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Introduzione

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

La prima parte del libro tratta principalmente dei fattori o
stati mentali ostacolanti che occorre superare; quella inter-
media e dedicata alla coltivazione della visione profonda; la
terza e ultima temi legati alla meta di tale coltivazione.

La raccolta inizia percid prendendo in esame fondamentali
fattori mentali inquinanti come la ‘brama’ e la ‘passione’, che
occorre comprendere e superare. Poiché la passione & uno
stato assai simile al desiderio sensuale, che ¢ il primo della
tradizionale serie dei cinque impedimenti, quest’ultimo non
viene trattato come tema a sé stante, ma dalla passione passo
direttamente a trattare i successivi quattro impedimenti:
‘malevolenza’, ‘indolenza-e-torpore’, ‘irrequietezza-e-preoc-
cupazione’ e ‘dubbio’.

Secondo la formulazione classica dell’origine dipendente, o
paticca samuppdda, la brama sorge in dipendenza dalla sensa-
zione, che quindi va esplorata in quanto componente cruciale
dell’esperienza umana. Partendo da questo presupposto, la
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seconda parte del libro prende in esame le ‘sensazioni’ e le
implicazioni della ‘contemplazione delle sensazioni’. Di qui
procedo a una rassegna di termini come ‘felicita’ e ‘equanimi-
ta’ dall’altro la trascendono, in quanto alludono a stati men-
tali che sono visti come il frutto di uno sviluppo ben riuscito
della visione profonda, cui e dedicata la terza parte del libro.

Gli altri temi trattati nell'ultima parte sono la ‘conoscenza e
visione secondo realta’, obiettivo della pratica della visione
profonda, e il concetto di ‘liberazione’ nei discorsi pali, che
include il perfezionamento della pratica sia nel dominio della
meditazione di quiete sia in quello della visione profonda.

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

Nel rivedere le originarie voci di enciclopedia ho cercato di
adattare la trattazione a un pubblico non specialistico. Ho
fatto quindi a meno delle note a pie di pagina e messo fra
parentesi tonde i riferimenti testuali, per agevolare il lettore
o la lettrice che desiderino tralasciare informazioni che po-
trebbero non essere di immediato interesse. La mia speranza
e di poter offrire materiale utile a chi si accosta al buddhismo
come sistema di sviluppo mentale, con una rilevanza pratica,
senza sacrificare il rigore accademico. In conclusione, vorrei
ringraziare tutti coloro che hanno letto e rivisto i singoli
saggi in corso di stesura, il curatore della Encyclopaedia of
Buddhism per aver concesso il diritto di ripubblicarli, e infine
Bhikkhu Bodhi, per aver gettato le basi di tutto il mio lavoro
con la sua gentile supervisione. La responsabilita di ogni
eventuale errore resta, naturalmente, solo mia.
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1

La brama

~ tanha

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

In questo capitolo vorrei innanzitutto esaminare la natura
di tanha sulla scorta di alcune similitudini tratte dai discorsi
antichi che ne illustrano i diversi aspetti (1.1). Successiva-
mente, passero in rassegna i diversi tipi di brama, con parti-
colare riferimento al concetto di ‘brama di non-esistenza’,
vibhavatanha (1.2). Una volta chiarita la natura della brama,
passer0 a esaminare il suo sorgere (1.3), le implicazioni della
sua cessazione (1.4), e infine i passi da compiere per affran-
carsi da tanha (1.5).

1.1 Figure della brama

La parola tanha significa letteralmente ‘sete’, connotazione
rispecchiata dal termine pressoché sinonimo tasind. Tanha,
nel senso traslato di sete che esige la soddisfazione dei desi-
deri, si manifesta come un senso di insufficienza o di man-
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canza, ed é radicato nell'insoddisfazione. I vari aspetti della
brama sono riflessi in una serie di immagini e similitudini
ricorrenti nei discorsi.

Una di queste & l'essere ‘irretiti’ dalla brama, I'incappare
nella rete della brama. L'immagine ricorre in un discorso
dell’Anguttara-nikaya che illustra centotto manifestazioni di
tanha (AN 11 211-213). 1l discorso inizia col distinguere diciot-
to forme di brama interna e diciotto forme di brama esterna.
Le manifestazioni interne della brama sono rappresentazioni
di vario tipo basate sull'iniziale nozione ‘io sono’ e che con-
ducono a rappresentazioni quali: ‘io sono questo’, ‘dovrei
essere altrimenti?’, ‘magari fossi cosi’, e cosi via. Le contro-
parti esterne si generano quando questa stessa nozione di ‘io
sono’ si collega al mondo esterno, come ad esempio: ‘in virtu
di questo, io sono’, e via dicendo. Sommando le due modalita,
e riferendole al passato, al presente e al futuro, si ottengono
centotto forme di prigionia, che il discorso dell’Anguttara-
nikaya descrive come una condizione di ‘irretimento’ nella
brama, tanhd-jalind.

Il rapporto qui istituito fra la rete della brama e il concetto
di sé si ritrova nel Mahatanhdasankhaya-sutta. In questo discor-
so si afferma che il monaco Sati, ostinato sostenitore della
opinione erronea secondo cui € sempre la medesima coscien-
za a trasmigrare nel samsara, & intrappolato nella grande rete
della brama, mahatanhd-jala (MN 1 271). 1l rapporto fra la
brama e le opinioni intelletiali in generale emerge da un
discorso del Samyutta-nikaya secondo il quale le opinioni
speculative circa il destino di un Tathagata dopo la morte
sono solo espressione di compiacimento nella brama (tanha-
rama), di un gusto e apprezzamento per la brama (tanha-rata,
tanha-samudita) (SN IV 390).
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L'immagine della rete ricorre, in rapporto alla brama in ge-
nerale, in un verso delle Theragatha che paragona la condi-
zione di chi ha distrutto la rete della brama, tanha-jala, alla
luna immacolata in un limpido cielo notturno (Th 306). 11
Dhammapada si serve della stessa immagine per contrapporre
all’irretimento della brama la liberta del Buddha, che non &
soggetto a confinamento ma gode di spazio illimitato, ananta-
gocara (Dhp 180).

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

L'idea del legame, o del legare, sottende anche una simili-
tudine che paragona la brama a una sarta (tanhd sibbani).
Questa particolare sarta ‘cuce insieme’ il contatto, il suo sor-
gere e la sua cessazione; il passato, il futuro e il presente; il
piacere, il dolore e il né-piacere-né-dolore; o, ancora, nome,
forma e coscienza; gli organi di senso, gli oggetti sensoriali e
la coscienza; la personalita, il suo sorgere e la sua cessazione
(AN III 399-402, commentario su Sn 1042). Da qualunque pun-
to di vista la si consideri, la sarta della brama e responsabile
della continuita del divenire, bhava, e dunque della continui-

ta di dukkha.

Questa brama vischiosa, tanha visattika (Dhp 335), & un gio-
go che avvince gli esseri all’esistenza, tanha-yoga (It 50), e li
induce ad addossarsi il fardello dei cinque aggregati, tanha
vuccati bharadanam (SN 111 26). Anzi, & essa stessa responsabile
della comparsa e dell’esistenza dell’essere vivente, satta (SN
11T 190). Dopo morto, questi viene sospinto alla prossima rina-
scita per effetto della brama, tanhupadana, come una fiamma
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¢ trasportata dal vento (SN IV 400). In altre parole, dal punto
di vista del ciclo del samsdra, la brama ¢ il vincolo per eccel-
lenza, tanha-samyojana (It 8).

Un’altra serie di immagini si ispira alla crescita degli orga-
nismi naturali. Sono immagini che mettono in guardia dal
pericolo cui si va incontro lasciando la brama al proprio cor-
so naturale, consentendole percid di irrobustirsi. Questo
aspetto compare in un verso del Dhammapada che paragona la
fertilita della tendenza latente alla brama, tanhanusaya, a un
albero che ricresce dopo essere stato tagliato. Analogamente,
finché le radici resteranno intatte, la brama continuera a
ricrescere (Dhp 338). Ecco perché occorre estirparla alla radi-
ce (SN116).

Il tema della crescita ricorre anche in un discorso
dell’Anguttara-nikaya, secondo cui la brama é 'umidita, tanha
sineho, che permette al seme della coscienza di germinare nel
suolo del karma (AN I 223). La brama ¢é simile a un rampican-
te, tanhd-lata (Th 1094), che occorre recidere se ci si vuole
liberare. Un verso del Dhammapada riprende la stessa imma-
gine, affermando che, per i negligenti, la brama cresce come
un rampicante, maluva viya (Dhp 334). Di conseguenza, ag-
giunge, gli esseri passano da una vita all’altra come scimmie
che saltano di albero in albero per agguantare i frutti.

La similitudine della scimmia che salta di ramo in ramo ci
introduce all’idea del cammino interminabile, idea che viene
messa in evidenza da un’altra serie di immagini che paragona
la brama a un corso d’acqua. Nessuna corrente regge il con-
fronto con la brama, n' atthi tanhasama nadi, ammonisce un
verso del Dhammapada (Dhp 251). Un altro passo afferma che
chi & in balia della brama e trasportato dalla corrente, tan-
hadhipanna anusota-gamino (AN 11 6). Quindi, occorre estingue-
re la brama, come si drenerebbe un rapido corso d’acqua (Sn




brama ~ tanha

3). Comprendere a fondo la brama permette di guadare la
piena (Sn 1082), e I'arahant, che ha eliminato la brama alla
radice, & uno che ha attraversato la corrente, chinna-soto (SN
IV 292).

Una versione pil dettagliata della similitudine della cor-
rente ricorre in un discorso dell’Itivuttaka (It 113-115), dove si
fa il caso di un uomo che si lascia portare da un piacevole
corso d’acqua. Dalla sponda, qualcuno lo avvisa che poco piu
in basso ¢’¢ un tonfano turbolento dove allignano esseri peri-
colosi. Imbattendosi in quei pericoli, 'uomo trasportato dalla
corrente andra incontro alla morte, o a sofferenze paragona-
bili alla morte. La metafora mette in luce I'inaffidabilita della
corrente della brama, ed & un severo monito a non soccom-
bere alla sua fatale attrazione. Il mondo intero, infatti, & so-
spinto dalla brama, tanhaya niyati loko (SN 1 39). L'impotenza
di chi e preda dalla brama ¢ evidenziata da un’altra similitu-
dine, che paragona gli esseri sospinti dall'influsso della bra-
ma di esistenza, tanha-gatam bhavesu, a pesci che si dibattono
su un fondale prosciugato (Sn 776-777).

1l pericolo connaturato al soccombere alla brama da cui oc-
corre stare in guardia diventa ancora pilt esplicito in un’altra
serie di immagini che paragona la brama a un dardo o a una
freccia. Il mondo é trafitto da questo dardo, tanhd-sallena
otinno (SN 1 40), brucia perennemente di desiderio. La stessa
immagine si ritrova in parecchi versi del Theragatha, in cui i
monaci esprimono la ferma determinazione di astenersi dal
cibo, di non lasciare la propria capanna (Th 223 e 313), o per-
fino di non sedersi pit (Th 514), finché il dardo della brama
non sia stato rimosso definitivamente.

1l Sunakkhatta-sutta espande la similitudine del dardo (MN I
260), precisando che il dardo della brama ¢ intinto nel veleno
dell'ignoranza, e ha penetrato la ferita delle sei basi sensoria-
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li interne. Il chirurgo che estrae il dardo dalla ferita ¢ il Ta-
thagata; per estrarlo occorrono lo specillo della presenza
mentale e il bisturi del nobile discernimento. Il Buddha, in
quanto buon medico che insegna la via della liberta dalla
brama, riceve I'epiteto di distruttore del dardo della brama,
tanha-sallassa hantara (SN 1 192). Un’immagine complementa-
re, anch’essa ispirata alla dimensione della malattia fisica,
presenta la brama come la radice di un tumore, ganda-miila
(SN 1V 83), che occorre rimuovere per riacquistare la salute
mentale.

Un discorso del Samyutta-nikaya suggerisce che, se anche un
monaco vivesse ritirato da ogni contatto sociale, nella misura
in cui permanesse in lui la brama non potrebbe affermare di
dimorare in solitudine, perché avrebbe la brama come suo
‘secondo’, ossia come compagno (SN 1V 36).

Lo stesso discorso introduce cosi un’altra metafora della
brama: quella del secondo, del compagno inseparabile, tanha
dutiyo puriso (Sn 740). L'immagine mette in evidenza la pro-
fonda e pervasiva insoddisfazione generata dalla brama, una
sensazione di mancanza cosi implicita nell’esperienza abitua-
le del mondo da essere quasi data per scontata. Difatti, spiega
un altro passo, tanhd puo divenire oggetto di appropriazione
come un sé, tanhd atta 'ti (MN 1II 284). In altre parole, la bra-
ma ha radici cosi profonde nel vissuto soggettivo da essere
divenuta parte del senso di identita dell'individuo. Ecco per-
ché superarla ¢ tanto difficile: affrancarsi dalla brama richie-
de non solo di prendere coscienza del suo inevitabile correla-
to di insoddisfazione e frustrazione, ma implica anche la
rinuncia a parte di cio che viene vissuto come ‘i0’ e ‘mio’.

Questo compagno inseparabile &€ molto forte e tende a im-
porsi come guida, tanto che ad avere la brama come secondo
si rischia di diventarne i servi, tanhd-dasa. 1l Ratthapala-sutta

6



brama ~ tanha

(MN 11 71) chiarisce le implicazioni di questa servitu. Il di-
scorso prende spunto dallo sconcerto del re Koravya di fron-
te alla scelta del giovane e florido Ratthapala, rampollo della
famiglia piti facoltosa della citta, il quale decide di lasciare
beni e parenti per farsi monaco buddhista. Per spiegare i
motivi della sua decisione, Ratthapala fa appello alla nozione
di essere ‘servo della brama’, tanha-daso.

Richiesto dal re di esplicitare la metafora, Ratthapala do-
manda a sua volta cosa farebbe il re se venisse a sapere che
fra i territori confinanti a oriente vi & un paese molto ricco e
facile da conquistare. 1l re risponde che, senza dubbio, vor-
rebbe conquistarlo. Ratthapala ripropone la domanda per le
terre confinanti agli altri punti cardinali, incluse quelle ol-
tremare. Invariabilmente, il re ammette che farebbe di tutto
per conquistarle. In tal modo, Ratthapala gli dimostra
I'insaziabilita della sete di potere, una tipologia di brama
opportunamente desunta dall’esperienza di vita del re. Para-
dossalmente, la sete di potere trasforma il re in servo: il ser-
vo, perlappunto, della brama.

Come si evince dall’esempio del Ratthapala-sutta, la brama
puo non avere nulla a che fare con un reale bisogno; perfino
il re, 'uomo piu influente del paese, non si contentera del
potere che ha ma sara sempre pronto a fare di tutto per e-
stenderlo.

1.2 Tipologia della brama

La classica formula della seconda nobile verita distingue fra
brama sensuale, kama-tanha, brama di esistenza, bhava-tanha,
e brama di non-esistenza, vibhava-tanha (p. es. SN V 421). 11
primo tipo pud manifestarsi in relazione a uno qualunque dei
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sei sensi, assumendo pertanto sei modalita, in funzione
dell’oggetto sensoriale coinvolto. Si avranno dunque in que-
sto caso sei tanha-kaya: riapa-tanha, sadda-tanha, gandha-tanha,
rasa-tanhd, photthabba-tanha, e dhamma-tanha (p. es. DN III
244). La brama di esistenza pud avere per oggetto modalita
materiali o immateriali di esistenza, diversificandosi quindi
in rapa-tanha e arupa-tanha; a queste il Sangiti-sutta aggiunge
nirodha-tanha, o ‘brama di cessazione’ (DN III 216).

1l Sangiti-sutta, inoltre, elenca quattro tipi di brama peculia-
ri alla vita monastica, cattaro tanhuppadd, che hanno per og-
getto, rispettivamente, la veste, il cibo, I'alloggio e forme di
esistenza (DN III 228). I primi tre tipi si ritrovano anche in un
verso del Sutta-nipata (Sn 339).

Inoltre, vi & la brama diretta alle opinioni, ditthi-tanha (AN
IT 12), ai cosiddetti quattro ‘alimenti’ (SN II 101), agli averi
(Dhp 355), 0 al possesso in generale, adana-tanhd (Sn 1103).

Dei tre tipi di brama menzionati nella seconda nobile veri-
ta, particolarmente interessante & la brama di ‘non-esistenza’
o ‘non-divenire’, vibhava. Per chiarirne le implicazioni, inizie-
rd con I'esaminare il termine vibhava, per poi passare al con-
cetto di vibhava-tanha.

Vibhava ricorre regolarmente nei discorsi antichi accanto a
sinonimi come ‘annichilazione’, uccheda, e ‘distruzione’, vind-
sa. Una teoria che affermi la futura non-esistenza, vibhava-
ditthi, & un estremo, la cui controparte sono le teorie fondate
sull’eternalismo. I seguaci dell'uno e dell’altro punto di vista
si fanno la guerra e, influenzati dalla brama e dall’attacca-
mento, non possono arrivare alla liberazione (MN I 65). Ade-
rendo a queste due prospettive, gli uomini mancano
I'obiettivo, o per difetto o per eccesso (It 43). Sostenere vi-
bhava-ditthi lo manca per eccesso, in quanto il disgusto per
I'esistenza porta a caldeggiare I'idea della non-esistenza e a
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considerare la cessazione del sé che si verifica alla morte
come somma pace.

Un esempio di annichilazionismo radicale ¢ la posizione at-
tribuita dal Samafifiaphala-sutta ad Ajita Kesakambali (DN I
55). Si tratta della teoria secondo cui un essere umano non &
altro che la somma dei quattro elementi. Quando si muore,
accade solo che il corpo viene portato al crematorio, le ossa si
sbiancano e le offerte diventano cenere. Secondo questa dot-
trina, ipotizzare una qualche forma di sopravvivenza post
mortem & parlare a vuoto, dato che, con la morte, tanto i saggi
che gli stolti vengono annientati e cessano completamente di
esistere. Come fa notare il Sandaka-sutta, partendo da queste
premesse, dedicare la vita allo sviluppo spirituale & privo di
senso (MN I 515).

