenuti. Ma pos-
siamo farci un’idea piuttosto precisa della ricchezza e vatieta dell’arte e ar-
chitettura buddhista del periodo grazie ai maestosi templi-grotta di Yun-
gang e Longmen, la cui costruzione ¢ testimonianza/di quanto si fosse ora-
mai radicata la pratica della donazione al sazzgha per‘acquisire meriti spiri-
tuali (McNair, 2007). Il complesso di Yungang, presso Datong, fu scavato
tra il 460 e il 525 (252 templi e oltre 50000 imfmagini), mentre lo scavo di
Longmen fu iniziato nel 493, in seguito allg spostamento della capitale a
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Grotte di Yungang (Datong, Shanxi) (Fotografia Ester Bianchi, 2016).
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Luoyang, e prosegui durante i Tang (2345 templi e oltre 100000 immagini).
Un censimento del 525 rivela che la Cina settentrionale contava all’inizio
del sesto secolo una popolazione monastica di circa due milioni di religiosi
(Zircher, 2001: 211-12).

In generale, durante tutto il periodo i monasteri si rafforzarono econo-
micamente, grazie alle ingenti donazioni delle classi abbienti e all’esenzione
fiscale di cui godevano le loro proprieta. Com’era accaduto nel sud del pae-
se, prosperita e crescita portarono allo sviluppo di forme di anticlericalismo
(Hureau, 2002), soprattutto da parte di rappresentanti del daoismo e del
confucianesimo. In due occasioni il malcontento sfocio in vere.e proprie
persecuzioni.

La prima repressione del buddhismo avvenne nel 446.¢ fiy messa in atto
da Taiwudi, dei Wei settentrionali, secondo la storiografia tradizionale su
istigazione del ministro antibuddhista Cui Hao e del maestro daoista Kou
Qianzhi. Per quanto le ragioni delle drastiche misure adottate dall’'impera-
tore siano senz’altro piti complesse e vadano ricercate nel timore della
componente eversiva del buddhismo nelle aree rurali, & comunque eviden-
te che Kou Qianzhi, consigliere dell’imperatore, ebbe nella vicenda un
ruolo importante. La seconda persecuzione,q'&vece, si tenne durante il re-
gno di Wudi dei Zhou settentrionali neglivanini 574-78 e colpi anche il
daoismo. Sembra plausibile che l’obietti&eﬂe misure fosse il rafforza-
mento dell’esercito e la raccolta di fondi.per la campagna militare contro i
Qi settentrionali. Comunque sia, Wudi'era un sovrano incline al confucia-
nesimo e la motivazione ideologica-allabase della sua repressione del bud-
dhismo non va sottovalutata. In entrambi i casi, le misure adottate (il ritor-
no forzato allo stato laicale dei religiosi e la distruzione di immagini e testi
sacri) ebbero breve durata, ma‘eausarono ingenti danni, soprattutto mate-
riali, al buddhismo delle zoné coinvolte (Ch’en, 1972: 147-51 e 190-94;
Zacchetti, 2010a: 473-74).

Se nel sud del paese si stava affermando la figura del monaco letterato,
una caratteristica del settentrione ¢ la presenza, presso le corti principesche,
di monaci buddhistiincaricati di svolgere pratiche e rituali per il benessere
e la salvaguardia della/dinastia. In effetti, il sostegno accordato dalle corti
imperiali ai monaci missionari stranieri era spesso ispirato dal desiderio di
servirsi delle lore arti segrete e poteri soprannaturali (Ziircher, 2012: 18).
Ne & un chiaroresempio Fotudeng (?-348), monaco taumaturgo nativo di
Kucha che giunse a Luoyang nel 310 e fu consigliere per questioni politiche
e militaridi re Shi Le (319-33) dei Zhao posteriori (Wright, 1948). Fotu-
deng fu in“grado di creare uno stretto legame fra I’autorita imperiale e le
comunita buddhiste, a cui diede un assetto istituzionale che sarebbe stato
preso a modello dai suoi eredi. Le sue abilita di mago gli portarono inoltre
grande notorieta e migliaia di devoti.
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1l caso di Fotudeng ¢ esemplificativo di quanto il buddhismo dell’epoca
dovesse essere molto piti complesso e vario di quanto comunemente rico-
nosciuto. La traduzione dei testi, su cui maggiormente si sono concentrati
gli studi, era solo una delle tante attivita a cui si dedicavano le sempre piu
numerose comunita buddhiste. Se questo ¢ valido per i grandi monasteri,
che potevano contare sull’appoggio della corte e della nobilta, lo & a mag-
gior ragione per le migliaia di piccoli templi, spesso non riconosciuti uffi-
cialmente, nei quali monaci poco pit che illetterati si dedicavanora liturgie
basilari, a forme di esorcismo e a guarigioni, e dove la pratica buddhista si
mescolava ai culti locali (Ziircher, 2001: 213).

Fotudeng fu maestro di Dao’an (314-85), dotto e autdtrevole monaco ci-
nese autore del primo catalogo delle scritture buddhiste parzialmente per-
venutoci. Considerato precursore delle cosiddettey‘traduzioni vecchie’
(7zuy?), seppe creare a Chang’an 'ambiente favorevole'alle successive atti-
vita di Kumarajiva. Prima di giungere nel nord, Dao’an aveva guidato una
comunita monastica nella Cina centrale, presso/Xiangyang, nota per il rigo-
re nel rispetto della disciplina monastica e per lo“sviluppo del culto di Mai-
treya. A Dao’an si deve la consuetudine, rimasta valida sino a oggi, di attri-
buire ai monaci cinesi il cognome Shi, dakiprimo carattere del nome cinese
di Buddha Sakyamuni (cin. Shijiamouni).In"seguito alla conquista della re-
gione da parte di truppe dei Qin antéridei, Dao’an fu preso prigioniero e
costretto a trasferirsi a Chang’an, capitale del regno. Qui divenne consiglie-
re di corte e ottenne I'incarico di dirigere lattivita di traduzione, incentrata
in particolare su opere dei genert vizzaya (la disciplina monastica), aganza e
abhidharma (entrambi generi non.mahayana). Come affermato da Stefano
Zacchetti, Dao’an “& una delle figure piti importanti della storia del
buddhismo in Cina [...] Egli tifiuto ogni facile ‘via cinese’ al buddhismo, ri-
cercando sempre, con passione e fatica, una soluzione che non tradisse il si-
gnificato originale del messaggio di Sakyamuni” (Zacchetti, 2010a: 459).

L’altra grande figura del buddhismo settentrionale ¢ il noto traduttore
Kumarajiva (344-413), monaco centrasiatico nativo di Kucha che giunse
presso 'ufficio di.traduzioni di Chang’an nel 401. A riprova della varieta
dottrinale che réghava all’epoca in Serindia, vale la pena di ricordare che
Kumarajiva era stato inizialmente un sarvastivadin (tradizione dominante
nei territori asnord del Taklamakan) e che si converti al #ahayana solo do-
po avere visitato Kashgar (Palumbo, 2011: 75).

L’attivita)di Kumarajiva e della sua scuola di Chang’an segno un netto
miglioramento nella traduzione dei testi, grazie in particolare allo sviluppo
di una forma di cinese buddhista standardizzato che sarebbe rimasto un ri-
ferimento imprescindibile nei secoli successivi. D’altro lato, I'attivita di tra-
duzione cesso di avere un carattere privato per divenire un’impresa ufficiale
che coinvolgeva decine di traduttori e collaboratori e richiedeva pianifica-
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zione e una sistematica organizzazione dei lavori. Le traduzioni si fecero co-
si pit fluide e raffinate, benché talvolta la ricercatezza stilistica andasse a
sfavore dell’accuratezza filologica.

Nella decina di anni intercorsi tra ’arrivo a Chang’an e la sua morte, Ku-
marajiva poté dedicarsi interamente all’attivita di traduzione, godendo del-
I’appoggio incondizionato dell'imperatore Yao Xing (r. 394-416) dei Qin
posteriori. Tra le sue numerose opere (trentacinque per il catalogo piti anti-
co, pitl di cento in quelli successivi) spiccano le prime traduzioni della tra-
dizione mzadhyamika, I'altra grande scuola della scolastica delzzabayana as-
sieme alla yogacara. Nello specifico, rese in cinese tre testi di Nagarjuna e
uno di Aryadeva: Madhyamaka $astra (Zhonglun, T. 1564)," Dvadasanikaya
Sastra (Shiermen lun, T. 1568), Mabaprajiiaparamita Sastrd (Dazbidu lun, T.
1509) e Sata $astra (Bailun, T. 1569). Degne di menzionesono anche le sue
traduzioni di testi del corpus della Prajiiaparamita e del “Sutra di Amitabha”
(Amituo jing, T. 366), e soprattutto le sue versioni, poi divenute standard,
del Sutra del Loto (Miaofa lianbua jing, T. 262) € del Vimalakirtinirdesa
siatra (Weimojie suoshuo jing, T. 475).

Le competenze linguistiche acquisite e affinate da Kumarajiva lo rendo-
no un caso eccezionale nel panorama dei trad{;citori stranieri, per la sua abi-
lita a tenere sermoni sui contenuti dottrinali dei testi tradotti, per la fitta
corrispondenza che intrattenne con i pitiiniportanti monaci cinesi dell’epo-
ca e, unico caso a nostra conoscenza oltre a Paramartha, per la scrittura di
trattati e commentari in lingua cinese((Zurcher, 2012: 21).

Alla sua scuola si formarono alcune delle menti piti fini del buddhismo
cinese. Al gia menzionato Daosheng.¢ attribuita la teoria della ‘illuminazio-
ne improvvisa’, che diverra in seguito il tratto distintivo del buddhismo
chan e che egli elaboro sulla base.del pensiero di Nagarjuna. Secondo Dao-
sheng, la bodhi non é realizzabile attraverso un graduale accumulo di no-
zioni, ma piuttosto attraverso un’intuizione improvvisa della realta ultima
che soggiace alla manifestazione fenomenica. Un altro noto allievo di Ku-
marajiva fu Sengzhao (365-434), il cui merito risiede nell’opera di esegesi
della Prajiiparamita (Thompson, 2008).

In questi secoli, ‘il buddhismo prosperod anche nei territori della Cina
nord occidentale governati dai Liang settentrionali, anch’essi favorevoli al
buddhismo. Allinizio del quinto secolo operd a Langzhou, in qualita di
consigliere, mago-di corte e traduttore, il maestro indiano Dharmaksema. 11
suo principale contributo risiede nella traduzione della versione settentrio-
nale del Mahaparinirvana sutra (Dapan niepan jing, T. 374).

Questa vasta opera di traduzione era destinata a protrarsi ancora per i se-
coli a venire perché, come suggerito da Lewis Lancaster, i cinesi volevano
essere certi di possedere tutte le scritture buddhiste indiane e finché si con-
tinuavano a scoprire testi nuovi sarebbe stato inopportuno chiudere la rac-
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colta (Lancaster, 2012). Si rese presto necessaria un’opera di catalogazione
che fornisse il quadro delle scritture disponibili. Il primo catalogo di cui ab-
biamo traccia fu realizzato nel quarto secolo da Dao’an, mentre il pitl anti-
co catalogo pervenutoci nella sua interezza ¢ il Chu sanzang ji ji (“Raccolta
di note sulla traduzione dei Tre Canestri”, T. 2145) di Sengyou (445-518),
una bibliografia di opere e di autori, ricca di riferimenti precisi a date e luo-
ghi e di inestimabile valore per lo studio di questa fase di sviluppo del bud-
dhismo cinese.

Con I'inizio del sesto secolo si affermo la concezione diuna raccolta uni-
taria di ‘tutte le scritture’ (yzgiejing): nasceva cosi il Canone buddhista cine-
se. Inizialmente inteso come insieme di traduzioni dallélingue dell’India,
esso accolse presto anche testi scritti direttamente in‘cinése. Dapprima co-
piato a mano e distribuito ai principali monasteri delpaese, fu stampato per
la prima volta nella sua interezza nell’edizione Kaibaozang del 972, conte-
nente 1076 testi (la stampa xilografica era stata inventata due secoli prima
proprio in contesto buddhista) (Kieschnick, 2003: 180-83). Il Canone bud-
dhista, sia in forma manoscritta sia a stampa, fu'da subito oggetto di culto
in Cina e il suo possesso divenne fonte di autorita e potere (Wu, 2015). La
versione moderna maggiormente impiegs{? oggi ¢ nota come Taisho (dal
nome di regno Taisho: 1912-25) e fu pubblicata a Tokyo negli anni 1924-
34. 1 cinquantacinque volumi principali @ella raccolta includono 2184 ope-
re e sono costituiti per due terzi da traduzioni, incluse le versioni successive
di un medesimo testo (Zacchetti, 2010b).

VARIETA E FIORITURA IN EPOCA SUI E TANG

La riunificazione imperiale 0perata dai Sui e consolidata durante i secoli di
governo Tang restitui alla.Cina unita, stabilita e pace sui propri territori. Al-
lo stesso tempo, i confini-si ampliarono come mai prima, estendendo I'in-
fluenza del potere impeériale sull’Asia centrale e su stati limitrofi come la
Corea, il Tibet e il Vietnam (Annam). La capitale Chang’an, che fu in que-
sti secoli la citta piti popolosa al mondo, si fece estremamente cosmopolita,
ricca e vivace sul piano culturale e intellettualmente fervida.