La condizione in cui versano gli annichilazionisti & dipinta
a tinte forti dal Paficattaya-sutta, che paragona la loro situa-
zione a quella di un cane che & incatenato a un pilastro e non
fa che girarci attorno (MN 1II 232). 1l senso della metafora &
che, per quanto motivato da disincanto nei confronti dell’esi-
stenza personale, sakkdya, I'annichilazionismo non riesce ad
andare oltre il concetto di identita intrinseca. Al contrario, i
suoi fautori continuano a girare a vuoto, per cosi dire, attor-
no a quell’esistenza personale che pure vorrebbero abbando-
nare. Per quanto tali brahmani e asceti possano proclamare,
in vario modo, che vibhava & la via d’uscita da bhava, non
riusciranno a emanciparsi dall’esistenza (Ud 33). Solo smet-
tendo di preoccuparsi di vibhava e di bhava si puo trascendere
il futuro divenire, vibhavafica bhavarica vippahaya ... khinapu-
nabbhavo (Sn 514).

Il radicale mutamento di prospettiva necessario per tra-
scendere realmente il divenire si pud meglio comprendere
esaminando attentamente 'aspirazione che secondo un di-
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scorso del Samyutta-nikaya illustra il credo annichilazionista,
o uccheda-ditthi (SN III 99). L’aspirazione & cosi formulata:
“che io non sia, che cid non sia per me; io non sard, ci6 non
sara per me”, no ¢' assam, no ca me siyd, na bhavissami, na me
bhavissati. 11 discorso del Samyutta-nikaya mette in evidenza
che tale aspirazione si radica nell’ignoranza, ed e una espres-
sione della brama.

Un discorso dell’Anguttara-nikdya, tuttavia, considera que-
sta aspirazione come la migliore fra le opinioni eterodosse,
aggam bahirakanam ditthigatanam (AN V 63). 1l motivo di tale
valutazione relativamente favorevole potrebbe essere che
una massima formulata pressapoco nello stesso modo circo-
lava fra i seguaci buddhisti, con una piccola, ma decisiva,
differenza. La versione modificata & concepita come segue:
“che ciod non sia, che cio non sia per me; cid non sara, e non
sara per me”, no c¢' assa, no ca me siya, na bhavissati, na me bha-
vissati (MN II 24; SN III 55; AN IV, 70; Ud 78). La sostituzione
della prima persona con la terza nella coniugazione verbale
evidenzia il bisogno di andare oltre I'idea del sé che & impli-
cata dall’approccio annichilazionista.

Un discorso del Samyutta-nikaya spiega come un’aspirazione
cosi enunciata possa portare all’eliminazione dei vincoli infe-
riori, e di qui alla liberazione finale. La persona comune spiri-
tualmente incolta non si avvede che ciascuno dei cinque
aggregati e impermanente, insoddisfacente e privo di un sé.
Al contrario, il nobile discepolo comprende la natura dei
cinque aggregati e di conseguenza formula l'aspirazione:
“che ciod non sia, che cio non sia per me; cid non sara, e non
sara per me”. Praticando cosi, ci si puo attendere la distru-
zione dei primi tre vincoli (SN 111 57).

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

Secondo I'Alagaddipama-sutta, gli asceti e brahmani con-
temporanei del Buddha ritenevano che quest’ultimo fosse un
annichilazionista, poiché pensavano che asserisse 'annichi-
limento, la distruzione e la non-esistenza di un essere esi-
stente, sato sattassa ucchedam vinasam vibhavam pafifiapeti (MN
1 140). In risposta a tale interpretazione erronea del suo inse-
gnamento, il Buddha puntualizzava che egli non insegnava
altro che dukkha e la cessazione di dukkha.

1l generale Siha e il brahmano Veranja erano incorsi in que-
sto genere di fraintendimento. In risposta all'imputazione di
annichilazionismo, il Buddha ammette scherzosamente che si
poteva senz’altro dire che egli insegnasse I'estinzione, e pre-
cisamente |'estinzione degli stati mentali non salutari, ossia
la passione, la rabbia e I'illusione (Vin I 235 = AN IV 182; Vin
I12=AN1V 174).

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

11 Buddha si rifiutod costantemente di pronunciarsi per 'una
o l'altra di tali posizioni (p. es. MN 1 484). Il problema fonda-
mentale insito in proposizioni del genere ¢ lo stesso illustrato
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dal Paricattaya-sutta con la metafora del cane che gira a vuoto
attorno al pilastro cui e legato, che in questo caso rappresen-
ta la presunta esistenza di un sé sul quale si possano fare
affermazioni. L’asserzione erronea del monaco Yamaka viene
ripresa e analizzata accuratamente da Sariputta, con il risul-
tato che Yamaka & costretto a concedere I'impossibilita, in
concreto e a rigor di logica, di reperire un Tathagata perfino
nell'immediato, per non parlare di future esistenze o di non-
esistenze dopo la morte (SN 111 112).

Cio che accade alla morte di un risvegliato & espresso in e-
strema sintesi dal novizio Adhimutta, che sta per essere ucci-
so da una banda di briganti. Senza mostrare alcuna paura
della morte, comunica al capobanda che, dal suo punto di
vista, non c’é ragione di dolersi all'idea di venire ucciso, dato
che a divenire non esistenti saranno solo i sartkhdra, sarikhara
vibhavissanti, tattha ka paridevana (Th 715).

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

Un caso palese potrebbe essere quello degli impulsi suicidi,
nel senso di brame di vario tipo che motivano una persona a
porre forzatamente termine alla propria vita. Tuttavia, la
menzione esplicita di vibhava-tanha nella succinta esposizio-
ne della seconda nobile verita sul sorgere di dukkha, accanto a
pulsioni di base come la brama sensuale e la brama di esi-
stenza, kama-tanhd e bhava-tanhd, fanno pensare a implica-
zioni pit vaste di un mero impulso suicida.

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

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

Al fine di individuare un significato pit profondo e una pitt
vasta rete di implicazioni del termine vibhava-tanhd, gli ultimi
quattro presupposti di prospettive annichilazioniste forniti
dal Brahmajala-sutta sono particolarmente interessanti. Se ne
deduce che nell'India antica la non-esistenza o il non-diveni-
re potevano essere considerati obiettivi da raggiungere tra-
mite la pratica meditativa, in particolare tramite la realizza-
zione di una delle sfere immateriali.

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

L’'idea soggiacente a un’aspirazione del genere potrebbe es-
sere la fusione con una qualche forma di realta ultima, con-
cepita come equivalente allo spazio infinito, o alla coscienza
infinita, o al nulla, o alla né-percezione-né-non-percezione.
Realizzando tale fusione al momento della morte fisica, si
produrebbe 'auspicata estinzione dell’identita personale.

A sostegno di questa interpretazione si puo citare il Dhatu-
vibhanga-sutta, che delinea lo sviluppo della visione profonda
e della ‘dis-passione’ in relazione all’esperienza degli stati
meditativi immateriali (MN III 244). Nella sezione conclusiva,
poco prima di passare a trattare della liberazione finale, il
Dhatuvibhanga-sutta suggerisce che a un livello cosi avanzato
di sviluppo meditativo e maturita di visione ci si sara liberati
da intenzioni e volizioni nei riguardi dell’esistenza o della
non-esistenza, n' eva abhisarikharoti nabhisaficetayati bhavaya
va vibhavaya va.

In questo contesto, & pressocché certo che le intenzioni e
volizioni nei riguardi di vibhava non hanno a che vedere con
gli impulsi suicidi. Piuttosto, I'implicazione del passo sembra
essere che qualcuno che ha raggiunto un grado cosi elevato
di sviluppo mentale non nutre interesse per qualsivoglia
forma di esistenza, come pure per la fusione con una realta
ultima immateriale, quale quella che pare essere implicita-
mente suggerita dalla descrizione del Brahmajala-sutta.

Che alcuni contemporanei del Buddha concepissero
I'estinzione come una meta da raggiungere attraverso una
condotta e un addestramento particolari, sarebbe anche im-
plicito nell’aspirazione gia citata: “che io non sia, che cio non
sia per me; io non saro, cid non sara per me”, no ¢' assam, no ca
me siyd, na bhavissami, na me bhavissati (SN III 99). Poiché la
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formula implica chiaramente un’aspirazione, neanche in
questo caso avrebbe senso supporre che tutti gli esseri siano
destinati all’estinzione. Né la si puo leggere come semplice
espressione di un’intenzione suicida, altrimenti il summen-
zionato discorso dell’Anguttara-nikaya non la riterrebbe su-
prema fra i punti di vista eterodossi (AN V 63). Piuttosto, cio
che tale aspirazione ha in sé, con tutta probabilita, & una
forma di estinzione che richiede sforzo ed esercizio, come
appunto richiederebbe il conseguimento delle sfere immate-
riali.

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

1.3 Il sorgere della brama

Dei fattori che concorrono alla brama si parla nella seconda
nobile verita, secondo la quale dukkha rinvia direttamente
alla brama, che si accompagna a diletto e passione, nandi-
raga-sahagata, e si compiace di questo e di quello, tatra tatra-
bhinandint (SN V 421). 1l riferimento alla tendenza al “com-
piacersi di questo e di quello” rivela che la brama nasce nella
misura in cui si percepisce qualcosa come gratificante, assada,
come una fonte di piacere.
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Per mettere in luce la dinamica risultante dal percepire le
cose come gratificanti, i discorsi impiegano diverse analogie.
Cosi come un grande falo che viene continuamente alimenta-
to brucera a lungo, per coloro che percepiscono qualcosa
come oggetto di attaccamento in quanto gratificante, upa-
daniyesu dhammesu assadanupassino, la brama crescera (SN 1I
85).

Un’immagine parallela ricorre in un’altra similitudine che
illustra la condizione di chi percepisce cose potenzialmente
vincolanti come gratificanti, safifiojaniyesu dhammesu assada-
nupassino. Per costoro, la brama crescera come una lampada
ad olio continua a bruciare se si rinnova I'olio e si aggiusta lo
stoppino (SN II 86). Percepire come gratificanti cose vinco-
lanti o potenziali oggetti di attaccamento & anche il tema di
due similitudini ispirate alla crescita degli alberi. Esse illu-
strano come la gratificazione promuove la crescita della
brama con I'esempio di un grande albero che assorbe il nu-
trimento dalle radici (SN 1I 87), o di un virgulto che viene
accudito e innaffiato (SN II 89).

Un altro discorso del Samyutta-nikaya tratta lo stesso tema
pit dettagliatamente, spiegando che la brama nasce e cresce
nei riguardi di cio che, in questo mondo, e piacevole e gratifi-
cante, sulla base del falso presupposto che duri e che sia fon-
te di reale felicita e soddisfazione, e di un moto di appropria-
zione (SN 1II 109). 1l discorso paragona chi si abbandona alla
brama all’assetato che trangugia una bevanda dal sapore
delizioso, pur sapendo che contiene veleno.

Queste diverse presentazioni illustrano da prospettive
complementari I'indicazione fornita dal modello in dodici
anelli dell’'origine dipendente, o paticca samuppada, secondo
cui tanhd ha per requisito la sensazione, vedana-paccaya (SN 11
1). Di conseguenza, tanhd deve essere controllata intervenen-
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do nel momento in cui emergono e prendono piede le sensa-
zioni. La natura delle sensazioni e come investigarle sara il
tema di un capitolo successivo.

L’'indicazione che la condizione necessaria per il sorgere
della brama ¢ la sensazione presenta un’ulteriore dimensio-
ne, come si evince da un discorso del Samyutta-nikaya. 1l di-
scorso riferisce di un monaco che domanda al Buddha “chi &
che desidera?” (SN II 13). Il Buddha risponde che la domanda
¢ mal posta, e che quanto alla natura della brama bisogne-
rebbe chiedersi piuttosto “qual & la condizione per il deside-
rio?”.

Oltre a individuare nella sensazione la condizione della
brama, il modello in dodici anelli dell’origine dipendente
puntualizza che tanhd, a sua volta, ¢ la condizione necessaria
di upadana, 'attaccamento o appropriazione, e di conseguen-
za, in ultima analisi, di dukkha.

Le infelici conseguenze di tanha vengono esposte piu detta-
gliamente nel Dasuttara-sutta (DN III 289), che elenca nove
stati radicati nella brama, tanha-milaka. 1l primo é la ricerca
dell’oggetto desiderato, pariyesana, seguita, nel caso in cui
I'oggetto venga conseguito, dal successo, labha. Una volta
ottenuto il successo, bisogna prendere una decisione su cosa
farne, vinicchaya, in virtu della quale decisione subentrano
passione e desiderio, chanda-raga. Questi ultimi conducono,
passando per I'attaccamento, alla appropriazione, ajjhosana e
pariggaha, che generano avarizia e accumulazione, macchariya
e arakkha. L'esito finale di tutto questo processo &, secondo il
Dasuttara-sutta, 'armarsi di bastone e di spada, la lite, la ca-
lunnia, la menzogna, eccetera.

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

1l Mahadukkhakkhandha-sutta parla di come I'assunto che i
piaceri sensuali siano gratificanti porti a cercare di procurar-
seli lavorando, occupazione che di per sé comporta spesso
molta sofferenza, dolore e a volte pericolo (MN I 86). Quando,
malgrado ogni sforzo, la ricerca non & coronata da successo,
la povera vittima si rattrista e si addolora, si lamenta e pian-
ge, esclamando angosciata: “ho lavorato invano, la mia fatica
€ sprecata”.

Se invece i suoi sforzi riescono, il ricavato andra protetto
da re avidi e ladri astuti, nonché dalle calamita naturali. Dopo
aver illustrato in dettaglio i pericoli che incombono a ogni
passo dell’acquisizione degli oggetti del desiderio, il Mahaduk-
khakkhandha-sutta si sofferma sull’armarsi di bastone e di
spada come esito finale della ricerca volta a soddisfare la
brama. A titolo di esempio, il discorso descrive con cupo
realismo le sofferenze e i mali del conflitto, della guerra e del
crimine nell'India antica.

Oltre ad avere come meta i piaceri sensuali, la brama puo
manifestarsi in relazione alle varie forme di esistenza. Un
discorso dell’Anguttara-nikaya puntualizza che non si pud
stabilire un punto di inizio della brama di esistenza, bhava-
tanha (AN V 116). Ossia, la brama di esistenza ci accompagna
da tempi immemorabili. Tuttavia, prosegue il discorso, si puod
additare nel presente una condizione necessaria al suo mani-
festarsi, condizione che non ¢ altro che avijja, 'ignoranza.

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

1.4 La cessazione della brama

L’estinzione della brama, tanhakkhaya, ricorre a pari merito
fra i diversi epiteti del Nibbana (SN IV 371). Pertanto compare
in una definizione classica della meta ultima che la descrive
in termini di pacificazione di tutte le formazioni, sabba-san-
khara-samatha, abbandono di tutti i sostrati, sabbipadhi-pati-
nissagga, estinzione della brama, tanhakkhaya, dis-passione,
viraga, cessazione, nirodha, e Nibbana (MN I 436). La stessa
formula ricorre nell’Ariyapariyesana-sutta, dove & inserita
nella riflessione del Buddha sul fatto che l'estinzione della
brama, in quanto meta suprema dell'impresa spirituale, non
sara facilmente compresa da coloro che sono influenzati da
diletto e passione (MN I1167).

La completa cessazione della brama, tanhaya asesa-viraga-
nirodho, il lasciar andare e I’abbandono, cago patinissaggo, ¢ il
tema della terza nobile verita, che illustra come con la cessa-
zione della brama si raggiunge la cessazione di dukkha. I rea-
lizzati, che si sono emancipati dalla brama, vitatanha, hanno
estratto il dardo dell’esistenza, bhava-sallani (Dhp 351). Chi &
privo di brama nei riguardi dei cinque aggregati, vigatatanha,
non e preso dall’agitazione quando gli aggregati cambiano e
diventano diversi (SN III 8). Allo stesso tempo, & superiore a
ogni opinione speculativa circa il destino di un risvegliato
dopo la morte (SN IV 387). In effetti, in colui che & liberato
tramite la distruzione della brama, tanhakkhaya-vimuttino, le
opinioni non trovano pilt un punto d’appoggio, ditthitthana
samiihata (It 48).
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La liberazione raggiunta grazie alla distruzione della brama
implica anche il massimo grado di perfezione etica nel bud-
dhismo antico. Quindi 'arahant, che ha completamente eli-
minato ogni forma di brama, & incapace di uccidere intenzio-
nalmente un essere vivente, di prendere cio che non ¢ dato,
di avere rapporti sessuali, di dire il falso deliberatamente, e di
godere dei piaceri sensuali facendo scorta come nella norma-
le vita laicale (MN I 523).

Chi si e liberato grazie alla distruzione della brama,
tanhakkhaye vimutta, & ritenuto saggio dalle persone giudizio-
se (Sn 211). 1l saggio privo di brama, nittanha, ha trasceso la
visione del mondo con i suoi déi (Ud 77). Chi ha abbandonato
la brama, tanham pahatvana, merita di essere considerato un
autentico brahmano (Dhp 416). L'autentico brahmano ha
smesso di andare in cerca, come si smette di cercare un pozzo
quando si dispone in abbondanza d’acqua (Ud 79).

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

1.5 Il sentiero della liberta dalla brama

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

Dato che la brama nasce e cresce dal percepire qualcosa
come gratificante, assada, vedere le cose come insoddisfacen-
ti, dirigendo I'attenzione sul loro intrinseco svantaggio e
pericolo, adinava, porta alla diminuizione, e infine allo sradi-
camento, della brama. Nel caso della brama sensuale,
quest’ultima cresce nella misura in cui certi aspetti del corpo
vengono considerati belli, subhanupassino bhiyyo tanha
pavaddhati (Dhp 349). Una contromisura per la brama sensua-
le, percio, e la contemplazione di aspetti del corpo non belli,
0 asubha. La pratica si puod condurre dirigendo la consapevo-
lezza sull’anatomia delle parti del corpo, per esempio come
illustrato dal Satipatthana-sutta (MN 1 57).

1l carattere insoddisfacente dei piaceri sensuali & argomen-
to di una serie di similitudini offerte nel Potaliya-sutta (MN I
364-366). Secondo questo discorso la ricerca della soddisfa-
zione nella sensualita & paragonabile a un cane affamato che
rosicchia un osso spolpato, o a un uccello che ha ghermito un
pezzetto di cibo ma viene aggredito da altri uccelli, ed & co-
stretto a lasciarlo andare per proteggersi dall’assalto. La sete
sensuale brucia, come una torcia al vento, o come una fossa
di carboni ardenti. I piaceri sensuali sono illusori come un
sogno, o come vantarsi di oggetti appartenenti ad altri. Inse-
guire i piaceri sensuali & pericoloso, come arrampicarsi in
cima a un albero per cogliere frutta mentre qualcuno lo sta
abbattendo.

Un'’altra similitudine del Magandiya-sutta paragona I'indul-
gere ai piaceri sensuali a un lebbroso che cauterizza le ferite
con il fuoco o le gratta, ricavando temporaneo sollievo da un
atto che aggrava la sua condizione (MN I 507). 1l fine che si
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propongono queste analogie a volte crude e principalmente
quello di favorire lo sviluppo del discernimento, che ricono-
sce la futilita e la vanita della brama di soddisfazione sensua-
le.

Eliminare la brama che ha per oggetto forme di esistenza,
bhava-tanha, richiede lo sviluppo di una conoscenza pit pro-
fonda, o abhififia (MN 111 289). Tale visione piu approfondita
implica in particolare la disamina della nozione ‘io sono’, che
¢ alla base di ogni brama di esistenza. Per trascendere la
brama di esistenza, cid che & venuto in essere va visto sem-
plicemente come qualcosa che & venuto in essere, bhitam
bhitato disva (It 44), ossia come il prodotto di un processo
condizionato, senza sovrapporvi alcuna nozione di ‘io’. Sulla
base di tale comprensione, si tratta poi di coltivare ‘dis-
passione’ e disincanto. Cio che si richiede, soprattutto, & un
sobrio riconoscimento della vera natura della propria esi-
stenza, e del carattere fondamentalmente insoddisfacente di
ogni forma di esistenza.

Secondo un’istruzione offerta da Ananda, la brama va supe-
rata con il concorso della brama, tanham nissaya tanha paha-
tabba (AN 1I 145). Come si spiega nel discorso, basandosi sul
desiderio di liberazione si possono superare le altre forme di
brama. L’allettante uso del termine tanha con valenza eviden-
temente positiva, a significare la piti elevata delle aspirazioni,
ossia la completa liberazione, e significativo. Questo passo
non rappresenta un’eccezione, dato che I'idea che possano
esserci forme salutari di brama ricorre anche nel Netti-
pakarana, che distingue fra forme sane e malsane di brama,
tanha duvidha, kusala pi akusala pi (Nett 87).

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

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

L’approccio graduale che sottende l'idea secondo cui la
brama va superata con il concorso della brama implica un
progressivo spostamento della brama e del desiderio fonda-
mentali da oggetti non salutari a oggetti salutari. Tale ap-
proccio graduale si base sulla chiara consapevolezza del fatto
che la tendenza profonda alla brama si pud superare solo con
un atteggiamento che si serve di forme sane di ‘desiderio’, o
perfino di ‘brama’, come strumenti per progredire sul sentie-
ro della liberta dal desiderio e dalla brama di ogni tipo. Per-
tanto, “la liberta dalla brama si avvale inizialmente della
brama di liberazione” (Matthews 1983: 81).

Le difficolta insite nel superamento della brama, che giusti-
ficano un approccio graduale, vengono illustrate allegorica-
mente dal Calatanhasankhaya-sutta. Questo discorso narra di
come Sakka, re degli dei della dimora celeste dei Trentatré,
domanda al Buddha come ci si liberi tramite la distruzione
della brama, tanha-sankhaya-vimutta (MN 1 251). La penetran-
te risposta del Buddha é che non c’¢ nulla a cui valga la pena
aggrapparsi, sabbe dhamma nalam abhinivesaya.

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

Il racconto allegorico sottolinea la difficolta di applicare il
sentiero della liberta dalla brama, che va controcorrente
rispetto alla gratificazione del desiderio ed esige una pratica
coerente che va ben oltre una mera adesione intellettuale.
Eppure, ogni singolo passo in controtendenza, e che in quan-
to tale non oppone resistenza agli sguardi della figlia di Mara,
Tanha (SN I 124), & un passo fondamentale in direzione della
vera felicita rappresentata dalla liberta dalla brama.
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2
La passione
~ raga

1l termine pali raga sta per ‘desiderio carnale’ o ‘passione’.
Insieme alla collera, dosa, e all’illusione, moha, la passione &
uno degli inquinanti fondamentali annoverati dal buddhismo
antico. Qui raga designa “una condizione di mancanza, biso-
gno e voglia. Pur essendo alla costante ricerca di appagamen-
to ... & una pulsione per sua natura insaziabile, e pertanto,
finché perdura, perpetua la sensazione di mancanza” (Nana-
ponika 1986: 4).

In questo capitolo analizzerd innanzitutto la natura della
passione (2.1), per poi passare al suo superamento (2.2) e al
significato del termine viraga, o ‘dis-passione’ (2.3).

2.1La natura della passione

La passione appare in primo piano nella seconda nobile veri-
ta, secondo cui la condizione umana nella sua interezza si
puo ricondurre alla brama, che & accompagnata da ‘passione’,
raga, e diletto, tanha nandiragasahagatd (SN V 421). Raga ha poi
il discutibile onore di assurgere a una delle figlie di Mara,
insieme a Brama e Scontentezza (SN 1124). Da qui si evincono
I'importanza e le ripercussioni negative di questo inquinante
mentale e la sua stretta relazione con il problema della bra-
ma.
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Quando la passione si affaccia alla mente, non si & pit in
grado di discernere in cosa consista il proprio bene e il bene
dell’altro, cosa che facilmente porta ad assumere condotte
nocive con il corpo, la parola e la mente (AN I 215). La passio-
ne sensuale, kamaraga, & causa di litigi fra i laici, mentre la
passione che si manifesta come attaccamento alle opinioni,
ditthiraga, & causa di litigi fra i religiosi (AN I 66). L’attacca-
mento viscerale ¢ alla base di gran parte della speculazione
filosofica, che in ultima analisi si puo ricondurre alla passione
nei confronti dei cinque aggregati (SN IV 387).

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

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

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

Kamardga suscita paura e preoccupazione, non solo nei ri-
guardi del presente, ma anche del futuro (AN 1V 289). La pau-
ra nei riguardi del presente nasce quando ci si ritira in soli-
tudine nella foresta con una mente influenzabile dalla pas-
sione (MN I 17). La paura del futuro nasce quando ci si amma-
la e si teme di poter morire, un’angoscia che puo essere tra-
scesa solo da chi ¢ libero dalla passione per i piaceri sensuali
(AN 11173).

Alla luce dei molti svantaggi della passione, non sorprende
che il suo superamento sia una questione centrale nell'inse-
gnamento del Buddha. In significativo contrasto con la con-
dizione presente e futura generata dalla passione, sta la feli-
cita legata al raggiungimento della liberta dal desiderio e
dalla passione. Tale felicita ¢ il culmine del piacere non mon-
dano, niramisa niramisataram sukham (SN IV 237). A prima
vista pud non essere ovvia, dato che, da una prospettiva
mondana, un uomo potrebbe immaginare che la felicita con-
sista nell’accompagnarsi a belle donne in dimore lussuosa-
mente arredate. Tuttavia, a motivo di questa passione 'uomo
sara esposto a tormenti e sofferenze fisiche e mentali (AN I
136). Viceversa, una volta superata la passione, sara libero da
tali tormenti, e vivra felice anche all’aperto, esposto agli
sbalzi climatici e con la dura terra come unico giaciglio.

Un’osservazione attenta del comportamento e del conte-
gno del Buddha condotta da un giovane brahmano nel Bra-
hmayu-sutta porta a una scoperta significativa: il Buddha
mangia gustando il sapore del cibo, ma senza provare passio-
ne per il sapore, rasapatisamvedi ... no ca rasaragapatisamvedi
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(MN 1I 138). Da cio si evince che il problema della passione
non si risolve evitando I'esperienza, ma va affrontato a un
livello pitt profondo. Chi lo ha risolto a questo livello pit
profondo ¢ in grado di fare piena esperienza degli oggetti dei
sensi senza dare luogo a reazioni mentali e associazioni in-
fluenzate dalla passione e dai desideri.

Cosi come, in una coppia di buoi aggiogati insieme, nessuno
dei due ¢ responsabile dell’aggiogamento dell’altro, allo stes-
so modo né gli organi di senso né gli oggetti sensoriali sono
responsabili della schiavitt, poiché il vero vincolo sono il
desiderio e la passione, chandaraga (SN 1V 163).

Le importanti e variegate ripercussioni della passione sono
riflesse dall'inclusione di raga in diverse categorie cruciali del
buddhismo antico. Una di queste descrive i samyojana, i ‘vin-
coli’ che legano gli esseri all’esistenza samsarica. Qui il rife-
rimento ¢ alla passione sensuale, kamaraga, il primo dei cin-
que vincoli inferiori (MN I 433). Una volta trascesa la passio-
ne sensuale, la futura rinascita trascendera, similmente, la
sfera sensoriale (SN II 99). La passione ricorre nel contesto
dei samyojana, dove ha per oggetto le sfere materiali e imma-
teriali, riiparaga e ariiparaga, due dei cinque vincoli superiori
(DN III 234). Un elenco alternativo dei vincoli include anche il
vincolo della ‘passione per l'esistenza’, bhavaragasamyojana
(AN1V 7).

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

L’idea della limitazione si esprime anche nei cinque tipi di
schiavitu mentale, cetaso vinibandhd, che indeboliscono I'ispi-
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razione a praticare compromettendo la crescita nel Dhamma
(MN 1 101). Tre su cinque sono manifestazioni di rdga in
quanto passione che ha per oggetto i piaceri sensuali, il corpo
e le forme. Una metafora del Dhammapada sintetizza le varie
prospettive sulla prigionia causata dalla passione: chi & suc-
cube della passione & come un ragno impigliato nella propria
rete (Dhp 347).

Un’altra importante categoria del buddhismo antico & quel-
la degli anusaya o ‘tendenze latenti’, che si annidano nella
mente provocando 'emergere degli inquinanti. Qui la pas-
sione compare in due casi su sette (DN III 254): come tenden-
za latente alla passione sensuale, kamaraganusaya, e come
tendenza latente alla passione per l'esistenza, bhavaraganu-
saya. La tendenza latente alla passione sensuale e gia presen-
te nel neonato, per quanto quest’ultimo non abbia ancora
alcuna nozione di sensualita (MN I 433).

L’attivazione della passione in quanto tendenza latente si
collega strettamente alla presenza della sensazione piacevo-
le. Fra le due, pero, non vi e una relazione necessaria, dato
che certe sensazioni piacevoli, come quelle esperite durante
I'assorbimento meditativo, il jhdna, non attivano questa ten-
denza latente (MN I 303). In rapporto alle sensazioni piacevo-
li di carattere pitt mondano, tuttavia occorre compiere uno
sforzo deliberato per contrastarla.

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

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

La contraddizione si puo evitare optando per la seconda in-
terpretazione. In questo caso si potrebbe sostenere che cosi
come puo esistere una tipologia salutare di brama, tanha, per
esempio nel caso del desiderio di liberazione, potrebbero
esistere forme salutari di raga, nella misura in cui la passione
fosse diretta verso obiettivi salutari.

Un fattore mentale che invece rientra decisamente nella
categoria non salutare & adhammaraga, la ‘passione illegitti-
ma’, espressione che secondo 'Atthasalini si riferisce al desi-
derio sessuale incestuoso (As 366). Il Cakkavattisthanada-sutta
ritiene che adhammardga caratterizzi i periodi di decadenza
della civilta umana (DN III 70). Un altro discorso descrive le
conseguenze nefaste dell’abbandonarsi ad adhammaraga, che
a quanto pare non provoca solo liti e conflitti, ma anche con-
dizioni climatiche avverse e una crescita delle forze demo-
niache (AN 1160).
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2.2 L’eliminazione della passione

La contemplazione della mente nel Satipatthana-sutta (MN 1
59) applica la consapevolezza al compito di riconoscere la
presenza o I'assenza della passione in ogni sua forma. Tale
riconoscimento introspettivo della presenza o assenza della
passione nella mente mostra che I'insegnamento del Buddha
e di diretta e immediata applicazione, invita a investigare,
conduce oltre e va verificato di persona dal saggio (SN 1V 41).

A paragone della ‘collera’, dosa, la passione & meno censu-
rabile, ma superarla richiede tempi pili lunghi (AN I 200). 11
sorgere della passione si puo ricondurre a due fattori: il ‘se-
gno del bello’, subhanimitta, spesso attribuito al corpo di una
persona dell’altro sesso, e un’attenzione non saggia, ayoniso
manasikara (AN 1 87). L'ovvia contromisura, quindi, & una
attenzione saggia rivolta agli aspetti meno gradevoli del cor-
po, alla sua struttura anatomica e al carattere non attraente
delle sue parti (AN III 323). Contromisure aggiuntive sono il
contenimento dei sensi, essere di poche pretese in fatto di
cibo, non indulgere al sonno, ed esercitare la presenza men-
tale affiancata da una chiara comprensione (AN IV 166).

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

Questi passi suggeriscono che anche lo sviluppo della tran-
quillita mentale, samatha, pud fungere da antidoto alla pas-
sione. Ci0 viene esplicitamente affermato nell’Anguttara-
nikaya, dove si dice che la coltivazione della tranquillita porta
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allo sviluppo della mente, e di conseguenza al debellamento
della passione, samatho bhavito .. cittam bhaviyati, cittam
bhavitam ... yo rago so pahiyati (AN 1 61).

L’argomento su cui si fonda questo passo & che I'esperienza
degli stati di concentrazione profonda si accompagna a un
piacere e a una felicita intensi di pura origine mentale, che
eclissano automaticamente qualunque felicita sorta in dipen-
denza dai piaceri sensuali. Quindi lo sviluppo della tranquilli-
ta mentale puo diventare un potente antidoto alla passione,
spogliando i suoi oggetti dalle attrattive che rivestivano.

2.3 La passione e la ‘dis-passione’

Il termine raga deriva dalla radice raj-, ‘colorare’, e significa
anche ‘colore’ o ‘tinta’. Raga ricorre in questa accezione in un
passo del Vinaya che parla di un gruppo di monaci, ben noti
per la cattiva condotta, che usavano la ‘tinta per il viso’, mu-
kharaga, ossia una sorta di trucco in voga nell'India antica
(Vin II1 107).

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

Questo significato alternativo di rdga diviene particolar-
mente evidente nel termine virdga, che a seconda del conte-
sto si pud tradurre con ‘sbiadire’, con il senso di scolorire,
oppure con ‘dis-passione’, con riferimento al significato pri-

32



passione ~ raga

mario di desiderio intenso o passione. I due sensi di viraga si
ricollegano fra loro, in certa misura, dato che contemplare lo
‘sbiadire’ dei fenomeni, e dunque il loro carattere imperma-
nente, suscita ‘dis-passione’. Un gioco di parole sul doppio
senso del termine si trova in espressioni come quella secondo
cui lo scopo dell'insegnamento del Buddha & ragaviraga, lo
‘sbiadire della passione’ (SN 1V 47).

La portata e il significato dei due aspetti del termine viraga
come ‘sbiadire’ e come ‘dis-passione’ si puo illustrare esami-
nando I'occorrenza del termine in una serie di contesti diver-
si.

L’idea dello ‘sbiadire’ sembra preminente nei contesti dove
virdga & preceduto da ‘impermanenza’ e seguito da ‘cessazio-
ne’ e ‘abbandono’, nirodha e patinissagga, come nel caso delle
ultime quattro istruzioni sulla consapevolezza del respiro
(MN III 83). In alternativa, virdga pud essere preceduto da
‘impermanenza’ e ‘cambiamento’, anicca e viparinama. Questa
prospettiva si applica, ad esempio, ai cinque aggregati (SN III
43). Anche qui, ‘sbiadire’ sembra pil adeguato al contesto.

L'idea dello ‘sbiadire’ & preminente anche quando viraga &
preceduto da khaya, ‘distruzione’. Un esempio sono le descri-
zioni della mente che si emancipa grazie alla distruzione e
allo sbiadire della brama, tanha .. khaya viraga .. cittam
suvimuttam (SN 1II 13). Molto spesso viraga & preceduto da
‘distruzione’ e ‘dissoluzione’, khaya e vaya. Queste tre qualifi-
cazioni vengono applicate ai tre tipi di sensazione (p. es. MN I
500); ai cinque aggregati (SN III 24); ai dodici anelli dell’origi-
ne dipendente, paticca samuppada (SN II 26); alla conoscenza
della indefettibilita del principio dell’origine dipendente,
dhammatthitifiana (SN 11 60); oppure sono parte di una con-
templazione capace di condurre alla liberazione finale (AN IV
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146). In tutti questi casi, sembra prevalente il significato di
‘sbiadire’.

In alternativa, viraga pud essere preceduto da ‘eliminazio-
ne’, pahana. In questo caso, il significato preminente sembra
essere quello di ‘dis-passione’. Questi due termini ricorrono
in relazione alle cinque ‘percezioni che maturano nella libe-
razione’, vimuttiparipdcaniya safifid (DN III 243); in relazione a
cinque cose la cui coltivazione conduce alla liberazione della
mente e alla liberazione tramite la saggezza (AN III 85); e in
relazione al superamento di un intero gruppo di inquinanti
(AN III 277). Anche un elenco di nove percezioni la cui colti-
vazione e di gran frutto culmina nella ‘percezione dell’elimi-
nazione’ e nella ‘percezione della dis-passione’, pahana-safifia
e viraga-safifia (AN IV 387).