Gli imperatoti Tang si ispirarono ai principi etici e all’ideologia di gover-
no del confucianesimo, fattore fondante dell’istituzione imperiale. Inoltre,
considerandosi discendenti di Laozi (con cui condividevano il cognome
Li), fayorirono il daoismo per ragioni di culto degli antenati. Cid nonostan-
te, per'la maggior parte sostennero apertamente anche il buddhismo,
un’evidente scelta politica, considerando quanto era oramai radicato e dif-
fuso fra la popolazione cinese di tutti gli strati sociali. Allo stesso tempo, la
presenza presso la corte imperiale di influenti monaci buddhisti in qualita
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di consiglieri politici e religiosi dimostra la fiducia nel potenziale spirituale
del buddhismo. Gli imperatori Tang li reclutavano per la loro abilita nelle
arti mantiche e per la conoscenza dei rituali atti a garantire protezione e
prosperita allo Stato e alla dinastia (McRae, 2010: 495-500).

Per comprendere la complessita del rapporto della casa regnante Tang
con il buddhismo basti pensare al caso di Taizong (r. 626-49). Il secondo
imperatore Tang dichiaro la sua devozione al daoismo, al quale si sentiva le-
gato per questioni di pieta filiale, ma fin dall’inizio non si dimostrdpér que-
sto ostile al buddhismo, di cui riconosceva 'efficacia nell’ambito dei rituali
per il benessere dello Stato. Infine, dopo diversi incontri con Xuanzang, ap-
pena rientrato dal suo pellegrinaggio in India, Taizong giunse ad affermare
che il confucianesimo, il daoismo e le altre scuole di pensiero cinesi non
erano che piccole pozze d’acqua se paragonate alla grandezza oceanica del
buddhismo (Ch’en, 1972: 217-19).

Alcuni imperatori si proclamarono cakravartin, secondo I'ideale buddhi-
sta del santo monarca universale ‘che mette in moto la ruota’ (zhuanlun
wang). E il caso di Wendi (r. 581-604), il fondatore-della dinastia Sui, del-
I'imperatrice Wu Zetian (r. 684-705) e di Suzong (r. 756-62). L’apice del
sostegno imperiale al buddhismo fu raggiuntg,durante il regno dell'impera-
trice Wu Zetian, che si fece riconoscere come manifestazione di Maitreya, il
Buddha futuro, e usd il buddhismo per legitsimare la propria presa di pote-
re e la fondazione di una sua dinastia (Forte, 1988).

Un fattore favorevole al buddhismo fu anche ’estensione del controllo
cinese lungo le vie della seta, che permise un nuovo afflusso di maestri e di
testi dall’Asia centrale e dall’India,'ma anche I’affermazione di nuovi credi
stranieri (nestorianesimo, islam e manicheismo) e I’emergere di un conse-
guente clima di apertura intelléttuale e cosmopolitismo.

In questo contesto, il buddhismo si consolido e sviluppo ulteriormente,
ponendosi come uno degliingredienti piti importanti della vita religiosa,
culturale e intellettuale del paese. L’epoca Sui-Tang costituisce, assieme al-
I’epoca Song, il periodo di maggiore sviluppo, maturita e influenza del bud-
dhismo in Cina.

La politica religiosa adottata dai Tang si pose in continuita con quella dei
governi delle dinastie del sud e del nord, in particolare dei Wei settentriona-
li, mirando al controllo della comunita monastica ma garantendole anche so-
stegno ufficialé e.una notevole prosperita economica. Ad esempio, si manten-
nero sia il sistema dei monasteri statali finanziati con fondi pubblici sia I'esen-
zione fiscale dei possedimenti monastici. In termini di controllo, furono at-
tuate delle‘politiche che limitarono ulteriormente I'autonomia del sazgha. Se
nel corso dei secoli precedenti solo i crimini maggiori commessi dai monaci
erano di competenza delle autorita statali, con i Tang anche i crimini minori
cessarono di essere materia monastica e furono sottoposti alle leggi civili.
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11 caso pitt esemplificativo delle politiche Tang verso il buddhismo & for-
nito da Xuanzong (r. 712-56), imperatore che si mostro favorevole al bud-
dhismo pur preferendo il daoismo. Egli proibi la costruzione di nuovi mo-
nasteri su iniziativa di patroni privati, ricondusse allo stato laicale 30000
monaci considerati non meritevoli e ided esami clericali per le ordinazioni
monastiche. Amministrati dal governo e mutuati dal sistema per il recluta-
mento dei funzionari imperiali, questi esami miravano a controllare e con-
tenere il numero dei religiosi, prevedendo che chi li superava'ricevesse un
certificato di ordinazione (Ch’en, 1972: 222-24).

Le cifre ufficiali relative al sanzgha buddhista di epoca Tang riferiscono
dell’esistenza di 126100 monaci e monache e di 5358 monasteri nel 729, e
di 260500 monaci e monache, 4600 monasteri e 40000 piccoli templi nel-
1’845 (Ziircher, 2001: 220). Questi dati sono tuttavia parziali, in quanto non
tengono conto dei novizi in attesa di ordinazione e dei cosiddetti ‘monaci
tra il popolo’, ossia tutti i religiosi buddhisti non ufficialmente ordinati.

1l monastero divenne un’importante istituziofie sociale con funzioni edu-
cative e formative, ma anche di soccorso e cura pet la popolazione. Se tutti i
monasteri fornivano agli aspiranti monaci l'istruzione necessaria per la let-
tura dei testi buddhisti, nelle grandi istituzioni i rappresentanti del sazzgha
potevano dedicarsi anche allo studio approfondito degli insegnamenti bud-
dhisti cosi come di materie mondane, &modello della figura del monaco
erudito che si era sviluppata nei secoli.precedenti nel sud del paese. Inoltre,
nel nome degli ideali caritatevoli del #ahayana, molti monasteri istituivano
scuole-convento in cui i laici potevano ricevere un’educazione elementare,
realizzavano opere pubbliche come la costruzione di ponti, strade e pozzi
(secondo quanto previsto dai voti del bodhisattva) e organizzavano ospeda-
li, dispensari e altre tipologie'di aiuto ai poveri.

1 privilegi di cui godeya.il'sarzgha (esenzione fiscale, dal servizio militare
e dalle corvée) e le donazioni dei laici permisero ai monasteri di accumula-
re ingenti ricchezze che'nulla portavano alle casse dello Stato. A cio si ag-
giunsero una serie di consuetudini altrettanto gravose per lo Stato, come la
vendita illecita dei certificati di ordinazione, che fornivano a chi li acquisiva
gli stessi privilegi dei monaci. Un’altra pratica che si diffuse capillarmente
riguardava la costruzione di monasteri votivi sulle terre dei grandi proprie-
tari terrieri, con'l’obiettivo di ottenere I'esenzione fiscale per 'intero posse-
dimento. Verso la meta dell’ottavo secolo lo Stato, gravemente indebolito
dalla rivolta'di An Lushan (755-63), attuo una serie di misure antibuddhiste
che minarono I'indipendenza economica dei monasteri, in particolare attra-
verso I’esproprio delle proprieta monastiche.

Tutto cio si accompagno a un inasprimento dell’opposizione confuciana
e daoista nei confronti del buddhismo, che bene si collocava in una tenden-
za generale di ritorno alle origini della tradizione cinese. Presso la corte im-
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periale, la fazione degli eunuchi, favorevoli al buddhismo, si contrapponeva
a quella dei funzionari-letterati, aspramente critici nei confronti della reli-
gione straniera. Cosi, nell’'819, Han Yu (768-824), letterato confuciano mol-
to influente a corte e considerato tra i precursori del neoconfucianesimo
Song, scrisse all'imperatore Xianzong (r. 805-20) un famoso memoriale al
trono con il quale sperava di ridimensionare I'influenza del buddhismo e di
ristabilire a corte il ruolo del confucianesimo (Ch’en, 1972: 225-26). L’oc-
casione che scelse per presentare le proprie critiche fu ’'annuale processio-
ne di una reliquia di un dente di Buddha conservata presso.il monastero
Famen di Pechino, criticando I'imperatore perché permetteva.alle “ossa
consumate e marce” e ai “resti ripugnanti e nefasti” di un batbaro di acce-
dere negli antri proibiti della corte (Tangshi).

L’insieme di questi fattori economici e ideologici ayversi al buddhismo
porto alla repressione dell’845, la piti severa e violenta delle persecuzioni del
periodo pre-moderno. Le misure includevano la disttuzione dei monasteri e
dei piccoli templi e 'obbligo imposto a tutti i religiosi di lasciare 1’abito e
tornare allo stato laicale (Ch’en, 1972: 231-33). Nella'Cina centrale, dove le
misure furono applicate con maggior rigore, si ebbe la perdita della quasi to-
talita dell’arte buddhista pre-Tang e Tang. Sécondo la storiografia tradizio-
nale, il buddhismo non si sarebbe pit ripresoegﬁ questa battuta d’arresto, vi-
sta come I'inizio di un inesorabile declidoNn realta, le misure attuate da
Wuzong (r. 840-46) furono revocate pochi anni dopo dall'imperatore Xuan-
zong (r. 846-59) e il buddhismo poté fiptendersi celermente avviandosi ver-
so gli sviluppi e la prosperita del periodo Song. Cio avverra tuttavia in una
societa rinnovata, in cui il buddhismo assumera funzioni diverse rispetto al
periodo medievale. In questi termini, & ancora possibile considerare la terza
repressione come un momentg di.svolta nella storia del buddhismo cinese.

Sul piano dottrinale, il periodo Tang si caratterizza per il proseguimento
dell’opera di traduzione, che permise I'introduzione in Cina dei pit recenti
sviluppi del buddhismo indiano, e per lo sviluppo di approcci esegetici e di
pratica piu marcatamente cCinesi.

I maggiori centri di traduzione erano situati nella capitale Chang’an e
nella capitale secondaria Luoyang, ma analoghe attivita erano svolte anche
nei grandi monasteri che si andavano formando in ogni parte dell’impero.
L’opera di traduzione continud a essere patrocinata dalla corte, che si fece
anche carico, attraverso I'Ufficio per gli affari buddhisti, di supervisionare i
testi che erano inclusi nel Canone, per evitare I'inserimento di sz¢ra apocri-
fi (ossia di‘testi redatti in Cina ma che si presentavano come originali india-
ni). Volti a<“preservare 'ortodossia” (Ziircher, 2001: 215), questi interventi
contribuirono alla scomparsa della maggior parte della letteratura apocrifa,
di cui possiamo parzialmente apprezzare la ricchezza di contenuti e il signi-
ficato attraverso i pochi esemplari giunti sino a noi (Buswell, 1990).
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I principali traduttori dell’epoca furono, per la prima volta, due monaci
cinesi. Entrambi pellegrini, Xuanzang e Yijing trascorsero lunghi anni in
India alla ricerca del Dharma e al rientro in Cina si dedicarono alla tradu-
zione dei testi raccolti. Le loro opere sono rappresentative delle ‘traduzioni
nuove’ (xz7y7) e sono caratterizzate dall'impiego di una terminologia stan-
dardizzata, con un ampio uso della trascrizione fonetica, e dalla tendenza a
seguire in modo rigoroso la sintassi del testo originale, talvolta a scapito
della fruibilita del testo d’arrivo. Per questo motivo, per 'uso fituale si con-
tinuo spesso a preferire le pitt eleganti e vivaci ‘traduzioniwecchie’ (in par-
ticolare quelle di Kumarajiva). Ad ogni modo, la conoscenza sia della lingua
cinese sia del sanscrito da parte dei traduttori, unita alla_profonda com-
prensione delle dottrine buddhiste esposte nelle scritture tradotte, rende
queste opere le pitl accurate traduzioni mai prodottesin Cina.

Xuanzang (602-64), le cui memorie di viaggio ispirarono il famoso ro-
manzo cinese di epoca Ming “Viaggio in occidente” (Xéyou ji), intraprese il
proprio pellegrinaggio nel 629, seguendo le tOtte carovaniere attraverso
I’Asia centrale, dove ebbe modo di vedere tra I'altro i Buddha giganti di Ba-
miyan, che sarebbero stati rasi al suolo nel marzo 2001 dal governo taleba-
no. In India, oltre a visitare i principali Cenglrj e luoghi sacri del buddhismo,
Xuanzang studio presso 'universita di/Nalanda, dove fu ammirato per la
sua erudizione ed ebbe la possibilita di iheessere importanti relazioni diplo-
matiche. Il suo Xéyu ji (“Memorie sulle tegioni occidentali”), ¢ il pitt com-
pleto e attendibile resoconto di vidggio mai scritto da un pellegrino cinese
(T. 2028; Beal, 1884). Al suo riternoa Chang’an, nel 644, Xuanzang fu ac-
colto con ogni onore dall’imperatore Taizong che lo incarico di dirigere
I’opera di traduzione. Le oltre seicento cinquanta opere da lui raccolte in
India comprendevano satrd &$astra del mahayana, ma anche trattati di logi-
ca, linguistica e opere delle principali correnti del buddhismo antico.

Xuanzang aveva intrapreso il proprio pellegrinaggio spinto dal desiderio di
approfondire le proprie conoscenze della scolastica yogacara. Cosi la sua tra-
duzione piti importante & la prima versione completa del compendio del pen-
siero yogacara “Discorso sugli stadi della pratica yogica” (Yogacarabhimi
Sastra, T. 1579). Dégne di menzione anche la traduzione della suwzr2a di testi
del corpus della “Perfezione della saggezza” Mahaprajiiaparamita satra (T.
220), che costituisce 'opera pit estesa di tutta la letteratura canonica (occupa
tre volumi del-Tazsho), e la traduzione dell’ Abhidharma mabavibbasa sastra
(T. 1545), summa della scuola sarvastivada. Xuanzang & anche autore della
terza vetsione cinese del Vimalakirtinirdesa (Shuo wugoucheng jing, T. 476).