In parecchi casi, ‘eliminazione’ e ‘dis-passione’ sono seguiti
da ‘cessazione’, nirodha, una triade che ricorre di frequente
negli elenchi di percezioni di vario tipo. Un esempio sono le
sei ‘percezioni che conducono alla penetrazione’, nibbedha-
bhagiya-safifia (DN 111 251), definite allo stesso tempo anche
come sei ‘cose che promuovono la conoscenza’, vijjabhagiya
dhamma (SN V 345 e AN III 334) e come sei ‘cose che portano
all’eliminazione dei vari inquinanti’ (AN III 452). Un altro
esempio sono le sette ‘cose che impediscono il regresso’,
aparihaniya dhamma (DN 11 79 e AN IV 24), ossia sette perce-
zioni (DN III 253) la cui coltivazione serve a superare ogni
tipo di inquinante (AN IV 148) e che, percio, sono anche ‘cose
da suscitare’, dhamma uppadetabba (DN 111 283).

Il tema delle ‘cose da suscitare’ ricorre anche in due liste di
nove e dieci elementi (DN III 289 e DN III 291), che vanno
coltivati per superare inquinanti di vario tipo (AN IV 465 e
AN V 309). La triade ‘eliminazione, dis-passione, cessazione’
compare anche in un elenco di dieci percezioni di gran frut-
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to, con cui la mente deve prendere dimestichezza (AN V 105 e
AN V 107); e in una lunga lista di temi di meditazione la cui
coltivazione ¢ altamente consigliabile, anche per brevi perio-
di di tempo (AN 1 41; cfr. anche SN V 132).

Nella maggior parte di questi elenchi, la triade ‘eliminazio-
ne, dis-passione, cessazione’, pahana, viraga, nirodha, & prece-
duta dalla triade ‘impermanente, insoddisfacente, non-sé’,
anicca, dukkha, anatta, o da un gruppo di termini che, oltre a
impermanenza e non-sé, puo includere ‘assenza di bellezza’,
asubha, o ‘svantaggio’, adinava, eccetera.

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

Dunque la ‘dis-passione’ & I'esito di una piena comprensio-
ne della vera natura della realta, preceduta da ‘eliminazione’,
pahana, e quasi sempre seguito da ‘cessazione’, nirodha. La
triade ‘eliminazione, ‘dis-passione’, cessazione’ ¢ dunque la
controparte della triade ‘impermanente, insoddisfacente,
non-sé’, anicca, dukkha, anattd. Mentre le ultime tre sono le
principali caratteristiche della realta che vanno colte con la
visione penetrativa, la triade ‘eliminazione, dis-passione,
cessazione’ dipinge la ‘dis-passione’ che consegue alla matu-
razione di tale intuizione profonda delle tre caratteristiche.

La sequenza soggiacente alla triade cognitiva ‘imperma-
nente, insoddisfacente, non-sé’ & significativa, dato che un
elemento conduce all’altro. Percio, sulla base di una consape-
volezza dell'impermanenza si capisce I'insoddisfazione. A sua
volta, la comprensione del carattere insoddisfacente pro-
muove l'intuizione del non-sé. Questa dinamica risulta evi-
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dente in una sequenza ricorrente che va dalla consapevolez-
za dell'impermanenza, al vedere il carattere insoddisfacente
di cio che & impermanente, al conseguente riconoscimento
della natura impersonale di cio che e insoddisfacente, anicca-
safifia, anicce dukkhasafifia, dukkhe anattasafifia (p. es. AN III 85).

Similmente, nel caso della triade affettiva ‘eliminazione,
dis-passione, cessazione’ si pud cogliere una progressione
che va dalla piu attiva ‘eliminazione’ all’esperienza della ‘dis-
passione’, culminando infine nella ‘cessazione’.

Una spiegazione pil dettagliata delle implicazioni di questa
triade si puo evincere dal Girimananda-sutta (AN V 110). Se-
condo questo discorso, la ‘percezione dell’eliminazione’,
pahana-saiifia, richiede il non abbandonarsi a pensieri di sen-
sualita, rabbia e violenza. La ‘percezione della dis-passione’ e
la ‘percezione della cessazione’, viraga-safifia e nirodha-safifid,
denotano quindi 'inclinare la mente verso la meta finale
riflettendo in linea con la massima secondo cui “questo &
sereno, questo e sublime: la pacificazione di tutte le forma-
zioni, I’abbandono di tutti i sostrati, la distruzione della bra-
ma, la ‘dis-passione’, la cessazione, il Nibbana”, etam santam
etam panitam, yadidam sabbasankharasamatho sabbupadhipati-
nissaggo tanhakkhayo virago nirodho nibbanam. L'unica diffe-
renza ¢ che nel caso della percezione dell’eliminazione, la
massima non nomina la ‘cessazione’, mentre nel caso della
percezione della cessazione non e nominata la ‘dis-passione’.

Da cio si evince che le ultime due percezioni hanno un si-
gnificato analogo. Forse, rispetto alla ‘dis-passione’, la ‘cessa-
zione’ rappresenta una modalita un po’ piti definita e com-
pleta di un unico moto con cui ci si lascia alle spalle
I'attaccamento al mondo per rivolgere la mente al Nibbana.
La precedente percezione dell’eliminazione, invece, intervie-
ne chiaramente a un livello piti grossolano, dove c’¢ ancora
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bisogno di avere la meglio sui pensieri non salutari. La loro
eliminazione sarebbe dunque la base da cui rivolgere la men-
te alla pace del Nibbana nei termini dettati dalla massima
citata.

Il tema del Nibbana figura anche in un’altra serie di termini
che include viraga. La serie definisce un certo insegnamento o
una certa condotta come qualcosa che porta al disincanto,
alla ‘dis-passione’, alla cessazione, alla pace, alla visione tra-
scendente, al risveglio e al Nibbana, nibbidaya viragaya niro-
dhaya upasamaya abhififidya sambodhdya nibbandya samvattati
(p. es. DN 1189). 1l senso della definizione & che tale insegna-
mento o condotta e in grado di portare alla liberazione. Essa
dunque descrive l'esito della ‘dis-passione’ in termini di pace
interiore, visione trascendente e risveglio. Insieme al disin-
canto, la ‘dis-passione’ e la cessazione sono i passi essenziali
che conducono alla completa liberazione (p. es. SN I 163).

Il rapporto fra ‘dis-passione’ e disincanto, nibbida, € trattato
in un discorso del Samyutta Nikaya. 1l discorso chiarisce che la
‘dis-passione’, viraga, ha come causa prossima il disincanto
(SN 1I 30). Lo stesso discorso prosegue indicando che la libe-
razione ha viraga come causa prossima. Ossia, il fine ultime
della ‘dis-passione’ ¢ la liberazione, virago vimuttattho (SN III
189), oppure la conoscenza e la visione della liberazione,
virago vimuttifianadassanattho (AN V 312). Viceversa, senza
‘dis-passione’ e impossibile raggiungere la conoscenza e la
visione della liberazione (AN V 314). Dunque & grazie alla ‘dis-
passione’ che si raggiunge la liberazione, viraga vimuccati (p.
es. MN 1139).

I fattori mentali indispensabili al raggiungimento della li-
berazione finale sono i fattori del risveglio, bojjhanga, con i
quali viraga & messo in relazione. Perché i sette fattori del
risveglio possano condurre alla conoscenza e alla liberazione,
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vanno praticati in dipendenza da separazione, ‘dis-passione’
e cessazione, e in modo tale che sfocino nel lasciar andare,
vivekanissita, viraganissita, nirodhanissita, vossaggaparinamin
(MN 1II 88). La stessa serie di quattro e rilevante non solo in
rapporto ai sette fattori del risveglio, ma anche per lo svilup-
po delle cinque facolta o poteri (p. es. SN IV 365), nonché in
rapporto con il nobile ottuplice sentiero (p. es. SN V 45). La
meta finale dell’ottuplice sentiero, il Nibbana, non & altro che
il superamento del desiderio o passione, raga, e dei concomi-
tanti mali della rabbia e dell’illusione (SN IV 251). Pertanto
viraga & uno degli epiteti del Nibbana (DN II 36).

Secondo un discorso del Samyutta-nikaya, alla domanda po-
stagli da qualcuno su quale fosse la causa immediata della
purificazione degli esseri, il Buddha risponde che tale causa &
la ‘dis-passione’, viraga (SN III 70). Un altro discorso mette in
evidenza che tutto cid che porta alla ‘dis-passione’ rientra
nell'insegnamento del Buddha (AN IV 280). Pertanto, chi ha
fiducia nella ‘dis-passione” ha fiducia nel supremo e otterra il
vantaggio supremo (It 88).

Ancora, chi insegna a superare la passione e i mali conco-
mitanti insegna il Dhamma, dhammavadi; chi pratica per su-
perare la passione pratica bene, suppatipanna; e chi ha supe-
rato la passione & veramente ‘andato a buon fine’, sugata (SN
IV 252). Fra tutte le cose o fenomeni, la ‘dis-passione’ occupa
il posto supremo (AN II 34).

In breve, quindi, si puo dire che la ‘dis-passione’ racchiuda
in sé I'intero Dhamma, dal sentiero che va percorso alla meta
da raggiungere. Come sentiero da percorrere, virdga contra-
sta i principali responsabili della condizione samsarica: pas-
sione, desiderio e brama. La presa che hanno sulla mente si
riduce gradualmente vedendo tutti gli aspetti seducenti
dell’esperienza per cio che sono veramente. Lasciando ‘sbia-
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dire’ la loro attrattiva, la vivace patina superficiale ‘scolori-
sce’.

1l principale agente di tale scolorimento o sbiadimento &
una protratta consapevolezza del loro carattere imperma-
nente. Perché culmini nella ‘dis-passione’, la percezione di-
retta di tutti gli aspetti dell’esperienza va affiancata a un
chiaro riconoscimento delle altre due caratteristiche, la na-
tura insoddisfacente e I'impersonalita. Con I'avvento della
‘dis-passione’ autentica, il sentiero decolla, dal graduale
‘sbiadimento della passione’, ragaviraga, nei riguardi di ogni
aspetto dell’esperienza, al completo ‘sbiadimento’ e sparizio-
ne di tutti gli aspetti dell’esperienza che segna I'entrata nella
corrente.

Questa prima esperienza del sopramondano, del Nibbana,
allo stadio dell’entrata nella corrente, diviene quindi ‘sbiadi-
mento’ radicale. Qui, perfino il senso dell*io’ che ordinaria-
mente pervade I'esperienza cede il posto allo ‘sbiadimento’, e
di conseguenza tutte le identificazioni sono analogamente
soggette a ‘decolorazione’. A questo stadio, virdga nella sua
accezione piu alta, sinonimo della meta suprema, diviene
realta esperienziale. Con il progresso agli stadi superiori del
risveglio, virdga dispiega ulteriormente il suo potenziale
‘spassionante’. Per U'arahant virdga & divenuto cosi pervasivo
che ogni traccia di passione sensuale e ogni passione rivolta
al sé o all’esistenza si e per sempre convertita in ‘dis-passio-
ne’. In tal modo, la mente dell’arahant si & totalmente ‘scolori-
ta’ delle forze coloranti di stati e tendenze non salutari.
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Supremo fra i sentieri & I'ottuplice [nobile sentiero].
Di tutte le verita, [suprema ¢&] la quadruplice [nobile verita],
Supremo fra i fenomeni ¢ la ‘dis-passione’,
E fra gli [umani, supremo &] quello dotato di visione.

Maggan' atthangiko settho,
saccanam caturo padd,
virago settho dhammanam,
dipadanafica cakkhuma

(Dhp 273)
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3
La malevolenza

~ vyapada

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

3.1 Le manifestazioni della malevolenza

3.1a La malevolenza come intenzione scorretta

La malevolenza & uno dei tre tipi di intenzione scorretta:
I“intenzione sensuale’, kamasarnkappa, 1“intenzione malevola’,
vydpadasankappa, e Iintenzione violenta’, vihimsasarikappa (p.
es. MN III 73). Questi tre tipi di intenzione si oppongono di-
rettamente al progresso sul sentiero della liberazione. Le
rispettive controparti - la rinuncia, la non ostilita e la non-
violenza - rappresentano la retta intenzione come compo-
nente del nobile ottuplice sentiero.

E interessante che nell’elenco figuri accanto all’intenzione
malevola l'intenzione violenta, anche se a prima vista sem-
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brerebbero strettamente collegate. La ragione di cio potrebbe
essere I'importanza attribuita alla nonviolenza, ahimsa, fra gli
asceti e i religiosi itineranti dell'India antica.

Questa sensibilita si riflette in una regola del Vinaya secon-
do cui non & appropriato per il monaco o la monaca buddhi-
sta cibarsi di animali uccisi appositamente per loro (Vin I
238). Altre regole del Vinaya proteggono la vita vegetale e
perfino i microrganismi acquatici, rispecchiando una sensibi-
lita diffusa fra gli asceti e i religiosi contemporanei. Tali rego-
le proibiscono di dissodare la terra, tagliare piante e versare
0 usare acqua contenente esseri viventi (Vin IV 32; Vin IV 34;
Vin IV 49; Vin IV 125).

La medesima preoccupazione si estende ai laici. Il primis-
simo precetto che il laico buddhista si impegna a onorare &
appunto 'astenersi dall’'uccidere qualunque essere vivente
(Khp 1, per I'equivalente monastico, cfr. Vin IV 124). Cio di-
mostra fino a che punto astenersi dal nuocere fosse conside-
rato parte integrante della condotta virtuosa nel buddhismo
antico.

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

Una mente libera dai tre tipi di intenzione scorretta & ani-
mata da intenzioni pure o equilibrate, anavilasarikappa (AN V
31). Restare liberi dalla malevolenza e astenersi dal nuocere ¢
cosi importante per il progresso spirituale da essere parago-
nato all’armamentario di un cocchio da guerra (SN V 6).
Quindi il Sallekha-sutta esorta a sforzarsi deliberamente di
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non cedere alla malevolenza, anche qualora lo facessero gli
altri (MN I 42).

3.1b La malevolenza come tendenza latente

Vyapada ¢ elencato per ultimo fra le cinque tendenze latenti
o anusaya descritte nel Mahamalurkya-sutta (MN 1 433). Nel
caso specifico, vyapada sostituisce la piti comune ‘irritazione’,
patigha, ricorrente nel classico elenco delle sette tendenze
latenti (p. es. DN III 254).

1l Mahamalunkya-sutta spiega che il bambino piccolo possie-
de gia una tendenza latente alla malevolenza. Cio & vero an-
che se il neonato non possiede ancora la nozione di ‘un esse-
re’, per cui e impossibile che un sentimento di malevolenza
nei confronti di qualcuno possa effettivamente sorgere in lui
(MN I 433).

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

3.1c La malevolenza come vincolo

Vyapada & anche l'ultimo dei cinque vincoli inferiori, oram-
bhagiya samyojana (DN III 234). I cinque vincoli inferiori vin-
colano, molto concretamente, 'umanita ai regni samsarici
ancora connessi alla sensualita.

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

3.1d La malevolenza come via all’azione

In un elenco di dieci vie all’azione, o kammapatha, la malevo-
lenza e al nono posto, preceduta dall’avidita. Il Saleyyaka-sutta
spiega che la malevolenza implica il desiderio che altri esseri
siano uccisi, sterminati, annientati, eliminati e che cessino di
esistere (MN I 287).

Questa serie di auspici illustra come la malevolenza possa
restringere la percezione tanto da considerare un altro come
'unico responsabile di una situazione problematica, da cui
'assunto che eliminarlo sia I'unica soluzione possibile. In
quanto via all’azione, la malevolenza & un modo di affrontare
le cose che ha come inevitabile conseguenza dukkha (MN 1
313).

3.1e La malevolenza come contrazione fisica

In un elenco che menziona quattro ‘contrazioni fisiche’, ka-
yagantha, la malevolenza occupa la seconda posizione (DN III
230), subito dopo I'avidita, abhijjhd. Quest’ultima la precede
anche nell’elenco delle dieci vie all’azione, dove & stretta-
mente affine al desiderio sensuale, kamaraga, il quale precede
la malevolenza negli elenchi delle intenzioni errate, delle
tendenze latenti e dei vincoli inferiori. Lo schema si ripete
anche in rapporto alle occorrenze della malevolenza in altri

44



malevolenza ~ vyapada

due modelli, quello degli impedimenti e degli inquinanti
mentali.

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

L'idea ¢ implicita nell’analisi fornita dal Sakkapafiha-sutta.
Questo discorso affronta la questione del perché, pur deside-
rando essere liberi da intenti malevoli, si finisca comunque
per esserne succubi (DN II 276). In un’interessante analisi di
una serie di condizioni, il Sakkapariha-sutta riconduce la ma-
levolenza all’egoismo, all’attaccamento a certe cose, ai desi-
deri, ai pensieri e alle proliferazioni concettuali. La via
d’uscita da questa situazione, sempre secondo questo discor-
so, e perseguire solo quelle forme di felicita, somanassa, che
non hanno conseguenze deleterie. Dunque la malevolenza
sembra, in effetti, strettamente legata ai desideri.

3.1f La malevolenza come corruzione mentale

La malevolenza viene al secondo posto dopo I'avidita in una
serie di corruzioni o inquinanti mentali, upakkilesa, elencate
dal vatthipama-sutta (MN I 36). 11 Vatthiipama-sutta paragona
la presenza di una qualunque corruzione mentale a una mac-
chia che impedisce di tingere uniformemente un pezzo di
stoffa. Secondo il Cala-assapura-sutta, finché il monaco non
domina la malevolenza, non si & veramente impegnato nel
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sentiero che lo rende degno di essere considerato un rinun-
ciante, un samana (MN I 281).