L’altre’grande pellegrino traduttore Tang fu Yijing (635-713). Partito da
Canton via mare nel 671, si trattenne in India per pit di venti anni, dieci
dei quali presso I'universita buddhista di Nalanda, di cui ci ha lasciato un
dettagliato resoconto nelle sue memorie di viaggio (T. 2025; Takakusu
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2005). Rientrato in Cina, sempre ripercorrendo le rotte marittime, fu accol-
to a Luoyang dall’imperatrice Wu, che lo incarico della guida dell’Ufficio di
traduzione. Yijing dedico i restanti anni di vita alla traduzione dei testi rac-
colti in India, concentrandosi in particolare sul vinaya (la sezione del vinaya
del Canone buddhista contiene diciotto testi a suo nome: T. 1442-1459).
Fra le sue traduzioni figurano anche diverse opere tantriche, a testimonian-
za dell'importanza assunta dal buddhismo tantrico nell’India del settimo se-
colo; esso era centrale anche presso 1'universita di Nalanda, doversi svi-
luppo associato alla yogacara.

L’influenza del buddhismo tantrico in Cina raggiunse il suo pieco duran-
te 'ottavo secolo grazie all’opera di figure come fubhakarasima (637-735),
Vajrabodhi (669-741) e Amoghavajra (705-74), che seppéroesercitare una
notevole influenza presso la corte quali esperti di potenti rituali tantrici
(Chou, 1945; Strickmann, 1996). Sia Subhakarasima sia Vajrabodhi studia-
rono a Nalanda e, in Cina, operarono come tradutteri a Chang’an produ-
cendo rispettivamente la prima versione cinese del Mahavairocana satra (T.
848), noto come Dari jing, e del Vajrasekbara sitra’ (T. 866), ossia le due
principali scritture del buddhismo esoterico giapponese.

1l pit influente dei tre maestri tantrici fu Amoghavajra il quale, dopo
avere collaborato con Vajrabodhi, alla morte di quest’ultimo fece ritorno
nello Sri Lanka per rientrare in Cina nel. 746, portando con sé un centinaio
di opere tantriche (Orlando, 1981). Ottimo conoscitore del cinese, Amo-
ghavajra fu molto vicino alla corte imperiale sia come capo traduttore sia
come consigliere, astrologo e mago-di corte. La sua traduzione del Vajrase-
khara sitra (Jingangding jing, T. 874).divenne presto la pitt popolare. Amo-
ghavajra ha il merito di aver creato un metodo standard per la trascrizione
fonetica delle formule tantriche(zzantra e dbarani).

Questa fervente attivita di traduzione si accompagnd allo sviluppo di
correnti di pensiero note come zozg (‘linee ancestrali’) e specializzate in de-
terminati insegnamenti o/ pratiche proprie.

Si ¢ soliti distinguere tra’correnti rimaste maggiormente fedeli alla tradi-
zione indiana e sviluppi tipicamente cinesi. Appartengono alla prima cate-
goria la liizong (‘tradizione del vinaya’), specializzata nella disciplina mona-
stica; la sanlun (‘tre trattati’), versione cinese della 7adhyamika; la faxiang o
weishi (‘sola mente?), versione cinese della yogacara, e la zhenyan (‘vera pa-
rola’), versionecinese del fantra. Le altre correnti che fiorirono durante i
Tang, pur fivendicando lignaggi indiani sono rappresentative del solo
buddhismo dell’Asia orientale: la zzantai (‘monte Tiantai’), incentrata sul
Satra del Loto; la huayan (‘ghirlanda fiorita’), incentrata sull’ Avatanisaka
sutra; la jingtu (‘terra pura’) e il chan (‘meditazione’). A queste otto zong so-
no talvolta aggiunte altre correnti piti specifiche, tra le quali la jushe (abhi-
dbarma), relativa allo studio della scolastica del buddhismo antico e incen-



424 Cina

trata sull’ Abhidharmakosa sastra; la niepan (nirvana), incentrata sul Maha-
parinirvana siutra; la dilun (‘trattato delle dieci terre’), basata sull’opera di
Vasubandhu sulle dieci terre del bodhisattva (Dasabbimika bhasya), e la
shelun, dal titolo del Mahayanasamgraba Sastra di Asanga, entrambe consi-
derate come sviluppi del pensiero yogacara.

Diversamente da quanto si & ritenuto in passato, queste cosiddette ‘scuo-
le buddhiste’ Tang non vanno intese in un’ottica esclusivista o settaria. An-
ziché designare entita organizzate e indipendenti, il termine z4#gha un’ac-
cezione simile a quella di ‘lignaggio spirituale’. L’adesione a uno zong era
puramente nominale, “un monaco poteva appartenere a un lignaggio chan,
studiare le dottrine #zantai e praticare al contempo la recitazione del nome
di Buddha secondo la tradizione della terra pura” (Welchy 1968: 194-5).

Cio nonostante, la dinastia Tang ¢ spesso presentata.come aetas aurea del
buddhismo cinese proprio in virtt dello sviluppo delle/*scuole Tang’, la cui
scomparsa nelle epoche successive avrebbe determinato il declino della re-
ligione. Questo modello settario & stato messg in discussione come poco
rappresentativo della realta storica cinese da Robert Sharf (2002: 6-10) e al-
tri studiosi. In effetti, la suddivisione in otto, dieci o tredici scuole proposta
da molte storie del buddhismo cinese nonée/riscontrabile nelle fonti cinesi e
riflette una lettura della realta filtratacattraverso I'ottica del buddhismo
giapponese (Schicketanz, 2017-18).

Contrariamente al Giappone, non‘si ebbero nel buddhismo cinese istitu-
zionale sviluppi in senso settario. Alcune delle cosiddette ‘scuole’ erano in
realtd gruppi di studio o circoli di discussione formati da specialisti di spe-
cifici testi (come nel caso delle cotrenti riferibili alla 7zadhyamika e alla yo-
gacara). La liizong d’altro lato designa esperti conoscitori della disciplina
monastica a cui era possibile'fare riferimento per questioni disciplinari o di
ordinazione a prescindere.dall’inclinazione dottrinale. Né ¢ corretto parla-
re di una vera e propria scuola esoterica di epoca Tang, considerando che il
tantra era inteso come Un sapere segreto di particolare efficacia, di cui si
servivano i potenti e ché poteva essere trasmesso a prescindere dall’affilia-
zione. Per quanto_ riguarda il buddhismo char, le fonti hanno dimostrato
che I'idea di una tradizione unitaria e sviluppata durante i Tang & una co-
struzione a posteriori del chan di epoca Song. La jingtu, d’altro lato, non fu
mai una tradizione esegetica indipendente, tantomeno quindi una setta. Nel
caso della /zantai ¢ possibile parlare di un’identita sul piano istituzionale,
data la potenza economica e I'influenza politica dei suoi grandi monaster,
senza per,questo implicare esclusivismo dottrinale. Com’e stato osservato
da Robert Sharf, “gli studiosi sono ora consapevoli che le linee che separa-
no la sanlun dalla tiantai, la tiantai dalla terra pura, la terra pura dal chan, il
chan dal neoconfucianesimo, l'elitario dal popolare e il popolare dal zantra
non sono affatto netti come si ¢ ritenuto in passato” (Sharf, 2002: 9).
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Molte zong si delinearono gia durante il periodo delle dinastie del sud e
del nord, ma la maggior parte fiori con i Sui e i Tang e alcune ebbero signi-
ficativi sviluppi durante le epoche successive. Per chiarezza e comodita di
esposizione, saranno presentate insieme qui di seguito.

11 pensiero madhyamika fu introdotto in Cina da Kumarajiva attraverso
la traduzione del “Trattato sul mezzo” (Madhyamaka $astra) e del “Trattato
delle dodici porte” (Dvadasanikaya sastra) di Nagarjuna, e del “Trattato in
cento versi” (Sata $astra) di Aryadeva. I tre testi, incentrati sul concetto di
vacuita universale e sulle dottrine di ‘verita assoluta’ (zhendi)e ‘verita con-
venzionale’ o ‘mondana’ (s#d7), ebbero notevole risonanza anche nel sud
del paese. A essi si ispira la sanlun (‘tre trattati’), che si sviluppo in partico-
lare durante la dinastia Sui grazie al grande commentatoté Jizang (549-623)
e ai suoi seguaci. Gli eredi di Jizang ne continuarono 'opera durante la pri-
ma parte della dinastia Tang, dopodiché la vitalita di questa tradizione si
ando affievolendo. Ciod non significa che il pensieroidella madhyamika sia
scomparso in Cina. Al contrario, esso prosegui e si sviluppod nell’ambito di
correnti come la tiantai, la huayan e la chan, che seppero darne una nuova e
originale interpretazione (Liu, 1997).

La tradizione yogacara, iniziata da Asangage Vasubandhu nel quarto se-
colo, fu introdotta in Cina pressoché simultafieamente al suo sviluppo in
India, motivo per cui la sua assimilazione a%enne in modo non sistematico,
attraverso la traduzione e I'esegesi di specifici testi a opera di traduttori di-
versi e talvolta associati alla tradiziohe'del tathagatagarbba. 1l periodo di
maggiore fioritura si estende tra il quinto e I’ottavo secolo e puo essere sud-
diviso in tre fasi distinte (Makehamy2014: 4-10).

Le figure dominanti della prima fase furono Bodhiruci (m. 527) e Ratna-
mati (sesto secolo). Ratnamatiffnchiamato a collaborare con Bodhiruci alla
traduzione del “Trattato sulle dieci terre del bodhisattva” (Shidi jing lun, T.
1522), testo incentrato sulle'dieci tappe attraversate dal bodhisattva lungo il
proprio percorso verso la bodh: e che diede vita in Cina alla tradizione ese-
getica nota come dzlun. I due pensatori si trovarono in disaccordo sull’in-
terpretazione dell’opera, determinando la rottura fra una corrente dzlun del
nord e una del sud! Tr4 i motivi del dibattito, che si protrasse per tutta la
prima meta del'sesto secolo, spicca la questione se la ‘coscienza deposito’
(alayavijiana), flusso di coscienza comune a tutti gli esseri e ricettacolo dei
semi del karmapfosse da intendere come un ostacolo da rimuovere (corren-
te settentriohale) o se fosse invece da assimilare all’ ‘embrione del Buddha’
(tathagatagarbha), come voleva la corrente meridionale.

La seconda fase di sviluppo fu inaugurata dall’opera di Paramartha (499-
569), autore di numerose traduzioni che permisero una visione pitt comple-
ta e articolata del pensiero yogacara. La tradizione esegetica che si sviluppo
da questi testi & nota come shelun e rimase dominante fino all’inizio del set-
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timo secolo. Essa introdusse in Cina il concetto di amalavijiiana, la ‘co-
scienza immacolata’, una nona forma di coscienza oltre 'alayavijiiana, pura
e coincidente con la ‘sicceita’ (tathata) e destinata a emergere al momento
della bodh:.

Sulla scia delle controversie tra le correnti dzlun e shelun, Xuanzang de-
cise di intraprendere il proprio viaggio verso I'India, convinto che il dibat-
tito avrebbe trovato una soluzione grazie alla traduzione integrale dello
Yogacarabhami Sastra (Makeham, 2014: 8). L’opera di Xuanzang) che si ri-
velo fondamentale per i successivi sviluppi della yogacara in Asia orientale,
¢ il “Discorso sulla teoria della sola mente” (Cheng weishi tun, T. 1585),
ispirato alla Tramzsika di Vasubandhu. Kuiji (632-82), discepolo ed erede di
Xuanzang, collegd il testo alla figura del pensatore indiano del sesto secolo
Dharmapala e cred i presupposti per 'emergere dellatradizione weishz, che
si contrappose alla cosiddetta corrente del ‘Risveglio.della fede’ (Dasheng
qixin lun) e propose un’interpretazione del pensiero yogacara scevro di rife-
rimenti al tathagatagarbha.

Parallelamente a questi sviluppi della scolastica’del 7ahayana indiano, in
questi stessi secoli nacquero in Cina correnti di pensiero con una forte con-
notazione cinese. Dal momento che le tradizioni tiantai e huayan manten-
nero un approccio anche speculativo, sonostate spesso considerate come
rappresentative di un momento di passapgio tra I'ultima fase di assimilazio-
ne delle dottrine indiane (rappresentata dalle correnti viste sopra) e la defi-
nitiva rielaborazione avvenuta con(il ¢han. Sia la tiantai sia la huayan opera-
rono una radicale rivalutazione dellarealta fenomenica, che divenne punto
di partenza e di arrivo del percorso spirituale, un aspetto che andra ad as-
sumere un’importanza fondamentale nel buddhismo chan.

11 principale esponente(efondatore di fatto della tradizione tiantas fu
Zhiyi (538-97), il quarto-patriarca nel lighaggio (Swanson, 1989). Il nome
della scuola deriva dallassede del suo principale centro, situato sul monte
Tiantai, nell’odierno Zhejiang. Zhiyi fu molto stimato presso le corti Chen e
Sui e la tradizione da lui creata rimase estremamente influente anche in
epoca Tang. I monasteri tantai erano ricchi complessi economicamente in-
dipendenti e gestitijsul modello dei grandi possedimenti fondiari. Vi risie-
devano monaci colti e di elevata estrazione sociale, che avevano strette rela-
zioni con la corte e con le élite intellettuali.

Tra le teorie di Zhiyi spicca il panjiao (‘classificazione degli insegnamen-
ti’), con cui pose ai vertici del Dbarmza buddhista il Satra del Loto. 1l meto-
do delpanjiao consiste nel tentativo di riorganizzare la molteplicita delle
scritture-buddhiste secondo un ordine gerarchico e graduale, sulla base del
periodo di predicazione e del tipo di pubblico a cui erano indirizzate. Ogni
panjiao individuava un dato szatra come il piti autorevole in quanto espres-
sione di un Dharrmea pit sublime. In questo modo dottrine e concetti bud-
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dhisti, giunti in Cina attraverso i secoli e rappresentativi di tutti gli sviluppi
del buddhismo indiano, risultavano inseriti in un sistema coerente a pre-
scindere da divergenze o contraddizioni. Il piti noto fra tutti i panjiao & pro-
prio quello di Zhiyi, che distinse “cinque periodi dell’insegnamento del
Buddha”, spiegando che ciascun sztra era necessario in quanto adatto a
uno specifico momento storico. Nel primo periodo il Buddha predico il
“Sutra della Ghirlanda”, ma il suo insegnamento elevato fu compreso solo
dai bodhisattva pit avanzati; il secondo periodo coincise con la predicazio-
ne dello hinayana, il terzo con i primi insegnamenti del 7zabayana e il quar-
to con i principi della “Perfezione della saggezza”; il quinto periodo, infine,
¢ costituito dall’insegnamento dell’unico veicolo del Sutra dél.Loto (McRae,
2010: 505-5006).

Sul piano dottrinale, Zhiyi elaboro I'insegnamento della“triplice verita’
(sandi), sviluppando i presupposti insiti nella distinzione tra ‘verita asso-
luta’ e ‘verita convenzionale’ della 7zadhyamika. Secondo questa teoria la
realta puo essere spiegata adottando tre prospettive diverse: la ‘verita del-
la vacuita’ (kongd?), per cui ogni forma di esistenza ¢ soggetta alla legge
della produzione condizionata, & priva di esistenza intrinseca e quindi
vuota; la ‘verita dell’esistenza provvisoria’ (jigdz), per cui i fenomeni costi-
tutivi della realta hanno comunque una forma di esistenza benché solo
nominale, che dipende dal loro essere d&ignati; e la ‘verita del mezzo’
(zhongdi), una sintesi tra le due precedenti forme di verita, per cui i feno-
meni non sono né semplicemente v{ioti né semplicemente temporanea-
mente esistenti. In questo modo lasmanifestazione fenomenica assumeva
una valenza reale, in virtt della suasnecessaria correlazione e identificazio-
ne con la realta ultima.

Zhiyi propose anche una ndova forma di coltivazione spirituale nota co-
me zhiguan, che univa in un,unico esercizio meditativo le pratiche della
‘concentrazione’ (zhz, Samatha) e della ‘contemplazione’ (guan, vipasyana).
Nel buddhismo antico einebmahbayina indiano, famatha e vipasyana erano
intese come due momenti distinti del processo meditativo, implicando ri-
spettivamente la cessazione delle attivita mentali e la visione profonda della
realta. Zhiyi stabili ladoro indispensabile correlazione e individuo nella pra-
tica derivante dalla loro unione (zhiguan) la quintessenza della pratica me-
ditativa, in quantopermetteva I'esperienza della dottrina della triplice ve-
rita. Piti precisamente, zh7 consisteva nella realizzazione dell’illusorieta e va-
cuita di tuttii dharma, mentre guan doveva condurre al discernimento del-
la realta ultima che a essi soggiace (Shen, 2014).

Sviluppatasi parallelamente alla tiantai, la corrente della huayan deriva il
proprio nome dal “Sitra della Ghirlanda” (Avatamsaka sitra, Huayan jing,
T. 278, 279, 293), ossia la scrittura posta al vertice del suo panjiao (Hamar
2007). Il principale rappresentante del lignaggio fu il terzo patriarca Fazang
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(643-712), un monaco erudito ed estremamente influente. Ottimo conosci-
tore del sanscrito, in giovane eta fece parte dell’équipe di traduttori di
Xuanzang e in seguito poté collaborare anche con Yijing. Fazang servi alla
corte di quattro imperatori e fu a stretto contatto con 'imperatrice Wu, per
la quale nel 704 compose il noto “Trattato sul leone d’oro” (Jin shizi zhang,
T. 1881), in cui cerco di spiegare attraverso la metafora del leone d’oro il
complesso insegnamento dell’ Avatamzsaka (Zacchetti, 2000). L’opera di Fa-
zang fu continuata da Chengguan (738-839), prolifico commentatore, e
Zongmi (780-841), un maestro molto influente e significativamente legato
anche ai lignaggi chan.

L’Avatamsaka & uno dei satra pit influenti nel buddhismo dell’Asia
orientale (Williams, 1990: 137-62). Pervenutoci in trewetsioni cinesi d’ini-
zio quinto secolo (Buddhabhadra), fine settimo secolo (Siksananda) e fine
ottavo secolo (Prajiia), i testi che lo compongono rappresentano la fase ma-
tura del #zahayana indiano. Sono esposti da bodbisattva come Samantabha-
dra e Mafijusri o da altri esseri sovrumani, mentte,il Buddha Sakyamuni ri-
mane assorto in stato meditativo, e offrono una“descrizione visionaria del
cosmo visto attraverso I'occhio di un realizzato e composto di mondi che si
compenetrano. )

Pur muovendo da posizioni inﬂuenzate\a’alla yogacara, prevale nell’ Ava-
tamsaka e nel pensiero della huayanPidea dell’illuminazione innata, ri-
mandando ai concetti di embrione‘del*zathagata e di natura di Buddha.
D’altro lato, il concetto di vacuita(della nzadhyamika viene riformulato at-
traverso la distinzione fra un sue aspetto statico (la realta ultima o il nou-
meno) e un aspetto dinamico (lasmolteplice manifestazione cosmica). Una
teoria fondamentale & quella dei quattro dharmadhatu (fajie, ‘reami dei
dharma’), che forniscono uha.quadruplice prospettiva per comprendere la
realta: ‘reame dei fenomeni’ (la manifestazione dei molteplici dharma),
‘reame del principio’ (la‘cealta ultima della vacuita), ‘reame dell’assenza di
ostacoli fra principio«€ fenomeni’ e ‘reame dell’assenza di ostacoli tra i sin-
goli fenomeni’. In questo modo la huayan postula la perfetta identificazio-
ne fra principio e fenomeno (/ishz), per cui ogni dharma conterrebbe in sé
la realta ultima nella’sua interezza, e la reciproca e universale compenetra-
zione (yuanrong) dei singoli dharma tra loro. Queste teorie eserciteranno
una grande influenza sul buddhismo char e saranno fondamentali anche
per lo sviluppo del pensiero neo-confuciano (Gimello e Gregory, 1983;
Hamar, 2014).

Le ofigini del chan (lo zen giapponese), o ‘scuola della meditazione’, so-
no avvolte nella leggenda, cosi come sono poco chiare le linee di trasmis-
sione Tang e la sua formazione come entita organizzata. La versione tra-
mandata della sua nascita e dei primi secoli di evoluzione ¢ frutto di una ri-
visitazione operata dagli stessi ambienti chan successivi. Il chan ebbe infatti
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significativi sviluppi in epoca Song, momento in cui fu creato il mito di un
chan Tang puro e incontaminato, modello a cui ispirarsi e strumento di le-
gittimazione (Foulk, 1993). A prescindere dalla storicita, questa visione
mantenne un forte valore simbolico e identitario dai Song in poi (Dumou-
lin, 1988) e merita pertanto di essere presentata nel dettaglio. Si noti tutta-
via che alcuni manoscritti Tang rinvenuti a Dunhuang o specifiche genea-
logie di maestri e patriarchi preservatesi in Giappone presentano linee di
trasmissione alternative rispetto alla sequenza che sara poi standardizzata
(Lin, 2011).

Il chan fa risalire le proprie origini allo stesso Sakyamuni."Il Buddha
avrebbe trasmesso I'insegnamento attraverso una rivelaziofie senza parole
(cogliendo un fiore) al suo discepolo Mahakasyapa, unico personaggio in
grado di comprendere il Dharma piti sublime in occasione di un raduno a
cui partecipavano migliaia di esseri sul Picco dell’ Avvoltoio.

La genealogia tradizionale, narrata ad esempio negli “Annali della tra-
smissione della lampada dell’era Jingde” (Jingde chuandenglu, T. 2076),
un testo dell’inizio dell'undicesimo secolo, ci riveld che, circa un millen-
nio dopo Mahakasyapa, 'insegnamento fu trasmesso al ventottesimo mae-
stro indiano del lignaggio, Bodhidharma, che'l’avrebbe poi introdotto in
Cina. Figura semileggendaria, Bodhidhatma (Damo) sarebbe giunto a
Canton nel sesto secolo, per poi spostarsi ftel nord governato dai Wei set-
tentrionali e stabilirsi nel monastero Shaolin. Rimasto assiso e assorto in
meditazione di fronte a un muro perinove anni consecutivi, incontro
Huike (487-593), il secondo patriarca ¢inese del chan. L’accettazione del
discepolo da parte di Bodhidharma’eé altamente simbolica e rimanda al
carattere non convenzionale del chan: Huike, per provare la sincerita del-
le proprie intenzioni, si ampufdwun braccio. A testimonianza dell’avvenuta
trasmissione, Bodhidharma-gli*consegno la propria veste e la ciotola delle
elemosine.

Lalinea della trasmissione passa poi da Sengcan a Daoxin e Hongren,
rispettivamente terzo, quatto e quinto patriarca del lignaggio. Con il pas-
saggio al sesto patriarca si sarebbero create le condizioni per la spaccatura
tra un ramo settentriofale, che attribuiva ancora importanza allo studio
delle scritture e che ¢ generalmente definito ‘gradualista’, e un ramo meri-
dionale, che sottolineava I'idea della realizzazione improvvisa e che ¢ per-
tanto definito “subitista’. Questa divisione & legata alla figura di due mae-
stri, entrambi riconosciuti come legittimi successori di Hongren da uno dei
due rami del. char: Shenxiu (m. 706) e Huineng (638-713). Secondo un ce-
lebre aneddoto narrato nel “Szzra del sesto patriarca” (Liuzu tan jing, T.
2007, 2008), Hongren indisse una gara per scegliere il proprio successore
spirituale. Shenxiu, il suo discepolo piti dotto, rispose con versi eruditi che
sembrarono decretarne la vittoria; tuttavia, qualche giorno dopo, Huineng,
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monaco di cui sono enfatizzate le umili origini e 'educazione rudimentale,
compose segretamente una poesia rivelatrice della sua profonda compren-
sione. A questo punto Hongren avrebbe scelto Huineng, suggellando
I’evento attraverso la consegna della veste di Bodhidharma. Tuttavia, alla
morte del maestro, Shenxiu si impose come sesto patriarca finché il princi-
pale discepolo di Huineng, Shenhui (668-760), attacco la linea di trasmis-
sione settentrionale e si scontrd apertamente con gli eredi di Shenxiu,
emergendo vincitore.

Tra l'ottavo e il nono secolo vissero poi alcuni maestri influenti che inau-
gurarono specifiche linee di trasmissione, delle quali le principali erano, ol-
tre alla /znj7 e alla caodong (le due tradizioni rimaste attive sino all’epoca
contemporanea), la wezyang, la yunmen e la fayan. Cofisiderati come i cin-
que petali di un medesimo fiore, i cinque lignaggi sidistinguevano soprat-
tutto da un punto di vista della pratica realizzativa.

Questi, in breve, il mito di fondazione e la storia dei primi secoli di svi-
luppo del chan come ci sono stati trasmessi dalle fonti Song e oggi conside-
rati in gran parte mera invenzione dagli studiosi (Faure, 1991; McRae,
2003). Lo studio dei manoscritti chan emersi a.Dunhuang all’inizio del ven-
tesimo secolo (in cui sono inclusi molti testinon tramandati), assieme all’in-
dagine dei materiali preservatisi in Giappene e all’introduzione di moderni
approcci teoretici e metodologici, hanndstimolato nel corso del ventesimo
secolo un radicale ripensamento della.storia del chan (Barrett, 1992; Faure,
2003; McRae, 1995; Robson, 2011). Ad esempio, secondo la visione pit ac-
cettata, non vi sarebbe stata durantei primi secoli di sviluppo la netta divi-
sione tra un ramo settentrionale/gradualista e uno meridionale/subitista co-
me vuole la tradizione. Al contrario, lo sviluppo dei lignaggi chan avrebbe
avuto un carattere multipolare e non unitario finché nell’ottavo secolo, al
tempo della composizione“del “Satra del sesto patriarca” (Yampolsky,
1967; McRae, 2000), si cerco di unificare il movimento sotto I’egida di un
unico maestro, a cui frono attribuiti insegnamenti dal forte carattere iden-
titario, come I'illuminazione improvvisa. La scelta di Huineng sarebbe spie-
gabile, secondo John McRae (2000), sulla base del suo relativo anonimato e
quindi della sua heutralita.

E comunque plausibile supporre che gia in epoca Tang i diversi lignaggi
chan fossero-accomunati da una visione condivisa derivante dall’insistenza
sulla praticasmeditativa e sulla dottrina della natura di Buddha. La stessa
definiziofie ¢he il chan assumera come autorappresentativa (“una trasmis-
sione speciale separata dalle scritture, non dipendente dalle parole, che
punti direttamente alla mente e permetta di vedere la propria vera natura e
divenire Buddha”), che compare per la prima volta in un testo dell’inizio
dell’undicesimo secolo, contiene con grande probabilita elementi di epoca
precedente (Gregory, 2002: 4).
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Come suggerisce lo stesso nome della tradizione (chan, da channa, traslit-
terazione di dhyana, ‘meditazione’), la sua principale preoccupazione era la
pratica meditativa, da svolgersi in silenzio sotto la rigida supervisione del
maestro. La pratica poteva anche coinvolgere tecniche non convenzionali
che miravano a un recupero della spontaneita innata, come I'uso del basto-
ne per picchiare i discepoli o di affermazioni irrazionali. La meditazione o
le altre pratiche dovevano condurre all’interruzione di ogni attivita mentale
e al superamento di ogni dicotomia tra sé e altro. Wu (sators in gidpponese),
il concetto impiegato per definire il risveglio, implica un cambiamento di
prospettiva e una presa di consapevolezza della realta. In altri termini, wu &
la realizzazione della propria innata identita con il Buddhae della fonda-
mentale identita tra la manifestazione fenomenica e la réalta ultima.