La stessa idea viene esposta in un discorso del Samyutta-ni-
kaya. Secondo questo discorso, un monaco che con l'ordina-
zione si e precluso le possibili gioie della vita secolare, si
preclude anche l'opportunita di un’autentica vita religiosa
qualora si lasci trasportare dalla malevolenza. La sua condi-
zione & paragonabile a quella di un pezzo di legno in una pira
funeraria, bruciato alle estremita e coperto di sterco nel
mezzo, tanto da risultare del tutto inservibile (SN III 93).

3.1g La malevolenza come impedimento

La malevolenza ¢ anche il secondo dei cinque impedimenti
(p. es. DN III 234) dopo il desiderio sensuale, kamacchanda, o
in un elenco alternativo, dopo 'avidita, abhijjha. Come impe-
dimento, la malevolenza pud essere ‘interna’, nel senso di
avere origine dentro di sé, o ‘esterna’, nel senso di essere
presente in altri (SN V 110). Entrambi gli aspetti meritano
attenzione. Non e solo la propria malevolenza a essere censu-
rabile, ma occorre evitare anche di incoraggiarla o approvar-
la in altri (AN I 299). La distinzione fra manifestazioni interne
ed esterne potrebbe anche riguardare I'oggetto cui si rivolge,
in quanto la malevolenza puo indirizzarsi non solo a un altro,
ma anche a sé, nella forma di avversione per se stessi.

Una serie di similitudini descrive la natura degli impedi-
menti con I'esempio di un recipiente pieno d’acqua che riflet-
te 'immagine del proprio volto. Nel caso della malevolenza,
I'acqua é surriscaldata e in ebollizione (SN V 122 e AN 111 231).
Tale condizione rende impossibile usarla per specchiarsi.
L'immagine dell’acqua in ebollizione illustra in maniera effi-
cace leffetto della malevolenza sulla mente, cui allude,

46



malevolenza ~ vyapada

d’altronde, anche I'espressione comune ‘ribollire di rabbia’.
La malevolenza e la rabbia, molto concretamente, ‘surriscal-
dano’. Inoltre, chi soccombe a questo impedimento & simile
all’acqua bollente, che va maneggiata con estrema cautela
per evitare che fuoriesca danneggiando chi le sta vicino.

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

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

3.2 Il sorgere e le conseguenze della malevolenza

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

Una volta che nella mente & presente 1“elemento della ma-
levolenza’, vyapadadhdtu, emergeranno percezioni connesse
alla malevolenza, vyapadasafifia (SN 11 151). Queste percezioni
susciteranno quindi intenzioni, desideri, ambizioni e progetti
malevoli, vyapadasankappa, vyapadacchanda, vyapadaparilaha,
vyapadapariyesand. 1l risultato finale di questa sequenza con-
dizionata non potra che essere un comportamento malevolo
sul piano fisico, verbale e mentale.

La presenza della malevolenza nella mente impedisce di ri-
conoscere il bene proprio e il bene altrui (AN III 63), e di ri-
cordare anche quanto si sapeva da lungo tempo (SN V 122).
Secondo il Citlakammavibhanga-sutta, la malevolenza e la rab-
bia sono il motivo per cui si rinasce con un aspetto fisico
sgradevole, o addirittura negli inferni (MN I1I 204). 1l risultato
karmico futuro riecheggia gli effetti che la malevolenza ha
nell'immediato. Un volto adirato, distorto dalla tensione
della malevolenza, questi e inevitabilmente brutto, e chi &
sopraffatto da tali sentimenti brucia dentro di sé come gli
abitanti dei regni infernali nell'immaginario dell'India antica.

1l Lakkhana-sutta offre una prospettiva complementare sulle
conseguenze karmiche della malevolenza, affermando che la
bellezza e la carnagione dorata del Buddha si devono all’'indo-
le non rabbiosa e priva di malevolenza manifestata nelle
precedenti esistenze (DN III 159). Il grado in cui I'assenza di
malevolenza pud influire sull’aspetto fisico & illustrato da un
passo del Mahasaccaka-sutta, in cui Saccaka, che sfida il Bud-
dha in contraddittorio con parole offensive, nota stupefatto
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che la carnagione del suo avversario si illumina e la sua e-
spressione si rasserena (MN I 250).

Quindi, chi non reagisce con malevolenza e rabbia non sol-
tanto sara bello nelle vite future, ma lo sara di piu nel presen-
te. Il volto di chi sa essere indulgente, gentile e paziente,
come mostra il Mahdasaccaka-sutta, risplende di grazia natura-
le.

Tuttavia, non si dovrebbe evitare la malevolenza solo per
amore della bellezza. Una conseguenza piu seria dell'indulge-
re a questo stato mentale & che porta a fare cio che non si
dovrebbe e a non fare cid che si dovrebbe (AN II 67). Le infeli-
ci conseguenze del lasciarla persistere nella mente e che
tendera a tradursi in parole e atti (AN I 262). E come avere
una casa col tetto mal impagliato: ne risentiranno allo stesso
modo la sommit3, le travi e le pareti.

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

Un importante prerequisito per vincere la malevolenza ¢ la
condotta morale. Osservare i cinque precetti del laico bud-
dhista e un modo per offrire agli altri il dono della non paura,
della non rabbia e della non malevolenza, abhayam deti
averam deti avyapajjham deti (AN IV 246).

Allo scopo di superare pensieri improntati alla malevolenza
e percezioni improntate alla malevolenza, o I'elemento della
malevolenza, occorre semplicemente coltivare pensieri im-
prontati alla non malevolenza e percezioni improntate alla
non malevolenza e 'elemento della non malevolenza (AN III
446). Un importante presupposto per poter svolgere questo
compito ¢ un chiaro riconoscimento della presenza della
malevolenza nella mente. 1l Satipatthana-sutta descrive tale
chiaro riconoscimento come il primo passo della pratica. In
seguito si puo passare a indagare su cosa abbia fatto emerge-
re quel particolare impedimento, su come fare a eliminarlo e
su come prevenirlo in futuro (MN I 60).

Il primo aspetto delle istruzioni contenute nel Satipatthana-
sutta - il chiaro riconoscimento della presenza della malevo-
lenza - ¢ di importanza cruciale. Invece di reagire immedia-
tamente, il compito e lasciare alla consapevolezza tempo e
spazio sufficienti per riconoscere la malevolenza nella mente,
e per capire cosa I'’ha provocata. Solo dopo aver compiuto
questo primo passo, consistente nel prendere chiaramente
atto della situazione, & appropriato procedere all’eliminazio-
ne della malevolenza.

Questo approccio in due fasi ¢ illustrato dall’Itivuttaka come
una caratteristica dell'insegnamento del Buddha, che richie-
de innanzitutto di riconoscere il male per quello che e, papam
papakato passatha, per poi poterlo superare (It 33). Tale supe-
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ramento & affidato al retto sforzo, ossia suscitare I'energia e
la volonta per vincere la malevolenza e prevenirne la ricom-
parsa (p. es. MN 11 11).

Sebbene il secondo passo non vada assolutamente trascura-
to, procedere sbrigativamente all’eliminazione della malevo-
lenza non consente di coltivare la saggezza esperienziale in
presenza di tale stato mentale. Dato che il definitivo supera-
mento della malevolenza si deve proprio alla saggezza, in una
prospettiva a lungo termine ¢ di notevole importanza lascia-
re pieno spazio all'iniziale osservazione consapevole del fe-
nomeno. Cio implica riconoscere chiaramente in che modo si
manifesta la malevolenza, nonché, auspicabilmente, com-
prendere le condizioni che I'hanno suscitata. Occorre lasciare
tempo e spazio perché tale indagine dispieghi il suo potenzia-
le liberante, prima di passare a misure piu attive.

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

1l rilassamento intenzionale puo avere successo anche ap-
plicato direttamente sul piano mentale. L'idea & che la male-
volenza implica una prospettiva ristretta, consistente di soli-
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to nel concentrarsi sugli aspetti irritanti e sgradevoli di una
persona o situazione escludendone altri che non rinforzano
I'irritazione. Questa visione a tunnel puo arrivare all’estremo
di considerare 'eliminazione della persona o dell’'oggetto
come l'unica soluzione possibile, come abbiamo visto nel caso
dell’esempio riguardante la malevolenza come via all’azione.

In questi casi, un consapevole ampliamento della sfera per-
cettiva puo fare molto per minare alle basi la malevolenza. 1l
richiamo all’apertura mentale compare esplicitamente in una
descrizione di come I'ostilita verso specifici oggetti dei sensi
porti a una mente ristretta, appiyaripe rupe vyapajjati ... parit-
tacetaso (MN I 266). Se, invece, si vincono 1’avidita e la male-
volenza, la mente diventa vasta e illimitata, abhijjha pi vyapa-
da pi ... tesam pahana aparittarica me cittam bhavissati, appama-
nam subhavitam (MN 11 262).

Una genuina apertura mentale e l'obiettivo della pratica
della benevolenza, mettad, la cui estensione meditativa & lette-
ralmente ‘illimitata’, appamana, oltre a essere libera da rabbia
e malevolenza, avera e avyapajjha (p. es. DN I 251). La coltiva-
zione della benevolenza & un valido strumento per eliminare
la malevolenza, mettam ... bhavayato yo vydpado so pahiyissati
(MN T 424). Come recita un verso dell'Itivuttaka, chi & sotto
I'influsso della malevolenza, chi brucia del fuoco della rabbia,
puo spegnere il fuoco con la benevolenza (It 92-93). La bene-
volenza & infatti ’'antidoto d’elezione alla malevolenza, tanto
che quest’ultima non pud penetrare e sopravvivere in una
mente che ha coltivato la benevolenza (DN III 248).

Un’altra misura per contrastare la malevolenza & ignorare
deliberatamente le qualita negative di una persona che si
percepisce come irritante e dirigere l'attenzione alle sue
qualita positive (AN III 186). Nel caso non si riesca a trovarne
nessuna, ¢ il momento di coltivare la compassione, karuna,
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perché una persona del tutto priva di qualita positive do-
vrebbe suscitare tutta la nostra compassione e pieta. Anche
I'equanimita, oltre alla benevolenza e alla compassione, puod
aiutare a superare lirritazione, come pure dimenticare
I’evento che ha suscitato irritazione, o riflettere sul fatto che
tutti gli esseri sono gli eredi delle proprie azioni (AN 111 185).

Oltre alla benevolenza e alla riflessione sulle conseguenze
karmiche delle azioni, i commentari pali consigliano di prati-
care spesso la saggia riflessione, di accompagnarsi a buone
amicizie e intrattenere conversazioni appropriate (Ps I 283).
1l riferimento alle buone amicizie trova conferma in un di-
scorso del Samyutta-nikaya, che nota come chi & influenzato
dalla malevolenza tenda ad associarsi a persone con la stessa
inclinazione mentale (SN 11 168). Di conseguenza, cercare la
compagnia dei non malevoli favorisce gli sforzi per liberarsi
da quello stato mentale.

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

Il monaco che dimori nella benevolenza
Dedito all'insegnamento del Buddha
Trovera la via della pace,

La gioia che nasce dall’acquietarsi delle formazioni.

mettavihart yo bhikkhu

pasanno buddhasasane
adhigacche padam santam
sankharapasamam sukham

(Dhp 368)

53



4

L’indolenza-e-torpore
~ thinamiddha

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

4.1 La natura di indolenza-e-torpore

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

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

1l Vibharga, che & forse il testo pia antico ed il secondo
nell’ordine tradizionale della collezione canonica dell’Abhi-
dhamma pali, spiega che indolenza-e-torpore ‘incapacitano’ la
mente o la rendono ‘indisposta’ (Vibh 254). Sempre sottoli-
neando |'aspetto della ‘incapacita’, un discorso del Samyutta-
nikaya descrive una mente influenzata da questo impedimen-
to come ‘bloccata internamente’, ajjhattam sarikhittam (SN V
279).

Indolenza-e-torpore, pur contando per uno nell’elenco dei
cinque impedimenti, sono in realta due fattori mentali distin-
ti. La distinzione viene fatta in un discorso del Samyutta-nika-
ya che menziona 'indolenza-e-torpore come impedimenti a
se stanti (SN V 110). I due diversi fattori mentali potrebbero
essere stati accorpati per via dell’effetto congiunto che pro-
ducono.

1l Vibhanga spiega che mentre I'indolenza, thing, &€ una for-
ma di incapacita mentale, cittassa akalyata, il torpore, middha,
ne ¢ il corrispettivo fisico, kayassa akalyata (Vibh 254). 1l tor-
pore come forma di incapacita fisica ¢ illustrato da un verso
del Dhammapada. In questo verso, mangiare troppo per in-
gordigia & messo in relazione al torpore, middha, condizione
deplorevole che fa pensare a un pingue maiale che si crogiola
oziosamente (Dhp 325). Altrove nei discorsi pali ricorre
I'immagine di chi, dopo aver mangiato troppo, indulge al
piacere del mettersi disteso a sonnecchiare, passasukha e sey-
yasukha, e quindi al piacere del torpore, middhasukha (DN III
238). In marcato contrasto con questo atteggiamento, un
verso delle Theragatha ricorda come Anuruddha ebbe la me-
glio sul torpore adottando la pratica ascetica di non coricarsi
(Th 904).
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Potrebbe, pero, trattarsi di un caso eccezionale, non rap-
presentando la regola per gli arahant in generale. In effetti, il
torpore come debolezza fisica pud non derivare affatto dal
mangiare smodatamente o da altre forme di eccesso. Il Maha-
saccaka-sutta riferisce un’occasione in cui il Buddha viene
sfidato da un critico per il fatto di coricarsi nel pomeriggio.
In risposta, il Buddha chiarisce che, nel suo caso, il riposarsi
non andava frainteso come una manifestazione di ignoranza
(MN I 250).

1l Petakopadesa afferma esplicitamente che I'affaticamento
fisico di un arahant non va considerato un impedimento (Pet
161). 1l Milindapariha elenca il torpore fra le condizioni cui il
corpo € soggetto naturalmente e che sfuggono al controllo
dell’arahant (Mil 253). In quest’ottica, il caso di Anuruddha
andrebbe visto come un’eccezione. 1l Vimuttimagga conserva-
to in cinese, poi, include il torpore fra i vari tipi di materia
derivata (T XXXII 445c25, cfr. un corrispettivo in tibetano in
Skilling 1994: 189), un ragionamento che il Visuddhimagga,
tuttavia, non accetta (Vism 450).

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

4.2 L’eliminazione di indolenza-e-torpore

Un importante antidoto all'indolenza-e-torpore, di cui si
parla spesso nei discorsi pali, & coltivare la ‘percezione della
luce’, alokasafifia, accompagnata da presenza mentale e chiara
comprensione (p. es. DN I 71). Alcuni discorsi associano la

56



indolenza-torpore ~ thinamiddha

percezione della luce a una mente che & ‘aperta’, vivata, e
‘scoperta’, apariyonaddha, di giorno e di notte, suggerendo
che tale ‘percezione della luce’ porta a ‘conoscere e vedere’
(DN 11T 223). Da ci0 si evince che ‘percezione della luce’ alluda
alla coltivazione della lucidita mentale.

Tale interpretazione & appoggiata dal Vibhanga, che glossa
‘percezione della luce’ come una percezione ‘aperta’, vivata,
‘pura’, parisuddha, e ‘netta’, pariyodata (Vibh 254). 1 commen-
tari, tuttavia, danno un’interpretazione piu letterale e sugge-
riscono di servirsi della luce fisica per contrastare questo
impedimento, guardando la luna, ad esempio, o il sole (Ps I
284).

La ‘percezione della luce’ coadiuvata da presenza mentale e
chiara comprensione, chiamando in causa come rimedio
all'indolenza-e-torpore due qualita che indubbiamente ac-
crescono la lucidita. Ma il ruolo della consapevolezza non si
limita a questo. Secondo il Satipatthana-sutta i compiti della
consapevolezza in relazione all'impedimento dell’indolenza-
e-torpore vanno dal chiaro riconoscimento della presenza o
assenza di indolenza-e-torpore, alla comprensione di cosa ha
favorito la manifestazione dell'impedimento, di come elimi-
narlo, e di come prevenirlo in futuro (MN I 60).

L’ Anguttara-nikaya dedica un intero discorso all'impedimen-
to del torpore, middha, suggerendo una serie di rimedi (AN IV
85). Inizialmente, si pud cercare di contrastarlo cambiando
oggetto di meditazione, riflettendo su passi dell'insegnamen-
to del Buddha o recitandoli ad alta voce. Se non dovesse fun-
zionare, il meditante pud provare a tirarsi le orecchie, mas-
saggiarsi il corpo, alzarsi in piedi, spruzzarsi acqua sugli oc-
chi e guardare il cielo. Se il torpore persiste, occorre passare
alla meditazione camminata.
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Secondo il Visuddhimagga, 'impedimento dell’indolenza-e-
torpore si oppone direttamente al fattore di jhana dell’appli-
cazione mentale iniziale, vitakka (Vism 141). Questa spiega-
zione pud derivare da fatto che la chiara definizione
dell’oggetto che viene raggiunta con I'applicazione mentale
iniziale contrasta la scarsa lucidita e 'obnubilamento che si
associano all'indolenza-e-torpore. L’applicazione iniziale
come fattore di jhana ha una funzione orientativa ed energiz-
zante, e si pud intendere come un’espressione della qualita
dell’energia. L'energia ¢ in effetti uno dei sette fattori del
risveglio, bojjhanga, che, secondo i discorsi pali, si oppongono
direttamente all'indolenza-e-torpore (SN V 104-105).

La necessita di superare ed eliminare energicamente questo
particolare impedimento non andrebbe sottovalutata, dato
che la presenza di indolenza-e-torpore nella mente impedi-
sce di capire in cosa consiste il proprio bene e quello altrui
(AN 1II 63). Sull'onda dell'indolenza-e-torpore, si fa cio che
non si dovrebbe, e non si fa cid che si dovrebbe (AN 1I 67).

Che un monaco vada particolarmente soggetto ad attacchi
di indolenza-e-torpore & indizio di una segreta insoddisfazio-
ne nei riguardi della sua vita di celibato (SN IIT 106). Ritirarsi
in solitudine nella foresta ¢ di scarso vantaggio se ancora ci si
fa condizionare dall'indolenza-e-torpore (MN I 18). Quindi,
meditare con una mente pervasa da questo impedimento &
una forma distorta di meditazione (MN III 14). Essere condi-
zionati dall'indolenza-e-torpore & essere controllati da Mara
(Ud 38). Nella misura in cui indolenza-torpore persistono
nella mente, la liberazione resta irragiungibile (AN V 195).

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

Quindi la liberta dall’indolenza-e-torpore puo portare lon-
tano, e saper capire questo impedimento e come superarlo
puo avere notevoli conseguenze.
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5
L’irrequietezza-e-preoccupazione

~ uddhaccakukkucca

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

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

5.1 L’irrequietezza

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

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

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

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

Una fonte di irrequietezza di tenore pitt mondano puo esse-
re, invece, la provocazione verbale (AN IV 87). Parole provo-
catorie possono suscitare discussioni e liti, con conseguente
insorgere di agitazione nella mente e perdita di concentra-
zione. L'irrequietezza pud anche manifestarsi in occasione
della questua del cibo, quando ad esempio non si riceve nulla
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perché i potenziali donatori sono troppo occupati per accor-
gersi della presenza del questuante. Il monaco o la monaca,
allora, puo farsi prendere dall’agitazione, chiedendosi a chi
sia dovuto lo screzio con i sostenitori laici (AN IV 87).

Lirrequietezza mina l'ispirazione a far visita ai nobili per
ascoltarne gli insegnamenti, come pure ad abbandonare un
atteggiamento ipercritico (AN V 148). L’irrequietezza & un
difetto da evitare per chi dimora in solitudine nella foresta
(MN 1 470) poiche 'ossessione dell’irrequietezza provoca la
decadenza dell'insegnamento e della disciplina esposti dal
Tathagatha (AN V 163). Quindi & opportuno che chi appartie-
ne alla comunita monastica rifletta regolarmente per accer-
tare se tale impedimento persista ancora nella propria mente
(AN V 93). In caso affermativo, bisogna risolversi ad abban-
donarlo. Uno strumento essenziale per vincere l'irrequietez-
za & la pratica della tranquillita meditativa, samatha (AN III
449).

Oltre a essere uno dei cinque impedimenti, uddhacca & an-
noverato come il quarto dei cinque vincoli superiori (DN III
234). Dato che i cinque vincoli superiori vengono superati
progredendo dallo stadio del non-ritorno a quello dell’ara-
hant, la completa eliminazione delle ultime sottili tracce di
irrequietezza avviene solo al raggiungimento della liberazio-
ne finale.

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

62



irrequitezza-e-preoccupazione ~ uddaccakukucca

I commentari e il Patisambhidhdmagga spiegano che questa
descrizione si riferisce all’esperienza dell'illuminazione, o-
bhasa, che & una delle imperfezioni della visione profonda
(Mp 1II 143 e Patis II 100). Non capire che si tratta di
un’imperfezione e non notarne il carattere impermanente da
origine all’irrequietezza. Secondo un’altra interpretazione,
Dhamm' uddhacca allude all’*agitazione derivante dal deside-
rio di penetrare il Dhamma, un’inquietudine spirituale che
puo talvolta catalizzare un’esperienza di illuminazione im-
provvisa” (Nanaponika e Bodhi 2000: 295 nota 69), come pare
sia ad esempio avvenuto nel caso di Bahiya (Ud 8).

5.2 La preoccupazione

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

Tuttavia, non tutte le preoccupazioni vanno allontanate; ci
sono casi in cui preoccuparsi € del tutto legittimo. E se da un
lato chi si preoccupa di questioni irrilevanti fomenta la cre-
scita degli influssi (asava), chi non si preoccupa quando sa-
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rebbe il caso di farlo sortisce lo stesso effetto (AN I 85). La
preoccupazione del monaco Sudinna dopo aver avuto rap-
porti sessuali con la propria ex-moglie & assolutamente giu-
stificata (Vin III 19); anzi, sarebbe stato meglio che fosse e-
mersa prima, dissuadendolo dal compiere I'atto. Ma puo es-
sere appropriata anche in casi di minore entita. Cosi un mo-
naco preoccupato accosta il Buddha per confessare formal-
mente che, in una precedente occasione in cui il Buddha
aveva sottolineato 'importanza dei precetti, egli lo aveva
disapprovato in cuor suo giudicandolo troppo esigente (AN I
237).

Un verso del Sutta-nipata collega I'eliminazione di questo
impedimento al praticare con diligenza la meditazione in
solitudine (Sn 925). Un altro verso della stessa collezione
accosta il tema dell’essere liberi da preoccupazioni a varie
forme di autocontrollo nell’ambito della parola, che vanno
dall’evitare collera, vanagloria e arroganza, all’'uso di un lin-
guaggio moderato (Sn 850). Anche se i versi non stabiliscono
un rapporto diretto fra eliminazione della preoccupazione e
queste altre qualita, 'accostamento & evocativo. Si puod ben
immaginare come la fiducia in se stessi acquisita meditando
in solitudine ed esercitando I'autocontrollo nei riguardi della
parola faccia molto nel prevenire il sorgere della preoccupa-
zione.

Talvolta, il termine si pud riferire alla presenza di dubbi in
merito agli insegnamenti. E il caso di un discorso del Samyut-
ta-nikaya, in cui il Buddha va a trovare un monaco e gli chiede
se avesse qualche motivo di preoccupazione (SN 1V 46; cfr.
anche SN III 120; SN III 125 e SN IV 48). Il monaco risponde
che effettivamente ne ha, ma aggiunge che non ¢ accaduto
nulla di eticamente censurabile per cui debba provare rimor-
so. Interrogato circa la natura della sua preoccupazione, il
monaco chiede chiarimenti in merito a un punto controverso
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dell'insegnamento. In casi come questo, I'essere ‘impensieri-
ti’, kukkucca, non ha a che vedere con il rammarico ma con il
desiderio di intendere correttamente gli insegnamenti, un
caso forse simile alla ‘agitazione’ nei riguardi della dottrina,
Dhamm'uddhacca, gia menzionata.

5.3 L’irrequietezza-e-preoccupazione

Un'illustrazione efficace del turbamento mentale associato
all'irrequietezza-e-preoccupazione & I'esempio dell'uomo che
cerca di specchiarsi in un recipiente d’acqua spazzato dal
vento. Il vento produce onde e increspature, distorcendo il
riflesso del proprio volto (SN V 123 e AN III 232). Analoga-
mente, l'impedimento dell’'irrequietezza-e-preoccupazione
agita la mente e produce increspature e onde che rendono
impossibile vedere e conoscere la realta per quella che é.
Inoltre, cosi come 'acqua spazzata dal vento puo facilmente
fuoriscire dal contenitore, questo stato mentale tende a ‘fuo-
riuscire’, contagiando le persone circostanti con il proprio
umore instabile creando un’atmosfera di agitazione e ap-
prensione.

Una concisa descrizione delle conseguenze che lirrequie-
tezza-e-preoccupazione pud avere sulla propria liberta men-
tale si trova nel Samafifiaphala-sutta, che paragona l'essere
influenzati da questo particolare impedimento alla schiavitu,
in cui si & completamente dipendenti da altri e non si pud
andare dove si vuole (DN I 72). La similitudine illustra fino a
che punto l'irrequietezza-e-preoccupazione pud possedere e
controllare la mente, costringendola a una perenne attivita,
che la rende dipendente da fattori esterni, una volta che la
stabilita interiore sia andata perduta.
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Un’altra similitudine paragona i cinque impedimenti ai vari
metalli che corrompono la purezza dell’oro. L'irrequietezza-
e-preoccupazione ¢ simile al piombo, la cui presenza rende
I'oro impuro, friabile e inadatto ad essere lavorato dall’orafo,
in quanto ha perso la malleabilita e lo splendore naturali (SN
V 92 e AN I1I 16). Analogamente, I'irrequietezza-e-preoccupa-
zione rende la mente inadatta al lavoro. Sotto l'influsso di
questo stato mentale, si diventa incapaci di riconoscere il
proprio e l'altrui bene, e di ricordare perfino quello che si
sapeva da molto tempo (SN V 123).

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

La necessita di eliminare 'irrequietezza-e-preoccupazione
riguarda anche livelli di sviluppo relativamente alti. Cio si
evince da un discorso che riporta un consiglio di Sariputta ad
Anuruddha. Quest’ultimo si lamenta con Sariputta del fatto
che, sebbene in possesso di incrollabile energia, stabile con-
sapevolezza, tranquillita fisica e concentrazione, non & anco-
ra riuscito a liberarsi dagli influssi, asava (AN I 282). L’asciutta
replica di Sariputta & che I'ossessione di Anuruddha circa il
grado di energia, consapevolezza, tranquillita e concentra-
zione raggiunto & semplicemente un sintomo di irrequietez-
za, e il disappunto per non aver conseguito la liberazione
dagli influssi impuri & semplicemente preoccupazione. Obbli-
gato a riconoscere che l'irrequietezza e la preoccupazione gli
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erano di intralcio, Anuruddha fu presto in grado di effettuare
il decisivo passaggio alla liberazione finale.
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6
Il dubbio

~ vicikiccha

Il dubbio & un ostacolo mentale tanto nella coltivazione della
tranquillita che per la crescita della visione profonda liberan-
te. Il ruolo del dubbio come ostacolo all’approfondimento
della concentrazione si evince dalla sua presenza in coda
all’elenco dei cinque impedimenti (p. es. DN I 246). La sua
capacita di indebolire la visione profonda liberante, il suo
potere di ‘avvincere’ al samsara, trova espressione nel fatto
che uno dei tre vincoli che vanno eliminati con I'entrata nella
corrente & appunto il dubbio (p. es. MN 19). 1l duplice aspetto
‘ostacolante’ e ‘vincolante’ del potere del dubbio sottolinea
I'importanza di comprendere la natura di questa particolare
condizione mentale e i mezzi per superarla.

In questo capitolo esaminerd innanzitutto la natura del
dubbio, basandomi soprattutto sulle similitudini collegate a
questo termine (6.1). Successivamente, analizzerd I'approccio
specificamente buddhista all'influenza del dubbio, che va
contrastato sviluppando la qualita mentale dell'investigazio-
ne (6.2).

6.1 La natura del dubbio

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

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

L'immagine del deserto pericoloso da attraversare e quella
dell'indecisione sulla via giusta da prendere illustrano
I'insicurezza e loscillazione generate dal dubbio, nonché
I'incertezza circa le scelte da compiere. La metafora del de-
serto e l'idea della sterilita mentale caratterizzano ulterior-
mente questa condizione come pressoché arida e infruttuosa;
la presenza del dubbio rende la mente improduttiva, e anche
gli insegnamenti piu profondi saranno come semi caduti su
una pietraia.

La mancanza di chiarezza e 'ambiguita che sottendono la
metafora del bivio ricompaiono pil esplicitamente in una
similitudine dove per descrivere gli effetti di ciascuno dei
cinque impedimenti si immagina qualcuno che cerchi di
specchiarsi in un recipiente pieno d’acqua. Qui il dubbio &
paragonato al servirsi di un recipiente tenuto al buio e pieno
di acqua torbida e fangosa (SN V 123 e AN III 233). Ovviamen-
te, un simile recipiente d’acqua non potra riflettere fedel-
mente il proprio volto, cosi come una mente attanagliata dal
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dubbio non puod conoscere e vedere la vera natura della real-
ta.

L'immagine dell'acqua torbida e fangosa rappresenta
I'effetto obnubilante e offuscante del dubbio, e fa da riscon-
tro a un’altra similitudine dove i cinque impedimenti vengo-
no pargonati ai vari metalli che corrompono la purezza
dell’oro. Qui il dubbio corrisponde all’argento. La presenza
dell’argento rende l'oro friabile e inadatto a essere lavorato
dall’orafo, perché la mescolanza con l'altro metallo lo priva
della naturale malleabilitd (SN V 92 e AN III 16).

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

La tendenza latente responsabile del vincolo del dubbio &
gia presente nel neonato, anche se quest’ultimo non & co-
sciente di quelle cose che inducono a dubitare (MN I 433).
Quindi, per superarlo ed eliminarlo si richiede di combattere
una tendenza profonda e tenacemente radicata nella mente.

Non tutte le forme di dubbio, tuttavia, sono da biasimare.
In alcuni discorsi, infatti, il Buddha consente con i suoi inter-
locutori che ci sono questioni che per loro natura danno
adito a perplessita, karikhaniye ca pana te thane vicikiccha up-
panna (SN IV 350; SN IV 399; AN I 189). Secondo il Maha-
parinibbana-sutta, perfino nei momenti immediatamente
precedenti alla sua dipartita il Buddha esorta I'assemblea dei
monaci a esprimere eventuali dubbi irrisolti, per poterli chia-
rire finché era ancora in vita (DN 1I 155). Poco prima aveva
sciolto quelli dell’asceta itinerante Subhadda (DN 1I 149).
Quindi, per quanto il dubbio ostacoli la concentrazione pro-
fonda e la visione intuitiva, pud avere un ruolo positivo
quando spinge a esaminare questioni che vanno esaminate.
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6.2 Dubbio e investigazione

Prestare un’attenzione superficiale a fenomeni che spingono
a dubitare ¢ il fattore principale, o ‘nutrimento’, responsabile
della manifestazione del dubbio (SN V 103). L’attenzione non
saggia, ayoniso manasikara, € in effetti la conditio sine qua non
per la nascita del dubbio (AN I 4). Il suo opposto, I'attenzione
saggia o anche ‘penetrante’, yoniso manasikara, va esercitata
per discernere le cose salutari da quelle non salutari, cio che
¢ degno di biasimo da cio che non lo &, le cose inferiori da
quelle superiori, quelle oscure da quelle luminose. Capire
questa differenza cruciale e 'antidoto o il ‘denutrimento’, an-
ahara, del dubbio (SN V 106).

Da qui si evince che I'impedimento del dubbio & stretta-
mente collegato all’incapacita di riconoscere cid che & co-
struttivo o sano, kusala, da cid che distruttivo o malsano,
akusala. Cio e importante nella misura in cui il principale
responsabile o ‘nutrimento’ del fattore di risveglio dell'inves-
tigazione dei fenomeni, dhammavicaya-sambojjhanga, & appun-
to un’attenzione approfondita diretta a cio che ¢ sano e mal-
sano, biasimevole e non biasimevole, inferiore e superiore,

oscuro e lumionoso (SN V 104).

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

71



dubbio ~ vicikiccha

Secondo la descrizione dettagliata dei fattori del risveglio
fornita dall’Andpanasati-sutta, il fattore di risveglio ‘investiga-
zione dei fenomeni’ nasce sulla base dello sviluppo della pre-
senza mentale (MN III 85). Cid suggerisce che il tipo di inve-
stigazione richiesto per superare il dubbio & in stretto rap-
porto con la presenza mentale, nel senso di un ‘investigare’
con consapevolezza la natura dei ‘fenomeni’. In effetti, il sati-
patthana & esplicitamente definito come una via ‘semplice’ e
‘diretta’, ekayano maggo (MN I 55), espressione che i commen-
tari spiegano precisando che non & una via ambigua, eka-
maggo ayam, na dvedha-patha-bhiito (Ps 1 229). Dunque la colti-
vazione della presenza mentale sembrerebbe davvero il me-
todo d’elezione per superare la biforcazione del dubbio.

Un altro aspetto di questo fattore di risveglio implica
un’approccio analitico di natura pit intellettuale. Cio si evin-
ce dallo stesso Andpanasati-sutta, secondo cui per coltivare
dhammavicaya-sambojjhaniga & necessario esaminare con sag-
gezza “quel dhamma”, tam dhammam pafifidya pavicinati pavi-
carati parivimamsam dpajjati (MN 1II 85). L'uso del singolare
suggerisce che I'indagine ha per oggetto il Dhamma nella sua
accezione di ‘insegnamento’ o ‘verita’.

Il procedimento per risolvere il dubbio attraverso I'indagi-
ne ¢ descritto in diversi discorsi dove compaino monaci di
recente ordinazione che si rivolgono ai confratelli anziani
perché rispondano alle loro domande (p. es. MN I 223). Un
buon esempio di come l'indagine pud rimuovere il dubbio
ricorre nel Sakkapariha-sutta. Questo discorso narra che Sak-
ka, re della dimora celeste dei Trentatré, rivolge al Buddha
una serie di domande nel corso di quello che presumibilmen-
te & il loro primo incontro (DN II 269). Dopo aver ricevuto una
serie di risposte illuminanti, Sakka esclama di aver risolto ed
eliminato i suoi dubbi, tinna m' ettha karikha, vigata kathamka-
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tha (DN 1II 283). In conclusione, il discorso rivela che Sakka ha
effettivamente risolto il dubbio in maniera radicale, tanto da
realizzare I'entrata nella corrente mentre ascolta il Buddha
(DN II 288).

Il ruolo dell'indagine intellettuale e della comprensione
nell’eliminazione del dubbio si riflette in un discorso dell’An-
guttara-nikaya nel quale si dice che il superamento del dubbio
¢ uno dei benefici derivanti dall’ascoltare il Dhamma (AN III
248). Un esempio specifico di tale potenziale ¢ il Sampasadani-
ya-sutta, che termina dichiarando la propria esposizione par-
ticolarmente utile per superare i dubbi nei riguardi del Bud-
dha (DN 11 116).

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

1l bisogno di eliminare il dubbio nelle questioni riguardanti
il Vinaya spiegherebbe il titolo del commentario alle regole
monastiche, la Kankhavitarant, o ‘Dissipatore dei dubbi’. Che il
Vinaya si prestasse particolarmente a suscitare dubbi si evin-
ce anche dall’appellativo Kankharevata, ‘Revata il Dubbioso’,
un monaco che a quanto pare doveva il soprannome al suo
essere molto apprensivo e scrupoloso in materia di condotta
etica (Ud-a 314). Kankharevata riusci infine a placare i suoi
dubbi: un discorso dell’Udana lo presenta seduto in medita-
zione mentre riesamina la sua stessa purificazione da lui
ottenuta grazie al superamento del dubbio, karikhavitaranavi-

suddhi (Ud 60).