Un altro aspetto caratteristico del chan, a cui rimandachiaramente il mi-
to delle origini, ¢ il rifiuto di un approccio eccessivamente speculativo e
I'idea della necessita di una trasmissione diretta da maestro a discepolo, da
cui derivano le posizioni iconoclaste e lo spregio déll’autorita delle scritture
accentuati dalla tradizione. Questi tratti si fecero pitt estremi dopo la deva-
stante repressione del buddismo dell’845, quando il celebre Linji Yixuan
(m. 866), uno dei maestri pitl influenti nell’intera storia del chan, giunse ad
affermare che le scritture buddhiste non efano pitt importanti dei pali per
legare gli asini e a incoraggiare chiunque.avesse visto il Buddha per strada a
ucciderlo (Welter, 2006).

Nonostante la retorica del rifiuto delle scritture, anche il chan fece riferi-
mento ad alcuni sztra, come il Lankavatara, o “Sitra della discesa a Sri Lan-
ka” (Lengsia jing, T. 670, 671 e 672),di cui secondo la tradizione lo stesso
Bodhidharma era un grande conoscitore, il “Sztra del diamante” (Vajrac-
chedika prajiiaparamita satra, Jingang jing, T.235), un breve testo apparte-
nente al corpus della Prajiaparamita, e il presunto apocrifo Sirangama
(Shoulengyan jing, T. 945). Questi testi, in cui erano esposti i concetti di a/a-
yavijiiana e amalavisianal(‘coscienza deposito’ e ‘coscienza immacolata’), di
embrione del tathagatagarbha e natura di Buddha, di vacuita universale, vi-
sione non-duale e illuminazione improvvisa, fornirono ai maestri chaz i fon-
damenti dottrinali da'ctii muovere.

Tra le ‘scuole buddhiste’ Tang ¢ solitamente menzionata anche la ‘terra
pura’ (yingtu), rappresentata da una precisa serie di patriarchi e fondata su
un suo corpus ditesti (T. 360, 365, 366) incentrati sul culto di Amitabha e
della sua terta di beatitudine (sukhavati). In realta non vi fu, almeno nel pe-
riodo Tang e Song, nulla di paragonabile a una jzngtu intesa come corrente
di pensierorindipendente e autoconsapevole: com’é stato dimostrato da Ro-
bert Sharf (2003: 293), la prima lista di maestri di un lignaggio jingtu puo
essere attribuita a Honen (1133-212), il fondatore della scuola della terra
pura giapponese (76do). Cid nonostante, il culto per il Buddha Amitabha e
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il suo attendente Avalokite§vara (Guanyin) era molto popolare gia durante
le dinastie del sud e del nord e fini col costituire per tutto il periodo impe-
riale sino all’epoca contemporanea la forma di devozione buddhista pit dif-
fusa in Cina. Inoltre, come si ¢ visto nel caso di Huiyuan, la recitazione dei
sitra della terra pura e la ‘commemorazione del Buddha’ o recitazione del
nome di Amitabha (zzanfo, buddba anusmyti) furono comuni anche in am-
bienti monastici ed elitari, parallelamente ad altre pratiche. Si trattava di un
approccio alternativo rispetto alle altre forme di coltivazione/buddhista,
perché basato essenzialmente sulla ricerca di un aiuto ultraterreno. La reci-
tazione del nome del Buddha, accompagnata alla salmodia delle scritture e
alla partecipazione a rituali e liturgie, era considerata di‘per sé bastevole a
garantire la rinascita nella terra pura di Amitabha. In*quest’ottica, si ritene-
va che I'impegno individuale nella pratica e, in generale, la qualita della
condotta di ciascuno si riflettessero nell’ottenimento di' una condizione pit
o meno favorevole sulla terra pura. Tuttavia, chiunque si fosse dedicato al
nianfo una volta rinato sulla terra pura a tempo debito avrebbe realizzato
I'illuminazione (Jones, 2003).

- AV BTN
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I Tre Santi di Occidente: Amitabha, Guanyin e Dashizhi (Wutaishan, Shanxi)
(Fotografia Ester Bianchi, 2016).
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LA DINASTIA SONG E IL CONSOLIDAMENTO
DEL BUDDHISMO CINESE

La dinastia Song costituisce, assieme al periodo Tang, I’altra epoca d’oro
del buddhismo cinese. Lungi dal segnare il momento d’inizio di un inesora-
bile declino, il buddhismo Song fu estremamente vitale sotto vari punti di
vista. Esso continud a diffondersi tra la popolazione comune, la comunita
monastica si amplio ulteriormente e il patrocinio imperiale non venne me-
no, favorendo la fondazione di numerosi nuovi centri monastici. In termini
quantitativi, il numero dei templi e monasteri, dei membri del clero e delle
opere buddhiste prodotte fu tra i pit elevati della storia. Nel"1.021 il sarzgha
raggiunse la quota di 488000 monaci e monache, un dato/che rimane signi-
ficativo per quanto necessiti di un ridimensionamento, innquianto includeva
anche fasce della popolazione laica che avevano acquistato impropriamente
i certificati di ordinazione (Ziircher, 2001: 225).

Non ¢ corretto parlare di una decadenza del buddhismo Song nemmeno
sul piano qualitativo della pratica e della dottrina. Se’¢ vero che non furono
create nuove correnti di pensiero, il buddhismo hon perse affatto la propria
vitalita intellettuale. Fu anzi proprio duran{gi Song che molte tendenze
emerse nel periodo precedente si consolidarono e si definirono ulterior-
mente (Gregory, 2002: 1-4).

Quello che cambio in modo radicale'fu il ruolo politico del buddhismo.
In una Cina che si andava affrancando dal modello medievale e andava as-
sumendo caratteristiche pitt moderne, in cui le grandi famiglie dell’aristo-
crazia feudale lasciavano sempre pitspazio alle classi sociali della gentry e
della borghesia, il buddhismo cesso di essere strumento di legittimazione
del potere imperiale; in altri tefthini, “non rappresentava piti un’opzione vi-
tale come interpretazione generale del mondo” (McRae, 2010: 501). Esso
rimase tuttavia un elemento.chiave nella pratica religiosa della popolazione
di ogni strato sociale e mantenne un ruolo importante anche nella vita intel-
lettuale del paese.

Un’altra novita di.questo periodo ¢ costituita dalla disgregazione del mo-
dello della grande écumene buddhista asiatica (Palumbo, 2011). All’inizio
del secondo millennio, I’Asia buddhista comincio a sviluppare un carattere
policentrico portando all’emergere di forme di buddhismo perfettamente
indipendenti ¢ a.sé stanti: il buddhismo 7ahayana in Asia orientale, il bud-
dhismo tanttico indo-tibetano nell’area himalayana e il buddhismo therava-
da nell’ Asia del sud-est. Le conseguenze di questo fenomeno sulla storia del
buddhismo-¢inese furono di enorme portata. Ad esempio, la frammentazio-
ne dell’Asia buddhista, unita alla maturita raggiunta dalla religione durante
la dinastia Tang, rese di fatto vana la ricerca del Dharmza oltre i propri con-
fini, con la conseguente graduale interruzione dei pellegrinaggi verso le re-
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gioni occidentali. La Cina si era trasformata da paese periferico ai limiti del
mondo buddhista a centro della propria tradizione. In quanto tale, divenne
essa stessa la meta privilegiata per pellegrini e viaggiatori provenienti dal
Giappone e dalla Corea e, nel caso di alcuni luoghi sacri di valenza pit uni-
versale come il monte Wutai, anche dal Tibet, dalla Mongolia e dall’Asia
meridionale.

In questo contesto Iattivita di traduzione si fece del tutto marginale
(Sen, 2002). Per quanto durante il primo secolo dei Song settenttionali sia
rimasto attivo un ufficio governativo delle traduzioni (982-1050), le opere
tradotte, 260 delle quali si sono preservate, erano prevalentemente di con-
tenuto tantrico e non esercitarono nessuna duratura inflttlenza sullo svilup-
po del buddhismo cinese (Bianchi, 2016). Cid nonostante, il Canone bud-
dhista si amplid notevolmente grazie alla produziene di testi autoctoni,
espressioni delle diverse correnti di pensiero cinesi. Significativamente,
questa stessa letteratura comincio a essere tradotta.dal cinese in altre lingue,
come il sogdiano, il turco o il tanguto. Si trattadi chiari segni dell’avvenuta
affermazione del buddhismo cinese come tradizione autonoma e centro di
riferimento per i paesi limitrofi.

Lo stato Song attud misure di controllo,intervenendo direttamente nella
gestione del sazzgha (selezione degli abatiy.controllo nel numero delle ordi-
nazioni, subordinazione delle norme deMinaya alle leggi dello stato), senza
mai determinare un suo drastico indebolimento paragonabile a quanto av-
venuto in epoca Tang. Fu preservatoyil sistema dei monasteri ufficiali, con
cui la dinastia esercitava una forma di controllo sulle istituzioni monastiche
ma che comportava anche sostegno e patrocinio. Essi furono ripartiti in tre
categorie, che ben descrivono le caratteristiche del buddhismo dell’epoca.
Accanto ai ‘monasteri della’disciplina monastica’ (/is7), termine con cui per
un periodo ci si riferi ancheai monasteri ereditari (Schliitter, 2005), vi era-
no monasteri specializzati nella meditazione (chansi) e monasteri specializ-
zati nella dottrina (jigos7). I primi sono chiaramente collegati ai lignaggi
chan, mentre i secondi sono identificabili con la tianta; (Y, 1981: 147).

Come si ¢ visto, la formazione del chan come tradizione consapevole e
unitaria risale al periodo Song, benché molti degli elementi che la costitui-
scono fossero, gia sviluppati in epoca Tang. La vivacita del chan durante i
Song & testimoniata in particolare dalla produzione di un ricco corpus di ‘an-
nali della lampada’ (denglu), ossia storie genealogiche che contribuirono a
creare il mito di un chan puro e perfetto di epoca Tang, e di ‘registrazioni di
dialoghi’ (yz/u), in cui erano riportati episodi della vita di maestri e patriar-
chi esemplari su cui meditare e a cui ispirarsi. In particolare, fu proprio in
quest’epoca che nacque il genere dei ‘casi antichi’ (gonzgan), quesiti irrisolvi-
bili che divennero una delle pratiche piti caratteristiche del chan (un chiaro
esempio & la domanda irrazionale “qual ¢ il suono di una mano che batte?”).
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In questo periodo si imposero come predominanti i lignaggi /inj: e cao-
dong, che furono trasmessi anche in Giappone (rz#za: e sot0) e si sono pre-
servati sino all’epoca moderna. Il piti celebre maestro chan fu probabilmen-
te Dahui Zonggao (1089-163) (Levering, 2000). Appartenente al lignaggio
di linjz, fu un sostenitore del metodo dello huatou (una sorta di parola chia-
ve in grado di richiamare alla mente un intero gongan). Nei suoi scritti si
oppose strenuamente alla pratica della meditazione sulla ‘illuminazione si-
lenziosa’ (20zhao) sostenuta dal maestro del lignaggio caodong Hongzhi
Zhengjue (1091-157). Benché i termini precisi del dibattito siano stati messi
recentemente in discussione, i contenuti degli scritti di Dahui rivelano chia-
ramente che durante i Song meridionali vi era una tensiorie.crescente tra
lini e caodong per la supremazia presso le élite laiche (Sehlitter, 2004).

L’altra tradizione che fu vivace sul piano intellettualein eépoca Song ¢ la
tiantai. Dopo la repressione del nono secolo e i successivi'passaggi dinasti-
ci, all'inizio del decimo secolo essa aveva perduto gran parte della propria
letteratura di riferimento, mentre le sue pratiche principali stavano caden-
do in oblio. Fu rivivificata nel primo periodo Song'da Zhili (960-1028) e
Zunshi (964-1032), riguadagnando prestigio e visibilita, per quanto sempre
all’'ombra del chan. Anche la tiantai cred unasua linea genealogica ed ela-
bord una sua visione della storia del buddhismo cinese, che furono forma-
lizzate alla fine della dinastia da Zhipan (122-75) nella “Storia di Buddha e
patriarchi” (Fozu tongsi, T. 235) (Shinohara; 2002).

T dibattiti su questioni dottrinali coinvolsero maestri della stessa tradizio-
ne ed esponenti di tradizioni diverse (chan, tiantai, ma anche huayan). Inol-
tre, monaci eruditi dialogavano anche con intellettuali esterni al buddhi-
smo, favorendo proficui scambi e determinando interessanti sviluppi del
pensiero cinese, soprattutto in'seno al neo-confucianesimo (Borrell, 2002).

Si noti infine che, durante.dl*periodo di governo dei Song, il buddhismo
ebbe un ruolo di primaria importanza nei territori governati dalle dinastie
sinizzate dei Liao (907-1125), dei tanguti o Xixia (990-1227) e dei Jin
(1115-234). I Liao pubblicarono un proprio Canone buddhista cinese par-
ticolarmente ricco e accurato (Tarocco, 2010: 528-530). Quanto ai tanguti,
si interessarono sia‘al buddhismo cinese sia a quello tibetano, favorendo
commistioni fra'le due tradizioni e rielaborazioni interessanti del chan e del-
la huayan (Solonin;»2013).

IL BUDDHISMO CINESE
NEL TARDO PERIODO IMPERIALE

Durante le ultime tre dinastie, il buddhismo cinese continud a esercitare
un’influenza rilevante tra la popolazione e, a eccezione di alcune fasi del pe-



436 Cina

riodo Ming, poté contare sul patrocinio imperiale, con il mantenimento del
sistema dei grandi monasteri sostenuti dallo stato. D’altro lato, lo stato si
contrappose a tutte le forme di buddhismo popolari non ufficiali, conside-
rate potenzialmente sovversive e a cui spesso attingevano le societa segrete
(Ter Haar, 1992).