Come si evince dall’esempio, 'eliminazione di karnkha (si-
nonimo di vicikicchd) non ha rilevanza solo in riferimento al
Vinaya, ma anche pil in generale, in quanto rappresenta uno
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specifico stadio nella sequenza delle purificazioni che porta-
no alla liberazione (MN I 147).

L’entrata nella corrente sancisce il definitivo sradicamento
del dubbio, karikha pahina (SN III 203); chi & entrato nella cor-
rente viene definito come qualcuno che ha vinto il dubbio,
tinnavicikiccha (DN 1 110). Tale vittoria avviene contestual-
mente all’entrata nella corrente (AN I 242 e Sn 231), quando
I'elemento senza-morte viene visto e realizzato tramite il
discernimento (SN V 221). Tale realizzazione diretta & de-
scritta nei discorsi come I'apertura del terso e immacolato
occhio del Dhamma, grazie a cui I'entrato nella corrente ve-
de, realizza, comprende e intende il Dhamma. Rimosso il
dubbio e vinta la perplessita, ’entrato nella corrente diventa
impavido, ed e indipendente da altri per quanto concerne la
dottrina del maestro (p. es. MN I 380).

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

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

La sensazione
~ vedana

L'impressione o sensazione, vedand, ¢ il secondo dei cinque
aggregati dell’attaccamento e il settimo anello nella classica
rappresentazione dell’origine dipendente, paticca samuppada,
I'anello che porta al sorgere della brama. 1l ruolo delle sensa-
zioni in questi due contesti riflette I'importanza di vedana
nella visione della realta del buddhismo antico. Infatti, se-
condo un aforisma ricorrente nei discorsi, tutti i fenomeni
convergono nella sensazione, vedanasamosarana sabbe dham-
ma (AN IV 339; AN V 107). Quindi una corretta analisi della
sensazione e delle sue implicazioni assume un peso conside-
revole per la comprensione del buddhismo antico generale e
del cammino della liberazione in particolare.

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

7.1 La natura delle sensazioni

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

Di conseguenza, vedand € in intimo rapporto con 'input co-
gnitivo fornito dalla percezione, safifid, dal momento che si
percepisce cio che si sente, yam vedeti tam safijanati (MN 1
293). Stando alla definizione classica fornita dai discorsi, la
sensazione ‘sente’, nel senso che registra risonanze affettive
quali il piacere, il dispiacere e la neutralita edonica, sukha,
dukkha, adukkhamasukha (SN III 86).

La basilare distinzione fra sensazione piacevole, spiacevole
e neutra si pud estendere ulteriormente moltiplicando la
triade per ciascuno dei sei sensi; distinguendo fra sensazioni
collegate alla vita laicale e alla vita religiosa; e considerando
se la sensazione abbia luogo nel passato, nel presente o nel
futuro. Si ottiene cosi un totale di centotto tipi di sensazione
(SN IV 232). Queste diverse modalita di analisi, perd, non
sono altro che prospettive complementari sul fenomeno della
sensazione, e nessuna di essa andrebbe adottata dogmatica-
mente come I'unico approccio possibile (MN 1398).

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

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

1l carattere effimero delle sensazioni, evocato dall'immagi-
ne dell’ospite temporaneo, viene accentuato da un’altra simi-
litudine che paragona le sensazioni a bolle sulla superficie
dell’acqua in un giornata di pioggia (SN III 141). Chi osserva
attentamente concludera ben presto che le bolle sono incon-
sistenti e prive di essenza. Le sensazioni, in qualunque forma
si presentino, sono anch’esse inconsistenti e prive di qualsi-
voglia essenza. Come una bolla, appaiono solo per scomparire
un attimo dopo, rivelando la propria natura effimera e inso-
stanziale.

La natura insostanziale delle sensazioni viene ripresa anche
da un’altra similitudine che paragona chi si aggrappa alla
sensazione come se fosse il sé o appartentente al sé a un uo-
mo travolto da un torrente di montagna che cerchi di affer-
rarre i ciuffi d’erba sul greto. L'erba verra divelta e si spezze-
ra, e 'uomo non riuscira a trarsi fuori dalla corrente del fiu-
me (SN 111 137).

Inconsistenti e vuote, le sensazioni sono semplicemente il
frutto di certe condizioni (SN II 38). Diverse similitudini met-
tono in luce che la sensazione dipende dal contatto. La riso-
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nanza affettiva della sensazione ¢ funzione del tipo di contat-
to su cui si basa, proprio come il calore che si produce sfre-
gando due bastoncini (SN IV 215). Se i due bastoncini vengo-
no separati, il calore cessa, cosi come la sensazione al cessare
del contatto.

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

Le sensazioni dolorose, in particolare, sono paragonate a un
abisso piu profondo dell'imperscrutabile fondale dell’oceano.
perche la persona ordinaria reagisce alle sensazioni dolorose
affliggendosi e lamentandosi, perpetuando cosi I'esperienza
della sofferenza (SN IV 206).

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

dall’esperienza dolorosa provata.

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

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

7.2 Le sensazioni fisiche e mentali

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

L'idea di una ‘sensazione fisica’ pud sulle prime lasciare
perplessi, in quanto le sensazioni sono per definizione feno-
meni mentali associati alla mente, cetasika dhamma, cittapati-
baddha (MN I 301). Tant’é vero che nel contesto del modello
espositivo del nama-ripa esse rientrano nella sfera del ‘no-
me’, nama (MN 1 53).

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

La distinzione fra sensazioni fisiche e mentali riflette quin-
di una modalita d’analisi che tiene presente la porta sensoria-
le che fa da base al sorgere della sensazione. La stessa modali-
ta d’analisi potra applicarsi alternativamente a tutte le porte
sensoriali distinguendo le sensazioni in sei categorie, a se-
conda che siano dovute a un contatto di tipo oculare, uditivo,
olfattivo, gustativo, tattile o mentale (SN III 60).

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

Nell’elenco dei cinque aggregati le sensazioni occupano il
secondo posto immediatamente dopo il corpo e prima degli
aggregati mentali. Tale collocazione puo riflettere il ruolo
che svolgono nel contesto dell’esperienza soggettiva. A pre-
scindere da quale porta sensoriale abbia funto da base per il
sorgere di una determinata sensazione, provare piacere o
dolore sara sempre un’esperienza che avra effetto tanto fisi-
co quanto mentale.

Diversi discorsi, in effetti, fanno riferimento alle ripercus-
sioni fisiche delle sensazioni. 1l Kayagatasati-sutta, ad esem-
pio, parla di come le sensazioni piacevoli associate alla con-
centrazione profonda si diffondano in tutto il ‘corpo’, kaya
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(MN I 92), una descrizione che trasmette I'idea di una
immersione di tutto il proprio essere, fisico e mentale, nel
piacere e nella gioia.

Una rappresentazione degli effetti corporei della sensazio-
ne dolorosa si trova nei passi in cui & descritto come il Bud-
dha rimprovera uno dei monaci. In conseguenza del rimpro-
vero, il monaco siede sconsolato con le spalle curve e la testa
ciondoloni (p. es. MN I 132). Chiaramente, I’elaborazione
delle parole udite ha dato luogo a sensazioni che, oltre a esse-
re vissute nella mente sottoforma di sentimenti di sconforto
e, forse, di vergogna, si manifestano a tal punto somatica-
mente da influenzare I'intera postura.

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

Nella terminologia dei discorsi antichi le componenti soma-
tica e mentale delle sensazioni sono spesso considerate in-
sieme, come ad esempio nella definizione di sukha o dukkha
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vedana come un fenomeno che include tanto il vissuto corpo-
reo che quello mentale, yam kayikam va cetasikam va ..
vedayitam (MN 1 302). Nel contesto di una trattazione
dell’esperienza dal punto di vista delle cinque facolta affetti-
ve, indriya, i termini sukha e dukkha vengono invece impiegati
solo per le sensazione originate dal corpo, kayasamphassaja.
Le sensazioni derivanti dalla mente, manosamphassaja, sono
coperte dai termini somanassa e domanassa (SN V 209). Questa
modalita espositiva predomina nell’Abhidhamma e nei com-
mentari.

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

Oltre a distinguere fra sensazioni di origine fisica e menta-
le, i discorsi antichi introducono la categoria delle sensazioni
‘mondane’ e ‘non mondane’, samisa e niramisa (MN I 59). Il
motivo della distinzione & mettere a fuoco il rapporto fra
sensazioni e tendenze latenti, anusaya. Le sensazioni monda-
ne tendono ad attivare le tendenze latenti alla passione,
all’avversione e all'ignoranza. Le sensazioni non mondane,
come la gioia e 'equanimita della concentrazione profonda o
il rammarico per non aver ancora raggiunto la liberazione,
non attivano queste tendenze latenti (MN I 303). Una pro-
spettiva analoga sottende la distinzione fra sensazioni asso-
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ciate alla vita laica e quelle associate alla rinuncia, gehasita e
nekkhammasita (MN III 217).

Un’altra analisi bipartita distingue fra sensazioni con o
senza afflizione, savyabajjha e avyabajjha (MN 1 389). Questa
prospettiva & specificamente in rapporto ai temi del karma e
della rinascita, dal momento che ¢ il carattere negativo delle
volizioni e degli atti a produrre la retribuzione futura in ter-
mini di sensazioni afflittive. Mentre la rinascita negli inferni
¢ vissuta come un’esperienza interamente dolorosa e spiace-
vole, la rinascita nei paradisi & vissuta come interamente
piacevole e gratificante (MN I 74). La rinascita come animale
implica in prevalenza sensazioni dolorose, laddove in quella
umana dominano le esperienze vissute come piacevoli.

7.3 Sensazioni e retribuzione karmica

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

Secondo una similitudine che chiarisce questo punto, lo
stesso quantitativo di sale avra effetti molto diversi nel caso
in cui venga gettato in una piccola tazza d’acqua o in un
grande fiume. Mentre nel primo caso 'acqua risulterebbe
imbevibile, nel secondo caso il sale non riuscirebbe ad altera-
re fino a tal punto la natura dell’acqua. Analogamente, le
esperienze che vengono vissute come risultato di certe azioni
possono variare considerevolmente a seconda del tipo e gra-
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do di sviluppo mentale e di purezza raggiunti dall'individuo
che ha commesso l'atto.

Un esempio calzante di questo principio che propone la fu-
tura non-esistenza € il caso del bandito Angulimala, che
prendendo 'ordinazione e diventando un arahant riesce a
evitare le prolungate sofferenze infernali che sarebbero con-
seguite ai suoi atti criminali (MN II 104). Eppure, malgrado lo
straordinario progresso e il cambiamento personale di cui da
prova, non pud sottrarsi interamente alla retribuzione, che
prende la forma di ripetute aggressioni e pestaggi cui e sot-
toposto in occasione della questua del cibo.

In altre parole, per quanto l'intensita della retribuzione
possa variare in base a una serie di condizioni, non puo esse-
re interamente evitata (th 127). Un atto le cui conseguenze
non siano ancora maturate non puo diventare tale da non dar
adito a nessuna conseguenza (MN II 221); si puo influenzare
solo l'intensita della retribuzione. Le conseguenze dolorose
delle passate azioni raggiungono perfino un arahant, come
nel caso di Angulimala.

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

Per quanto I'esperienza soggettiva delle sensazioni si possa
spesso collegare alle azioni passate, il karma non & I'unica
causa da cui prendono origine. Come e spiegato nei discorsi,
il manifestarsi delle sensazioni pud anche essere dovuto a
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malattie o squilibri organici, variazioni climatiche, trascura-
tezza, o aggressioni perpetrate da altri (SN IV 230). Di conse-
guenza, non si puo affermare categoricamente che la respon-
sabilita della propria felicita o infelicita sia da ascrivere a se
stessi oppure ad altri. L’approccio corretto, piuttosto, & rico-
noscere che la sensazione nasce in dipendenza dal contatto
(SN II 38). Quindi, non ha senso chiedersi chi & che provoca le
sensazioni, o chi & che le prova, ko vediyati (SN 11 13).

7.4 Sensazioni e opinioni

L’'idea di qualcuno che soffre o esperisce le conseguenze di
atti pregressi puo facilmente indurre ad abbracciare nozioni
erronee circa la natura del sé (MN I 8; cfr. anche MN I 258). 11
Mahanidana-sutta individua tre modi principali di concepire il
sé in riferimento alle sensazioni (DN II 66; cfr. anche Bodhi
1984): identificare le sensazioni con il sé, credere che il sé sia
privo di sensazioni, credere che a provare le sensazioni sia il
sé.

Nel primo caso, poiché le sensazioni sono intrinsecamente
impermanenti e condizionate, anche il sé sarebbe imperma-
nente e condizionato, ma cid & una contraddizione in termi-
ni. Alla seconda e terza proposizione si puo obiettare che,
venendo a mancare la sensazione, l'idea di “io sono”, asmi, o
di “io sono questo”, ayam aham asmi, non si presenta affatto.
L’argomento mostra lo stretto legame intercorrente fra sen-
sazione e identita. In mancanza di sensazioni, verrebbe meno
il necessario punto di riferimento per qualunque nozione
circa il sé.

Le sensazioni non sono solo il fondamento delle credenze
riguardanti il sé, ma sono strettamente implicate nella genesi
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delle opinioni in generale. Il Brahmagjala-sutta stabilisce un
rapporto fra il trascendere l'ossessione speculativa, dimo-
strato dal Buddha rispetto a molti dei suoi contemporanei, e
la penetrazione intuitiva della natura della sensazione (DN I
17). Dal punto di vista del Buddha, le diverse opinioni sono
tutte riconducibili all'influenza della sensazione e a un difet-
to di visione e conoscenza, al prevalere della brama e a uno
stato mentale connotato da apprensione e irrequietezza (DN 1
40).

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

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

Chi ha ottenuto la distruzione della brama attraverso la
completa liberazione ¢ immune anche al potere condizionan-
te di controllo posseduto dalle sensazioni. Privo di passione
nei riguardi di qualsivoglia sensazione, & definito vedagi,
ossia un conoscitore delle sensazioni e un conoscitore della
conoscenza suprema, sabbavedandasu vitardgo sabbam vedam
aticca vedagii so (Sn 529).
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La contemplazione delle sensazioni
~ vedandanupassanda

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

In questo capitolo esporrd innanzitutto I'analisi delle sen-
sazioni contenuta nel Satipatthana-sutta (8.1), per poi esami-
nare il rapporto fra sensazioni e reazioni mentali (8.2) e infi-
ne il frutto della contemplazione delle sensazioni (8.3).
L'ultima parte & dedicata a sensazioni e impermanenza (8.4),
e a un’investigazione del termine dukkha (8.5).

8.1 L’analisi delle sensazioni

Secondo le istruzioni del Satipatthana-sutta, la contemplazio-
ne delle sensazioni comporta una chiara consapevolezza
della tonalita affettiva di una qualunque sensazione in termi-
ni di ‘piacevole’, sukha, ‘spiacevole’, dukkha, o ‘neutra’, aduk-
khamasukha (MN 1 59). La basilare tipologia tripartita della
sensazione si specifica ulteriormente con la distinzione fra
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modalita mondane e non mondane, samisa e niramisa. In base
a una modalita di pratica che viene applicata a tutti gli ogget-
ti del satipatthana, la contemplazione delle sensazioni com-
prende quelle interne e quelle esterne, ajjhatta/bahiddha, e si
concentra sul loro sorgere e svanire, samudaya/vaya, al fine di
dimorare indipendenti e senza aggrapparsi a nulla, anissito ca
viharati na ca kifici loke upadiyati.

Queste istruzioni alquanto succinte abbracciano una vasta
porzione del campo della visione profonda. Il primo passo
secondo lo schema di addestramento nella contemplazione
delle sensazioni presentato dal satipatthana € il riconoscere
chiaramente la tonalita affettiva dell’esperienza in corso e
fermarsi alla nuda esperienza della sensazione stessa, senza
dar luogo a reazioni di alcun tipo.

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

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

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

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

8.2 Sensazioni e reazioni mentali

Un discorso del Samyutta-nikaya affronta 1'argomento dal
punto di vista delle tendenze latenti, o anusaya, precisando
che nei riguardi della sensazione piacevole va abbandonata la
tendenza latente alla passione, nei riguardi della sensazione
spiacevole va abbandonata la tendenza latente all’avversione,
e nei riguardi della sensazione neutra va abbandonata la
tendenza all’ignoranza (SN IV 205). Questo discorso mette
anche in luce che l'attivazione delle tendenze latenti si colle-
ga comunque al non riconoscere chiaramente la relativa
sensazione, vedanam appajanato. La terminologia impiegata
ricalca percio alla lettera quella del Satipatthana-sutta, che
nella sezione sulla contemplazione della sensazione suggeri-
sce di riconoscere chiaramente la sensazione nel momento in
cui la si prova, vedanam vediyami 'ti pajanati (MN 1 59).
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Il parallelo mostra che I'antidoto all’attivazione delle ten-
denze latenti & l'osservazione consapevole della natura di
qualsivoglia sensazione si manifesti. L’esercizio di una siffatta
consapevolezza offre la significativa possibilita di notare, e
alla lunga fermare, la reazione alla sensazione anche prima
che tale reazione si sia innescata.

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

La necessita di applicazione continua e suggerita anche dal
gia citato discorso del Samyutta-nikaya, dove si dice che la
pratica va fatta con diligenza e senza allentare la chiara com-
prensione, atapi sampajafifiam na rificati. Questi due termini si
trovano in posizione chiave nel Satipatthana-sutta, prova
ulteriore della stretta attinenza del passo del Samyutta-nikaya
con la pratica della presenza mentale. Esercitando cosi la
contemplazione, conclude il discorso del Samyutta-nikaya, il
praticante saggio giunge a comprendere a fondo le sensazioni
e si libera dagli influssi, tato so vedana sabba, parijanati pandito,
so vedana parififiaya, ditthe dhamme anasavo.