Fra gli elementi comuni di questo lungo periodo spicca la diffusione di
monasteri definiti di ¢ pratica mista chan e Jjingtu’ (chan jing s/maﬂgxzu) in
cui trovavano spazio sia la meditazione chan sia la devozione propria della
terra pura. Questa commistione era favorita dalla trasversalita della pratica
della terra pura; in effetti, gia in epoca Tang e Song era comune che monaci
chan si dedicassero alle pratiche singtu senza per questo ¢adere in contrad-
dizione (Sharf, 2003). La disparita dell’obiettivo (la realizzazione dello sta-
to di Buddha in questa stessa vita e la rinascita nellaterra pura) e dei per-
corsi di coltivazione proposti (meditazione versus devozione, intesi come
destinati a individui dalle diverse predisposizioni).le rendeva due vie alter-
native, anziché antagoniste. D’altro lato si svilupparono anche forme di pra-
tica chan che inglobavano la commemorazione del nome di Buddha. Un ti-
pico esempio ¢ costituito dal nzanfo gongan, che prevedeva cheil pratican—
te, mentre recitava il nome di Amitabha,&i’'concentrasse sul quesito: “Chi
sta compiendo la recitazione?” (Jones %’O Tra i maestri chan di epoca
Ming e Qing che si fecero promot0r1 di“ona sintesi chan e jingtu spiccano i
nomi di Zhuhong (1535-615) o Jixing Chewu (1741-810). Si trattava di fi-
gure di riformatori, critiche nei confronti dell’istituzione monastica, oramai
prevalentemente di tradizione chaz, € che miravano a un maggiore coinvol-
gimento dei laici (Sharf, 2003: 321).

Zhuhong, anche noto come Yungi Dashi, fu senz’altro il maestro piti im-
portante del periodo Ming étra le figure pit rilevanti dell’intero periodo
tardo imperiale (Y1, 1981)."Monaco erudito con una solida preparazione
anche in materia mondana, prese i voti monastici non essendo riuscito a
passare gli esami di stato'per divenire un funzionario mandarino. Zhuhong
¢ noto anche per la sua opposizione nei confronti di Matteo Ricci e dei ge-
suiti. Il suo operato si colloca in un periodo di decadenza del buddhismo,
che egli contribui a tivitalizzare presso la sua comunita sul monte Yungi
(Hangzhou); attraverso la pratica congiunta del chan e della terra pura e
promuovendo.ilrispetto del vznaya.

Nel 1526, durante il regno Jiajing, era stato imposto un bando alle ordi-
nazioni buddhiste, una misura che mirava al controllo della popolazione
monastica (Wu, 2008: 28; Y1, 1981, 157). Il movimento di rinascita del
buddhismo che scaturi da questo momento di crisi e declino si espresse an-
che in un revival del vinaya che coinvolse tre generazioni di maestri tra la fi-
ne del periodo Ming e I'inizio dei Qing (Sheng-Yen, 1991). Costoro rifor-
marono le ordinazioni monastiche attraverso il sistema del ‘triplice altare’
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(santan dajie) che & ancora oggi utilizzato e consiste nel conferimento dei
precetti del noviziato, dell’ordinazione monastica completa e dei voti del
bodhisattva nell’arco di un unico periodo di venti/sessanta giorni e in un
unico luogo (Bianchi, 2014).

Le ultime tre dinastie imperiali videro anche lo sviluppo di rapporti tra la
corte imperiale, alcuni ambienti dell’aristocrazia e il buddhismo del Tibet.
Come ci illustra il resoconto del viaggio di Marco Polo, che descrive la pre-
senza di monaci tibetani presso la corte del Gran Khan, in epo¢a’Yuan il
buddhismo tibetano fu scelto dai mongoli come religione diStato (Chang,
1984; Shen, 2005). La figura chiave in questo processo fu Lodré Gyeltsen
(tib. Blo gros rGyal mtshan, 1235-80), meglio conosciuto cothe Phakpa (tib.
‘Phags pa, ‘il Santo’), un alto prelato di tradizione sakyapd che fu guida spi-
rituale dell'imperatore Qubilay Khan (r. 1260-1294) e fuinsignito del titolo
di ‘precettore di stato’ (guo shi) e ‘precettore imperiale” (d7 sh7), cariche che
lo posero al vertice della chiesa buddhista e di tutte le religioni dell’impero
(Petech, 1993). Studi recenti tendono a sottolineate la continuita del patro-
nato imperiale per il buddhismo tibetano anche durante la dinastia Ming
(Toh, 2004; Sperling, 1980 e 2009). Infine, i Qing sostennero il buddhismo
tibetano, soprattutto di tradizione gelukpa (tib\. dge lugs pa) come strategia
politica nella gestione dei rapporti con mongoli ¢ tibetani, ma anche per una
fiducia nei riti e nelle pratiche tantriche (Bésger, 2003). Il patrocinio impe-
riale giunse al proprio apice durante il regno Qianlong (1736-96), imperato-
re che scelse lo hutuktu Changkya Rolpai Dorje (tib. ICang skya Rol pa’i
rDo rje, 1717-86) come proprio consigliere e guida spirituale, si impegno
personalmente in pratiche tantrichese fu considerato manifestazione del
bodbisattva Manjusri (Benard, 2004; Farquhar, 1978; Wang, 2000).

Si noti tuttavia che non si ebbero in questa fase significative commistioni
con il buddhismo cinese, come'avverra invece in epoca moderna (Bianchi,
2014); al contrario, il sazzgha cinese rimase indifferente, quando non ostile,
nei confronti del buddhisme tibetano. Per quanto concerne la popolazione
cinese, vi sono indizi che permettono di ipotizzare un interesse maggiore di
quanto si sia sino a oggi creduto. Se le traduzioni di opere tibetane in cinese
del periodo Yuan e'Qing potevano essere prodotte per praticanti mongoli o
mancesi (Bianchi, 2016 e 2008), I’esistenza di una legislazione Ming e Qing
che vietava ai cinesi di convertirsi al buddhismo tibetano lascia intendere
che il coinvolgimento dei cinesi non fosse del tutto marginale. In effetti, fon-
ti sporadiche confermano che lamza tibetani istruivano occasionalmente di-
scepoli cinesi e che alcune pratiche tibetane erano note e praticate anche tra
i buddhisti*einesi (Charleux, 2002; Kapstein, 2009; 9, Shen e Wang, 2008).

Concludiamo con I'idea della conciliabilita di buddhismo, daoismo e
confucianesimo, che caratterizzo la religione cinese del tardo periodo impe-
riale nel suo complesso. Sviluppatasi durante i secoli precedenti, questa
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prospettiva si consolidd ulteriormente in quest’epoca, determinando una
divisione dei compiti (il confucianesimo si occupava della societa, il daoi-
smo del corpo e il buddhismo dello spirito) o prendendo la forma sincreti-
ca dei ‘tre insegnamenti uniti’ (sanjzao he yi), in cui trovavano spazio ele-
menti di pratica e culti di tutte e tre le dottrine (Ziircher, 2001: 226).

IL BUDDHISMO NELLA CINA MODERNA

La Cina moderna ¢ stata teatro di eventi drammatici e cambiamenti epocali
che hanno avuto enormi ripercussioni sulle religioni. I pfimi segni di rottu-
ra col passato si sono presentati con la rivolta dei Taiping (1849-64), che di-
strusse templi e monasteri e ridusse drasticamente la-popolazione monasti-
ca proprio nelle aree dell'impero dove il buddhismo ‘era maggiormente ra-
dicato. Lo stesso impatto distruttivo lo ebbe la Grande rivoluzione cultura-
le dell’era maoista (1966-76), quando i luoghidi culto furono depredati e
gravemente danneggiati, monaci e monache furono sottoposti a maltratta-
menti e costretti a riprendere forme di vita secolare.

Un’altra tendenza che si rivelo altrettaitojdannosa per la religione, per
quanto meno violenta della precedente, fu.inaugurata alla fine del dicianno-
vesimo secolo nell’'ambito del movimehso noto come ‘riforme dei cento
giorni’ (1898), quando fu proposto‘di confiscare le proprieta monastiche
per istituirvi delle scuole (mzzaochdn xingxue). Simili tentativi di convertire
templi e monasteri, ritenuti inutili pét la societa, in enti di pubblico interes-
se riaffioriranno a pit riprese nel.corso del ventesimo secolo, minacciando
la sopravvivenza stessa delle religioni cinesi (Goossaert, 2006; Goossaert e
Palmer, 2010).

Le energie profuse dagli ambienti buddhisti per risollevarsi da queste ve-
re e proprie battute d’artesto giustificano l'utilizzo del concetto di revival
(fuxing) per descrivere i'movimenti di rinascimento e riforma della prima
meta del ventesimo secolo e quelli in atto nell’epoca contemporanea. D’al-
tro lato, questo non deve far pensare che il buddhismo fosse in una fase di
assoluto declino‘motale e spirituale, come si ¢ a lungo ritenuto (Lai, 2013:
30-35). L’idea dello stato di degrado in cui avrebbe versato la religione alla
fine dei Qing-¢ fuorviante e deriva sia dalle descrizioni pregiudizievoli di
osservatori occidentali (Welch, 1968) sia dall’autorappresentazione degli
stessi fautori del revival, che la utilizzarono come strumento retorico atto a
giustificare la necessita delle riforme (Schicketanz, 2017-18).

Comunque sia, tra la fine del diciannovesimo secolo e la prima meta del
ventesimo, gli ambienti buddhisti si dedicarono al recupero del patrimonio
materiale e immateriale andato perduto attraverso il restauro dei luoghi sa-
cri, la produzione di testi e immagini, la rivitalizzazione di pratiche, riti e li-
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gnaggi (Birnbaum, 2003). Inoltre, per far fronte alle nuove circostanze sto-
riche e all'incontro con ideologie e concezioni della religione di origine oc-
cidentale, intrapresero un processo di ammodernamento e riforma che fini
col cambiare profondamente alcuni aspetti e peculiarita della religione
(Welch, 1968). T risultati di queste trasformazioni sono ben visibili oggi sia
in Cina sia a Taiwan e Hong Kong, ad esempio nell’affermazione di un
buddhismo socialmente impegnato e imperniato sull’idea della costruzione
di una ‘terra pura tra gli vomini’ (renjian jingtu).

Entrambi i ‘padri’ delle riforme, Yang Wenhui (1837-1911) e Taixu
(1890-1947), abbracciarono I'idea moderna di un buddhismo panasiatico
stimolata dalle idee di Friedrich Max Miiller e dal “moderhismo buddhi-
sta” (McMahan, 2008; Miiller, 1993). Yang Wenhui, ché sijprofuse per il
recupero del patrimonio testuale buddhista, & una figura chiave per com-
prendere il ruolo attivo del laicato nella nuova fase di sviluppo del buddhi-
smo cinese (Goldfuss, 2001). Taixu, invece, mise in atto un progetto di
riforma del clero partendo dall’educazione monastica,e si pose alla guida di
monaci favorevoli a cambiamenti anche radicali (Pittman, 2001).

Questo ‘nuovo samgha’ (xinseng) si contrappeneva alla frangia piu con-
servatrice del ‘vecchio sanzgha’ (jiuseng), chési riconosceva nella figura di
Yuanying (1878-1953), principale oppositor?& Taixu (Ji, 2015). Se i primi
ponevano I'accento sulla necessita di un.impegno sociale da parte dei reli-
giosi, che dovevano contribuire in mode.attivo al benessere del mondo se-
colare, i monaci pit conservatori sosténévano che il clero doveva occuparsi
di questioni spirituali, dei riti e della coltivazione, evitando il pitt possibile
gli affari mondani. Per quanto il conflitto tra queste due anime del sanzgha
abbia caratterizzato le dinamiche del buddhismo nel ventesimo secolo, ri-
manendo ancora oggi attuale,(@opportuno evitare di tracciare una linea di
demarcazione troppo netta-trasesse (Scott, 2017-18). In effetti, lo stesso
Taixu si dimostrod estremamente tradizionalista in certe sue scelte, come di-
mostra ad esempio il suolculto per Maitreya (Ritzinger, 2010). D’altro lato,
monaci poco inclini alla modernizzazione attuarono alcune significative
riforme del sistema, accogliendo novita sul piano istituzionale (creazione di
associazioni buddhiste/locali e nazionali), fondando moderni istituti di stu-
dio (foxueyuan) e in generale accettando accomodamenti e forme di com-
promesso per adattarsi alle esigenze della societa moderna.

Una novita dell’epoca moderna ¢ costituita dall’affermazione, anche in
Cina, dell’idea di ‘buddhismo panasiatico’, un concetto nato in seguito al-
I'inclusione del buddhismo tra le religioni del mondo (Masuzawa, 2005). In
questa prospettiva, elaborata in Europa ma presto diffusasi in tutta I'Asia, il
buddhismo era inteso come una religione unica e unitaria, nonostante le
tante diversita locali e varieta dottrinali. Questo processo porto sia alla ri-
presa dei pellegrinaggi verso I'India e allo sviluppo di un dialogo con le al-
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tre forme di buddhismo diffuse in Asia, sia, all’interno della Cina, al tenta-
tivo di rivitalizzare le tradizioni o ‘scuole’ che erano scomparse o versavano
in una situazione di declino. In questo modo il buddhismo cinese avrebbe
riguadagnato la completezza che si riteneva avesse perduto dopo I’epoca
Tang (Schicketanz, 2017-18).

La terra pura, a questo punto intesa come scuola vera e propria, fu rinvi-
gorita dall’opera della figura carismatica di Yinguang (1862-940), che le re-
stitul prestigio sul piano dottrinale e intellettuale (Kiely, 2017)./Xuyun (ca.
1864-1959), uno dei monaci chan pit influenti del ventesimo secolo, ridiede
vitalita alla propria tradizione restaurando templi e monasteriy rivivificando
le linee di trasmissione che erano andate perdute (wesyang,yunmen e fayan)
e ripristinando all'interno delle sue numerose comunita rigore nella discipli-
na e nella pratica meditativa (Campo, 2013 e 2017). Hongyi (1880-1942), un
pittore e calligrafo di fama che abbandono la propria ¢atriera secolare per la
vita monastica, fu tra i principali fautori del revival del vinaya (Birnbaum,
2017), un fenomeno caratteristico del ventesifo,secolo (Bianchi, 2014 e
2017). A Dixian (1858-932) e al suo erede del Dbarma Tanxu (1875-963) va
riconosciuto il merito di avere ripristinato tlignaggi tzantaz, oggi ancora
molto attivi a Hong Kong e in via di riprésa anche in Cina (Carter, 2011).
Infine, un cospicuo gruppo di monaci si-asstunse il compito di ristabilire la
tradizione tantrica che si riteneva fossestata interrotta in epoca Tang (Bian-
chi, 2004). Maestri come Wuguang (1918-2000) cercarono di ripristinare il
tantrismo Tang (tangmi) attraverso il recupero delle linee di trasmissione
originarie preservatesi in Giappene (Bahir, 2013), mentre Nenghai (1886-
1967) e altri si convinsero della maggiore completezza della tradizione tan-
trica tibetana (Bianchi, 2009), confluendo in un movimento piti generalizza-
to di avvicinamento e dialogo con il Tibet (Tuttle, 2005).

Se gli esempi riportati sepra testimoniano dei tentativi di rinvigorire la re-
ligione attraverso il recupero, presunto o reale che fosse, di tradizioni e li-
gnaggi del proprio pdssato, un movimento parallelo cerco di affrancare il
buddhismo dai suoi tratti piti marcatamente religiosi per enfatizzarne il valo-
re sul piano scientifico (Lopez, 2008). Delle scienze moderne era apprezzato
il metodo empirico, che si riteneva fosse in linea con ’approccio conoscitivo
buddhista (Hammerstrom, 2015). Lo sforzo di ripensare la propria tradizio-
ne attraverso-la lente scientifica si manifesto in particolare nei confronti della
Yogacara, considerata come una sofisticata forma di logica indigena e di
pensiero scientifico. Ouyang Jingwu (1871-1943) e Lii Cheng (1896-1989),
lo stesso Taixu e molti altri monaci vi si dedicarono anche in virtu della sua
vicinanza‘al modello originario del 7ahayana indiano (Makeham, 2014).

In epoca contemporanea, il buddhismo si trova in uno stato di grande
vitalita e vivacita sia in Cina sia a Taiwan. In entrambi i casi non ¢ difficile
intravedere la continuita con dinamiche e tendenze proprie del buddhi-
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Rituale pomeridiano (Shanghai) (Fotografia Ester Bianchi, 2011).

smo della prima meta del ventesimo secolo (Birnbaum, 2003; Ji, Campo e
Wang, 2016).

In Cina (Repubblica popelare cinese), dopo le alterne vicende del perio-
do maoista, alla fine degli anni'settanta ¢ stata inaugurata una nuova fase di
liberta di credo religioso{(Potter, 2003). Essa & garantita alle istituzioni affe-
renti a una delle religioni ufficiali (buddhismo, daoismo, islam, cattolicesi-
mo e protestantesimo) che sono sottoposte al controllo dello stato tramite
una rete di uffici governativi delle religioni e associazioni religiose. Consi-
derato utile perla creazione di una ‘societa armoniosa’, il buddhismo ¢ en-
trato a far parte-del patrimonio culturale nazionale (Laliberté, 2011b) ed &
sostenuto dal governo sia in virtu della sua funzione pubblica come ele-
mento di stabilita'sociale (Ji, 2012) sia per il suo potenziale utilizzo come
strumento di sof# power nel rapporti internazionali, in particolare con gli al-
tri stati asiatici di fede buddhista (Laliberté, 2011a).

1l nuovo corso ha determinato un aumento esponenziale del numero dei
credenti e delle ordinazioni monastiche, che stanno gradualmente riportan-
do la percentuale dei religiosi alle quote precedenti la fondazione della Re-
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pubblica popolare (Bianchi, 2014; Ji, 2012). Eredi del buddhismo della pri-
ma meta del ventesimo secolo, le nuove istituzioni monastiche rappresenta-
no la maggior parte delle tradizioni o ‘scuole’, con una prevalenza di mona-
steri chan, jingtu o misti, ma anche un aumento di centri dediti ad altre for-
me di pratica (tzantai, vinaya, tantrica cinese e tibetana, theravada). Altri
centri, come il Longquansi di Pechino, propendono invece per un buddhi-
smo ecumenico in cui trovano spazio elementi di tradizioni diverse. I mo-
nasteri pitt importanti si contraddistinguono per il rigore disciplinare e I'in-
sistenza sullo studio e la pratica, ma anche per I'apertura-al laicato (di cui
uno dei segni pitl evidenti & costituito dall’organizzazione divritiri e campi
estivi), 'impegno in opere socialmente utili (orfanotrofi, ¢ura dei bisognosi,
ospizi per anziani, donazioni in caso di calamita, eccétéra) e il sostegno de-
gli studi accademici di settore.

A Taiwan (Repubblica di Cina) templi e monasteri‘legati a modelli tradi-
zionali convivono oggi con i grandi monasteri Foguangshan, Fagushan e
sull’impegno sociale e sull’educazione monastica(Jones 1996). Influenzate
dal pensiero di Yinshun (1906-2005) e dalla sua rielaborazione del concetto
di ‘buddhismo tra gli uomini’ (renjian foj'@g) (Bingenheimer, 2007; Trava-
gnin, 2004) e guidate da figure altrettanto carismatiche come Xingyun,
Shengyan, Weijue e la monaca Zhengyahy queste moderne istituzioni bud-
dhiste attraggono a sé la maggior parte dei fedeli taiwanesi (Madsen, 2007).
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APPENDICE
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Han occidentali (206 a.C.-8 d.C.)
Han orientali (25-220)
Sei dinastie (221-589)
Tre Regni (221-265)
Dinastia Jin (265-420)
Jin occidentali (265-317)
Jin orientali (317-420)
Dinastie del sud e del nord (420-589)
Dinastia Sui (589-618)
Dinastia Tang (618-907)
Cinque dinastie (907-960)
Dinastia Song (960-1279)
Song settentrionali (960-1127)
Song meridionali (1127-1279)
Dinastia Jin (1115-1234)
Dinastia Yuan (1279-1367)
Dinastia Ming (1368-1644)
Dinastia Qing (1644-1911)
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Repubblica di Cina (1912-1949 e dal 1949-a.Taiwan)

Repubblica popolare cinese (1949-)

INDICE ANALITICO

abhidbarma (scolastica del buddhismo
antico, cin. apstan [7 FL&ER), 407,
416, 423

Abbidbarma mabavibhasa $astra (Summa
della scolastica sarvastivada), 422

Abhidharmakosa Sastra. (Tesoro del-
Vabhidbarma), 424

agama (sitra del buddhismo antico, cin.
aban @ ) 416

alaiyeshi [@ ﬂ% NGE (alayavijiiana, co-
scienza deposlto) 413

alayavijiiana (coscienza deposito, cin.
alaiyeshy 7 FHIT ), 413, 425-6,
431

amalavijiana (coscienza immacolata,
cin. wugoushi %f““ﬁ.%@), 426,431

Amitabha (nome di Buddha, cin. Ami-

tuofo [i@ 2 & {#1), 408, 412, 417,
431-2,436

Amz’luojz'ﬂg [ g2 LA (Satra di Amita-
bha), 417

Amituofo [ & ) (vedi Amitabha)

Amoghavajra (705-74), 423

An Lushan /w4 1| (755-63), 420

An Shigao F ]y (c. 148-70), 405

Aryadeva (terzo secolo), 417, 425

Asanga (quarto secolo), 413, 424-5

Astasabasrika prajnaparamita (Perfezio-
ne della saggezza in ottomila stan-
ze), 406

avadana (racconti edificanti, cin. piyu ¥
i), 408



456 Cina

Avalokitesvara (nome di bodhisattva,
cin. Guanshiyin 8] %), 432
Avatamsaka sutra (Sutra della ghlrlanda

fiorita), 423

Bazlzm (Sata $astra), 417
Baimasi TF (monastero del cavallo
blanco)

Baochang %‘ﬂfﬁ 466 ?), 413

Baoyun #7Z* (quinto secolo), 409

Bigiuni zhuan 7= ¥4 [Hi (Biografie delle
monache), 413

bodhi (risveglio, cin. puti
425-6,429

Bodhidharma (quinto-sesto secolo), 429-
31

bod/)zmttva (essere del risveglio, cin. pu-

4 TF‘ 408, 410, 420, 424-5,

427 9 437

buddha anusmrti (commemorazmne del
nome di Buddha, cin. nianfo A7),
432

Buddhabhadra (358-429), 412, 428

“f', ), 417,

cakravartin (monarca universale ‘che
mette in moto la ruota’, cin. zhuan-
lun wang Lﬂﬁfﬁ 410,419

caodong T il (hgnagglo chan caodong),
430,435

chan (medltazione), 423

chan jing shuangxiu M5 SE{Z(pratica
mista chan e jingtu), 436

Changkya Rolpai Dorje (IGang skya Rol
pa’i tDo rje, 1717-86), 437

chansi M5 (monasteri specializzati nel-
la meditazioné);434

Cheng weishi lun ’%F\‘E% i (Discorso
sulla teoria.della sola Enente) 426

Chengguan J&#{ (738-839), 428

Chu sanzang jigt 1= izl & (Raccolta
di note sulla traduzfone dei tre ca-
nestri), 405 418

Ciji jijinhui 2&
Tzu- Ch1 442

Confucio (551 -479 a.C.), 403

Cui Hao %'Y'ﬁ (m. 450), 415

%’7 (fondazione

Dahui Zonggao *ZF3H ﬁ\ 1089-163),
435

Damo 3 ¥ (Bodhidharma, quinto-se-
sto secolo), 429

Dao’an 1;75/ (314-85), 412, 416, 418

Daosheng 1@5 (355-434), 412, 417

Daoxin 3fif5 (580-651), 429

Dapan ﬂze an jing RBERTE (Maba-
parinirvana sitra), 417

Dari jing [ '3% (Mahavairocana sitra),

423

Dasabhbiimika bhasyatrattato delle dieci
terre), 424

dasheng 5+ (grande veicolo), 409

Dasheng qixin' lun' =& {55 (Risve-
glio della fede del grarfég Velcolo
413, 426

Dashizhi A&} = (Mahasthamaprapta),
432

Dazhidu lun T'@ i (Mahaprajriapa-
mmzm samfa) 417

deng (annali della lampada) 434

wmm (formula tantrica, cin. tuoluoni
[lkitrd), 423

dharmadhatu (reame dei dharma, cin.
Jajie 1), 428

Dharmaksema (quinto secolo), 417

Dharmaraksa (c. 230-316), 407, 409

Dharmaratna (primo secolo), 403

dhyana (medltazmne cin. chan i#ll), 431

dilun P95 i corrente del ‘trattato delle
dleg terre’), 424-6

di shi {1fj precettore imperiale), 437

Dixian 7 j%EJ (1858-932), 440

Dvadasanikaya $astra (Trattato delle do-
dici porte), 417, 425

Fagushan 3 §#[1| (Monastero del tam-
buro del dharma), 442

fajie 1Bl (dbarmadhatu, reame dei dbar-
ma), 428

Famen si 3 [Ifl5 (Monastero della por-
ta del dharina), 421

Fangguang jing Wk 32 (Astasahasrika
prajiiaparamita, Perfezione della
saggezza in ottomila stanze), 407



Jfangshi H-
404

Faxian 3% 2 (c. 336/45-418/23), 409,
412

Jaxiang F A (‘caratteri dei dharma’, ver-
sione cinese della yogacara), 423

fayzm iiﬁ EEL (lignaggio chan fayan), 430,

(esperto delle arti segrete),

Foguangshan 4K 11| (Monastero della
luce di Buddha), 442

Foshuo daban niyuan jing 33 4&Vd
1A% (Mabaparinirvinasitra), 412

Fotudeng {4[BTEr (2-348), 415-6

Soxing [P1% ( natura di Buddha), 412

Sfoxueyuan %25 [5% (istituti di studio),
439

Fozu tongsi 47535 (Storia di Buddha
e patriarchi), 435

Suxing (5 (revival), 438

Gaoseng zhuan ﬁ fie7{H (Biografie di mo-
nac1 emlnen{ F 413

gongan > % (casi antichi), 434-6

Gu Huan gl@k c. 425-88), 411

guan B (vipasyana, contemplazione),
427

Guanshiyin #' ] ?”[ (Avalokitesvara),
432

Guanyin #12 (Avalokitesvara), 432
guo S/Jz ES«'HF (precettore di Stato);
quyi F'%‘? (tradu21on1 antiche), 407

Han Yu 3@%@} (768-824), 421

hinayana (plccolo veicolo,“cin. xza0-
sheng | 3¢), 405, 427

Honen (1133 212) 431

Hongren 3 % (settimosecolo), 429-30

Hongyi 9.~ (1880-942), 440

Hongzhi Zhengjue, 3. T' % (1091-
157), 435

Hou Hanshuliz ?E!j (Storia degli Han
posterlorl ()F

Huandi ﬁlﬁ r. 147- 68) 404

Huang-Lao ¥ # (culto dell'Tmperatore
Giallo e Laozi), 403-4

Huangdi :F’EI" ﬂ (Imperatore Giallo), 404

Buddbismo 457

huatou T F,}agl (parola chiave di un gong-
;‘435

/mayan # B (ghirlanda fiorita), 413,
423,425-8,435

Huayan jing = @%w (Avatamsaka sitra,
Sitra della Ghirlanda), 427

Huijiao £k (497-554), 413

Huike DKFI (487 593), 429

Huineng £ =] (638-713), 429-30

Huisheng Ffﬂ (sesto seeolo), 409

Huiyuan £t (334-417), 412, 432

jataka (storie delle(Vite anteriori del
Buddha, cin. bensheng % %), 407-
8

Jtadi | '@?‘ verita dell’esistenza provvi-
soria), 427

Jiajing FE (. 1521-67), 436

jiaosi 55k (monasteri specializzati nella
bdottr/lyna , 434 Y |

Jin s ang £~ F (Trattato su
l{éfe d’oro), 4F;8 F

Jingmmg jing & Pﬂw (Vajracchedika pra-
graparamita sitra, Sutra del dia-
mante), 431

Jingangding jing EWMERE (Vajrasekha-
ra sitra), 423
Jingde chuandenglu F‘J Ve (Annali

della trasmissione della lampada
dell’era Jingde), 429
Jingtu 3R+ (terra pura), 408, 423-4, 431,

436,439, 442
Jiuseng g [ Vecchlo samgha), 439
Jiuyl EFE ftradumom vecchle) 407,416
Jixing Chewu [ [ fﬁ'r[ (1741- 810)
436
leangi[ﬁ% 549-623), 425
Jushe [2 =5 i (corrente dell abbidbarma),
423

Kaibaozang BF1¥7# (edizione del Cano-
ne buddhista del 972), 418

kalpa (ciclo cosmico, cin. jze 1), 401

Kang Senghui ’i[ f (2-280), 407

Kasyapa Matanga'(primo secolo), 403

kongdi ZL“’?[T]’ (verita della vacuita), 427
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Kou Qianzhi # &V (365-448), 415

Kuiji %75l (632-82), 426

Kumarajiva (334-413), 408, 412, 416-7,
422,425

Lankavatara sitra (Siatra della discesa a
Sri Lanka), 431

Laozi ¥ =" (maestro daoista), 403-4,
411,418

Lengjia jing B {55 (Lankavatara, Siitra
della discesa a Sri Lanka), 431

Li 2 (cognome della casa regnante
Tang), 418-20

linji [ ¥ (lignaggio chan lingi), 430, 435

Linji Yixuan iy (m. 866), 431

lishi ZEIH} (prlnc1p10 e fenomeno), 428

Liu du Jijing 4 i & 5% (Raccolta delle
sei perfezioni), 407

Liu Ying 2[4t (primo secolo d.C.), 403-
4

Liuzu tan jing 7= $8 5% (Satra del po-
dio del sesto patriarca), 429

Lodrd Gyeltsen (Blo gros rGyal mtshan,
1235-80), 437

Lokaksema (secondo secolo), 405, 407

Longquansi #& L5 (Monastero della
fonte di drago), 442

Lii Cheng If if\f(1896 1989), 440

Lushan g[!| (centro buddhista del mon-
te Luk 412,420

AEE! (monasteri della disciplina mo-
nastica), 434

liizong #H 3 (corrente del vinaya), 423-4

Madhbyamaka $astra (Trattato sul mez-
20), 417, 425

madhbyamika (scuola.della via mediana),
417, 423-5,427-8

Mahakasyapa“taome di discepolo del
Buddha)y429

Mabhaparinirvana satra (Sitra del grande
parinirvana), 412, 417, 424

Mabhapragaparamita Sastra (Trattato sul-
la perfezione della saggezza), 417

Mabhaprajiiaparamita sitra (Satra della
perfezione della saggezza), 422

Mahasthamaprapta (nome di bodhisatt-
va, cin. Dashizhi “&=), 432
Mabhbavairocana satra (Sitra di Vairoca-

na), 423
mahayana (grande veicolo), 405, 407-9,
412-3,416-7, 420, 422, 426-8, 433,
440
Mahayanasamgraba Sastra{Compendio
del mahayana), 413,424
Maitreya (nome del Buddha futuro, cin.
Mile i), 416, 419, 439
Mainjusti (nome di, bodhisattva, cin.
Wenshu ¥.5£)3428, 437
mam‘m (formula tantrica, cin. zhenyan
| e zhou fiR), 423
mzaoc/)jn xingxie ’Eﬁij % S5 (confisca
delle proprieta monastlche per isti-
tuire scuole), 438
Miaofa lianhua jing YpiF B %E 52 (Sitra
del Loto), 417
M1 Fi) (vedi Maitreya)
IF'F r5875dC)403
gxeng z}auan f IIF (Biografie di
monaci famosi), 413
mozhao E’kﬂfl (illuminazione silenziosa),
435

Nagar]una (terzo secolo), 417, 425

Nenghal luu (1886-967), 440

nianfo . |3J (buddha anusmyti, comme-
morazione del nome del Buddha)
412,432

nianfo gongan 4.7 % (gongan della
commemorazione del Buddha),
436

niepan B, (nirvana), 417, 424

nirvana (estinzione, cin. niepan I %),
424

Ouyang Jingwu E{[H 707, (1871-1943),
440

panjiao F||7¥ (classificazione degli inse-
gnamenti), 426-7

Paramartha (499-569), 413, 417, 425

Phakpa ("Phags pa, 1235-80), 437



Prajfa (fine ottavo secolo), 428

Prajiiaparamita (Perfezione della saggez-
za), 405-6, 417,431

Puxian ?‘} %t (vedi Samantabhadra)

Qlanlong izﬁ% (r. 1736-96), 437
qingtan i ij (conversazioni pure), 411
giufa 711E (ricerca del dbarma), 409
Qubilay Khan (r. 1260-1294), 437

renjian jingtu * ¥+ (terra pura tra
gli uomini), 439

rulaizang Y[ (tathagatagarbba, em-
brione del tathagata/Buddha), 413

ruyi YT (scettro dei desideri), 401

Saddharma pundarika sutra (Satra del
Loto), 407

Samantabhadra (nome di bodhisattva,
cin. Puxian ¥ %), 428

samgha (comunita monastica, cin. seng
A[F), 408, 410-1, 414, 419-21, 433-

, 437,439

samsara (ciclo delle rinascite, cin. lunhui
3@1@_’), 401, 405

sandi = 5 (tr1p11ce verita), 427

sanjiao he yi = F f' (tre insegnamer-
ti unm) 438

sanlun = ‘tre trattati’, versione cine-

se dfﬁa madbyamzka 423-5

santan dajie = % (ordlnamone del
triplice altare), 437

sarvastivada (scuola del buddhismo anti-

co), 409

Sastra (trattato cin. lun u) 422

Sata $astra (Trattato in J]ento versi), 417

Sengcan f] i% (sesto secolo), 429

Sengyou IEFF?L[ (445.518), 418

Sengzhao I'FTéJF (365-434), 417

shangging =% (suprema purezza), 411

Shaolinsi JNF?[‘EfJ (monastero Shaolin),
429

She dasheng.lun $*~3=Z; (Compendio
del mabayaml) 413

shelun (corrente del trattato Maha-

yamfmmgmba) 413,424-6

Buddbismo 459

Shengyan Zf8-(Sheng Yen, 1930-2009),

442
Shenhui $$§ (668-760), 430
Shenxiu #%; (m. 706), 429 30

Shi % Sakya cognome dei monaci ci-
nesi, da Shijiamouni), 416

Shi Le 7 (274-333), 415

Shidi jing lun - Y9555 (Trattato sulle
dieci terre del bo bzmttva) 425

Shiermen lun - — F'ﬂﬂxu (Dvadasanikaya
Sastra), 417

Shijiamouni &% *J Sakyarnum) 416

Shoulengyan jing FiFEHE: ( fumngama
sutra), 431

Shuo wugoucheng jing F=. ,Fﬁﬁ?n;‘i (Vi
malakirtinirdesa), 422

Siksananda (finesettimo secolo) 428

Sishier zbanig jing P = FiE (Satra in
quarantadue capitoli), 403

Song Yun G2 (sesto secolo) 409

xmma, (monaco o monaca buddhista,
cin.“shamen V), 405

Sub‘hqkaraslma 637- 735) 423

sudinG i (verita convenzionale o mon-
dana), 425

sukhavati (terra di beatitudine, cin. jing-
tuiH+), 431

Sunyata (vacuita, cin. kong %), 401, 411

arangama sitra (Sitra sul progresso

eroico), 431

satra (scrittura, cin. jing %%), 403, 408,
411-2,417,421-3,427-32

Suzong F# (r. 756-62), 419

Taisho (Canone buddhista cinese, dal
nome di regno Taisho: 1912-25),
418,422

Taiwudi Ny (r. 423-52), 415

Taixu Nk (lg 0-947), 439-40

Talzong ANF (1. 626- 49) 419, 422

tangmi gf tantrismo Tang), 440

Taﬂgsbz | flI (Storia dinastica Tang),

Tanxu l}*«# (1875-963), 440
Tathagatagarbha (embrione del tathaga-
ta),413,425-6,431



460 Cina

tathata (sicceita, cin. zhenru ';J?'J[l), 426

theravada (budhismo dell’ Asia del sud-
est), 433, 442

tiantai :\/F'} (corrente del ‘monte Tian-
tai’), 423-7, 434-5, 440, 442

Vajrabodhi (669-741), 423
Vajracchedika  prajniaparamita
(Sztra del diamante), 431
Vajrasekhara siutra (Siatra del picco del
vasra), 423
Vasubandhu (quarto secolo), 413, 424-6
Vimalakirti (nome di laico buddhista,
cin. Weimo #&7), 408
Vimalakirtinirdesa sitra (Sitra dell'inse-
gnamento di Vimalakirti), 408
vinaya (disciplina monastica, cin. /i ),
406, 416, 423, 434, 436, 440, 442

sutra

Weijue &% (Wei Chueh, 1928-2016),
442

Weimo &7 (vedi V1malak1rt1)

Weimojie suoshuo jing &M=
(melcz,%z;’tz7/121’4?,’e'msz4trcz;q 417

weishi JEF (‘sola mente’, versione cine=
se della yogacara), 423, 426

weiyang (7] (lignaggio chan weiyang),
430, 440

Wendi ¥ 7 (r 424-53), 410-1

Wendi ¥ ity (r. 581-604), 419

Wenshu WJ]' (vedi Man]usn)

Wu Zetian FEH[[= (r. 684-705), 419

wu 13 (rlsvegho) 431

Wu 1@ (r. 502-49), 410
@Q

_.$v

?L-lw—

Wudi (r. 561 -78), 415
Wuguang If . (1918-2000), 440
Wuzong JF'%L r. 840:46), 421

Xianzong ##(r."805-20), 421
xtaosheng *|: Felpiccolo veicolo), 409
Xiaowu 7 |(r. 372 96), 410
Xiaowudi E' (r. 454-64), 411
Xijing ful 1 1R 4\’ (Fu della Capltale occi-
dentale), 405
XmgyunEp' *(Hsing Yun, n. 1927), 442
xinseng %9?[%? nuovo samg/m) 439

xinyi Frz& (traduzioni nuove), 407, 422

Xiyou ji | 15 R el (Viaggio in occldente)
422

Xiyu ji 13855 (Memorie sulle regioni
occiden[ali), 422

xuanxue 3.2 (studio dell’arcano), 411

Xuanzang F5F (c. 600-664), 409, 413,
419,422,426, 428

Xuanzong 3 & (r. 712-56); 420

Xuanzong F_‘[ =+ (r. 846-59), 421

Xuyun 5= (ca. 1864-959), 440

Yang Wenhui M@ ¢; (1837-911), 439

Yao Xmg B (1.3 4 416), 417

Y7 xia lun 3 mEJF (Trattato sui barbari e
i cinesi), Tl

Yijing #3151 (635 713), 409, 422-3, 428

Yinguang HjA (1862-940), 440

Yinshun HJ'fi (1906 2005), 442

yigiejing.— ~ J-|: (tutte le scritture, il Ca-
none buddhlsta) 418

yzsb\% 3 (unico veicolo), 408

Yogacara (scuola della condotta yogica),
413,417, 422-6, 428, 440

Yogacarabhimi $astra (Discorso sugli sta-
di della pratica yogica), 413, 422,
426

yuanrong [EE (universale compenetra-
zione det dharma), 428

Yuanying [E¥Z (1878-953), 439

Yyulu ETF%& (registrazioni di dialoghi), 434

yunmen ] (lignaggio chan yunmen),
430, 440

Yungi Dashi S (1535-615), 436

Zhang Heng 9=M (78-130), 405

zhend:; 815 (verita assoluta), 425

Zbengfa/ma Jing ¥ #H 32 (Satra del
Loto), 407

zhenyan ETJF; (‘vera parola’, versione ci-
nese dei tantra), 423

Zhengyan F#- (Cheng Yen, n. 1937),

442
Zhi Dun ¥ g (3 14-66), 411
Zhi Qian ¥ 5 (c. 223-53), 407

2hi 1+ (Samatha, concentramone), 427



zhiguan [HE! (concentrazione e contem-
plazione), 427

Zhili 1) (960-1028), 435

Zhipan .8 (1220-75), 435

Zhiyan T'§ (quinto secolo), 409

Zhiyi 'T'H (538-97), 426-7

zbong 71‘ verita del mezzo), 427

Zhonglun |1 Tu (Madbhyamaka karika),
417

Zhongtaishan [[17[!| (Monastero chan

Zhongtal/C}Eung Tai), 442

Buddbismo 461

Zhouyt fJ 2 (Mutamentl dei Zhou), 411

Zhu Shixing 4 4 7 (terzo secolo), 406-
7,409

Zhuangzi =" (1l Zbuangzi), 411-2

zhuanlun wang ﬁﬂfﬁf (cakravartin),
419

Zhuhong ¥E4! (1535-615), 437

zong F. (‘linee ancestrali’, cotrente di
pensiero, scuola), 423-5

Zongmi L']“*, (780-841),428

Zunshi 5= (964-1032), 435