La necessita di mettere a fuoco 'ulteriore distinzione fra
sensazioni mondane e sensazioni non mondane, introdotta
dal Satipatthana-sutta, ha a che vedere con il bisogno di di-
stinguere quali manifestazioni di piacere, dispiacere o neu-
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tralita siano collegate alle tendenze latenti. Il Culavedalla-
sutta spiega che la gioia e 'equanimita della concentrazione
profonda, come pure la tristezza per non aver raggiunto la
liberazione, sono esperienze di sensazioni che non attivano le
tendenze latenti alla passione, avversione o ignoranza (MN I
303).

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

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

Infine, le sensazioni neutre legate alla vita laica derivano
semplicemente dalle caratteristiche incospicue degli oggetti
sensoriali, la cui natura é tale da non suscitare interesse o
reazioni particolari. Viceversa, le sensazioni neutre legate
alla rinuncia sono 'effetto dell’equanimita derivante dal fatto
di aver visto la natura impermanente e insoddisfacente degli
oggetti sensoriali. Quindi, il carattere delle sensazioni legate
alla vita laica dipende dalla natura degli oggetti sensoriali,
mentre la sensazione legata alla rinuncia esula dai limiti
dell’oggetto esperito e li trascende.
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Il Chachakka-sutta spiega che € impossibile porre fine a duk-
kha finché non si dominano le tendenze latenti nei confronti
dei tre tipi di sensazione (MN III 285). Chi imposta la pratica
di conseguenza, impedendo alla mente di aggrapparsi alla
sensazione piacevole o di scoraggiarsi di fronte alla sensazio-
ne spiacevole, e facendo in modo di mantenere una chiara
comprensione nei riguardi della sensazione neutra, raggiun-
ge la liberazione finale. Il discorso termina dicendo che ses-
santa monaci raggiunsero la liberazione ascoltando queste
istruzioni, a riprova dell’efficacia insita nello sviluppo di
un’osservazione obiettiva delle sensazioni.

8.3 Il frutto della contemplazione delle sensazioni

Il possibile esito della contemplazione delle sensazioni e
illustrato anche da un discorso dell’Anguttara-nikaya, in cui si
dice che chi sviluppa una matura ‘dis-passione’ nei riguardi
dei tre tipi di sensazione mettera fine a dukkha qui e ora (AN
V 51). Tale possibilita non sorprende se si pensa al rapporto
fra sensazione e brama istituito nel paticca samuppada, i dodi-
ci anelli dell’origine dipendente, per spiegare I'origine condi-
zionata di dukkha.

La prospettiva offerta dal cruciale legame condizionante fra
sensazioni e brama potrebbe essere messa in relazione con la
sezione iniziale della serie degli anelli del paticca samuppada
(cfr. SN III 96), secondo cui il perpetuarsi della condizione
samsarica si deve alle formazioni, sanikhdra, che sono radicate
nell’ignoranza, avijja. Da cio si evince senza ombra di dubbio
che la presenza di consapevolezza ed equanimita nei con-
fronti dell'incipiente reazione verso I'esperienza della sensa-
zione ¢ di eccezionale importanza per il progresso sulla via
della liberazione.
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Il tema della non reattivita nei riguardi della sensazione ri-
corre in un passo del Mahdsalayatanika-sutta sull’esperienza
delle sei porte dei sensi. Nel discorso si afferma che restando
esenti dall'infatuazione nei riguardi degli organi di senso e
dei rispettivi oggetti, come pure delle sensazioni che nascono
in dipendenza dall’organo e dal suo oggetto, si pratica, in
sostanza, il nobile ottuplice sentiero. Il punto di vista,
I'intenzione, lo sforzo, la presenza mentale e la concentra-
zione di chi si applichi in tal senso diventano naturalmente
retto punto di vista, retta intenzione, retto sforzo, retta pre-
senza mentale e retta concentrazione (MN III 289).

1l Mahasalayatanika-sutta aggiunge che i rimanenti tre fatto-
ri del sentiero (parola, azione e mezzi di sussistenza) devono
essere stati purificati in precedenza. Secondo questo discor-
so, chi coltivi il nobile ottuplice sentiero secondo questa mo-
dalita applica anche i quattro satipatthana, come pure le altre
qualita collegate al risveglio, bodhipakkhiya dhamma. Con
questa pratica si coltivano samatha e vipassana congiunta-
mente, coltivazione che porta a sua volta al conseguimento di
conoscenza e liberazione, vijja e vimutti. Pertanto, tutti i fat-
tori chiave della via alla liberazione secondo il buddhismo
antico possono essere sussunti e coltivati in questa particola-
re modalita di pratica.

8.4 Sensazioni e impermanenza

Secondo il Satipatthana-sutta, una volta che la consapevolezza
sia stata diretta al chiaro riconoscimento della fondamentale
triade di sensazioni e alla distinzione di queste ultime in
mondane e non mondane, I'effettiva contemplazione richiede
di rivolgere la consapevolezza al sorgere e svanire di qualsi-
voglia sensazione, interna o esterna che sia. Cio introduce la
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prospettiva forse pili cruciale adottata dalla visione profonda
nei riguardi delle sensazioni, vale a dire la chiara consapevo-
lezza del loro carattere impermanente.

Un discorso dell’Anguttara-nikaya allude alla contemplazio-
ne della natura impermanente delle sensazioni con la massi-
ma secondo cui “tutte le cose sono immeritevoli di attacca-
mento”, sabbe dhamma nalam abhinivesaya (AN 1V 88). 1l testo
spiega che per metterla in pratica bisogna contemplare ogni
sensazione appartenente alle tre categorie come imperma-
nente, in dissoluzione, che cessa, che va lasciata andare, anic-
ca, viraga, nirodha, patinissagga.

La fraseologia rimanda a una progressione nella pratica, in
cui la contemplazione dell'impermanenza porta a notare la
scomparsa delle sensazioni, in termini di dissolvimento e
cessazione. Questo punto contiene un aspetto cruciale dello
sviluppo della visione profonda. Sottolineare I'aspetto della
‘scomparsa’ nell’esperienza dell'impermanenza introduce un
lieve spostamento di prospettiva che intensifica I'inclinazio-
ne a lasciar andare 'attaccamento a qualunque tipo di sensa-
zione e matura nella ‘dis-passione’, altra sfumatura del ter-
mine viraga, anticipando 'intuizione liberante circa il carat-
tere essenzialmente insoddisfacente di qualunque esperienza
sensibile.

Nanaponika (1983: 5) spiega che “allorché nella meditazio-
ne di visione profonda emerge con pit evidenza il fenomeno
della scomparsa delle sensazioni, il carattere impermanente
della sensazione si imprime vividamente nella coscienza del
meditante. Questa esperienza .. maturera gradualmente
nella Conoscenza intuitiva diretta della dissoluzione, bharnga-
fidna. Una volta raggiunto questo stadio, il meditante sara
ben avviato sulla strada di un ulteriore progresso”.
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1l discorso dell’Anguttara-nikaya gia citato osserva che chi
pratica in questo modo tendera a non aggrapparsi a nulla in
questo mondo, na ca kifici loke upadiyati. Questa frase collega il
testo in esame alle istruzioni del Satipatthana-sutta. La neces-
sita di non aggrapparsi a nulla sarebbe implicita anche
nell’analisi delle sensazioni del Mahadukkhakkhandha-sutta,
che sottolinea come il carattere impermanente, insoddisfa-
cente e mutevole delle sensazioni ne rappresenti il principale
svantaggio o rovescio, adinava (MN 1 90).

Le sensazioni possono essere sono appaganti, indubbia-
mente, e la gioia e il piacere che si provano rappresentano la
gratificazione, assada, che & possibile trarne. Tuttavia, alla
luce del loro carattere impermanente, I'unica vera soluzione,
nissarana, € abbandonare ogni desiderio e passione nei ri-
guardi delle sensazioni in generale. Solo tale rinuncia per-
mette di dimorare indipendenti, in sintonia con le istruzioni
del satipatthana, senza aggapparsi a nulla al mondo.

Un quadro dettagliato delle implicazioni della natura mu-
tevole di ciascuno dei tre tipi di sensazione emerge dal
Culavedalla-sutta, che sottolinea come la sensazione piacevole
sia tale finché dura, ma susciti dispiacere nel momento in cui
cambia, sukha vedana thitisukha viparinamadukkha (MN 1 303).
La sensazione spiacevole, a sua volta, & tale finché dura, ma il
suo variare & percepito come piacevole, dukkha vedana thiti-
dukkha viparinamasukha; la sensazione neutra & piacevole
quando & conosciuta, ma spiacevole quando non lo &, aduk-
khamasukha vedana fiana-sukha afifiana-dukkha.

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

8.5 1l significato di dukkha

Un altro aspetto molto importante della trattazione del
Culavedalla-sutta € che non solo le sensazioni piacevoli diven-
tano motivo di dispiacere quando cambiano e diventano
diverse, ma che le sensazioni spiacevoli suscitano il piacere
del sollievo quando cambiano e svaniscono. Questa prospet-
tiva e significativa in quanto offre il necessario retroterra
all’affermazione che tutto cio che & possibile provare ¢ inclu-
so in dukkha, yam kifici vedayitam tam dukkhasmim (SN 11 53).

Molto dipende da una traduzione appropriata del termine
dukkha in questo contesto. Se si optasse per quella piu diffusa
che rende dukkha con ‘sofferenza’, il passo proporrebbe che
qualunque esperienza sensibile rientra nella categoria della
‘sofferenza’. Alla luce del passo citato del Calavedalla-sutta,
una simile equazione risulterebbe insostenibile dato che, se
la presenza di sensazioni spiacevoli puo essere avvertita co-
me ‘sofferenza’, lo stesso non si pud dire di quelle piacevoli, e
dato che, stando alla massima del Mahanidana-sutta, le due
esperienze si escludono a vicenda.

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

Quindi 'analisi del Calavedalla-sutta rivela i limiti della tra-
duzione come ‘sofferenza’, e suggerisce di adottare un’altra
soluzione per rendere il termine dukkha in questo contesto.
Una possibile alternativa sarebbe, ad esempio, il termine
‘insoddisfacente’. Sebbene la sensazione piacevole sia tale
finché dura, & pur sempre insoddisfacente, proprio in quanto
non dura per sempre. Secondo un altro passo, il significato
dell’affermazione che qualunque cosa si provi & dukkha sa-
rebbe appunto questo, ossia che ogni esperienza sensibile e
insoddisfacente, per quanto piacevole possa essere sul mo-
mento, perché non dura (SN IV 216).

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

Per il loro carattere affettivamente blando, quelle neutre
sono, dei tre tipi di sensazione, le piu difficili da osservare e si
prestano a essere interpretate erroneamente come uno sfon-
do da cui emergano quelle piacevole e spiacevoli. Uno sguar-
do piu attento, tuttavia, rivela che anche I'esperienza relati-
vamente piu sottile della neutralita & segnata dalle caratteri-
stiche dell'impermanenza e del cambiamento. Una pratica
sistematica condotta lungo queste linee offre notevoli oppor-
tunita di sfociare nella visione profonda liberante.

Chi ha raggiunto la liberazione ha una perfetta ‘dis-passio-
ne’ rispetto a qualunque sensazione, comprendendo chiara-
mente che tutto cid che si prova & impermanente e non da
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motivo di compiacimento alcuno (MN III 244). Vede chiara-
mente che le sensazioni provate si limitano al corpo e che,
una volta dissolto il corpo, tutte le sensazioni semplicemente
si raffreddano, kdyassa bheda ... sabbavedayitani ... sitibhavis-
santi.
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9

La felicita
~ sukha

1l significato del termine pali sukha, oltre a qualificare le
sensazioni come ‘piacevoli’, designa, con sfumature diverse,
uno stato mentale ‘felice’. L'importanza di sukha in quanto
espressione di vari tipi di felicita riconosciuti e apprezzati nel
buddhismo antico pud essere facilmente sottovalutata. Un
esame attento dei discorsi pali, tuttavia, rivela che la coltiva-
zione di appropriati stati di felicita ¢ una componente impor-
tante della via alla liberazione secondo il buddhismo antico
(cfr. anche Premasiri 1981). Pertanto un intero capitolo del
Dhammapada & dedicato all’argomento di sukha (Dhp 197-208),
e i riferimenti all’esperienza della felicita sono un tema ricor-
rente nei versi dei risvegliati, monaci e monache rispettiva-
mente, raccolti nel Theragatha e Therigatha.

Allo scopo di esplorare il significato di sukha nei discorsi pa-
li, inizierd esaminando i diversi tipi di felicita (9.1), per poi
passare alla prospettiva etica sulla felicita (9.2) e al rapporto
fra felicita e sviluppo mentale (9.3).

9.1 Tipologia della felicita

La distinzione delle sensazioni piacevoli in ‘mondane’, samisa,
e ‘non mondane’, niramisa (MN 1 59) pud essere estesa alle
varie forme di felicita. Le manifestazioni mondane della feli-
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cita, samisa sukha, vengono in essere a partire dal piacere
sensoriale. Quelle non mondane, niramisa sukha, nascono nel
contesto dell’assorbimento meditativo. Una felicita ‘non
mondana che trascende la non mondana’, niramisa niramisata-
ra sukha, caratterizza il piacere provato dagli arahant quando
considerano la liberta della propria mente dai fattori inqui-
nanti (SN IV 235).

La stessa distinzione di base fra felicitd mondana e felicita
non mondana sottende una serie di categorie analitiche ap-
plicate a sukha. Queste contrappongono la felicita della vita
laica, gihisukha, alla felicita di chi ha intrapreso la vita religio-
sa, pabbajitasukha; oppure la felicita dei sensi, kamasukha, alla
felicita non sensuale, nekkhammasukha; o ancora, la felicita
con attaccamento, upadhisukha, alla felicita senza attacca-
mento, nirupadhisukha; la felicita legata agli influssi, sasa-
vasukha, alla felicita slegata dagli influssi; la felicita nobile,
ariya, alla felicita che & ignobile, anariya (AN 1 80).

Altre distinzioni hanno a che vedere con lo sviluppo di stati
di concentrazione di progressiva profondita, per cui la felici-
ta che si accompagna all’estasi, sappitika, viene contrapposta
a quella senza estasi, nippitika; quella associata al piacere, sa-
tasukha, a quella associata all’equanimita; quella derivante
dalla concentrazione, samadhisukha, a quella non derivante
dalla concentrazione, asamadhisukha; quella che ha un ogget-
to dotato di forma, riaparammana sukha, a quella che ha un
oggetto senza forma, artiparammana sukha (AN 1 81).

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

Entrambi gli aspetti sono di importanza centrale in relazio-
ne a sukha e si presuppongono a vicenda, in quanto il primo
addita cio che va coltivato o cid che va evitato, mentre il
secondo illustra un progressivo raffinamento di cio6 che va
coltivato. Le due prospettive complementari sulla felicita,
quella che distingue fra forme salutari e non salutari, e quella
che considera gli stadi dello sviluppo delle manifestazioni
salutari, attraversano l'intera gamma degli insegnamenti dei
discorsi pali, da quelli sui principi etici di base alle istruzioni
sulla purificazione mentale fino al livello del completo risve-
glio.

9.2 La prospettiva etica sulla felicita

Secondo un discorso dell’Anguttara-nikaya, il Buddha affermo
con forza che, se non fosse possibile coltivare e fare cio che &
sano, e se coltivare cio che & sano non portasse alla felicita,
non chiederebbe ai suoi discepoli di impegnarsi in tal senso.

Ma poiché & possibile, e porta davvero alla felicita, egli li
esortava a coltivare e fare cid che & sano (AN I 58).

La felicita, afferma un altro discorso dell’Anguttara-nikaya,
non si raggiunge semplicemente desiderandola. Chi vuole la
felicita deve intraprendere il cammino che porta alla felicita,
sukhasamvattanika patipada (AN III 48). Tale cammino, tuttavi-
a, richiede una prospettiva a lungo termine basata sulla con-
sapevolezza che cio che dona felicita nell'immediato produr-
ra gioia o sofferenza in futuro a seconda della sua qualita
etica.
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Chi danneggia gli altri, distruggendo quindi la loro felicita,
non riuscira, alla lunga, a essere felice (Dhp 131). Viceversa,
una condotta che non reca danno a se stessi o ad altri e pro-
duttiva di felicita, sukhavipaka (MN II 115). Una persona sag-
gia, che adotta un comportamento morale, godra nella vita
attuale la felicita derivante dall’innocenza, e quella legata a
una rinascita fortunata come compenso di una condotta sana
(MN IIT 171 e It 67). Cosi come imporsi limiti etici, quali aste-
nersi dall’'uccidere, rubare, eccetera, reca felicita in futuro,
allo stesso modo concedersi attivita immorali arreca inevita-
bilmente sofferenza. Quindi adottare una condotta virtuosa
ed evitare il male é condizione indispensabile per essere felici
(Dhp 333). Chi agisce in sintonia con il Dhamma, un dhamma-
cari, attraversera felicemente questo mondo e quello venturo
(Dhp 169).

Numerosi discorsi riflettono un’idea molto pragmatica del-
la felicita. Considerandola dal punto di vista dell'uomo co-
mune, illustrano quattro tipi di felicita che il laico puo atten-
dersi dal fare onestamente il proprio lavoro (AN II 69): la
felicita di assicurarsi il benessere materiale con i propri sfor-
zi, atthisukha; la felicita di usare tale benessere per dare pia-
cere a se stessi e compiere azioni meritevoli, bhogasukha; la
felicita di non avere debiti, ananasukha; e la felicita di essere
moralmente incensurabili, anavajjasukha.

Chi usa bene una ricchezza acquisita onestamente reca feli-
cita a sé e agli altri (AN 11 67). Provvedere a chi & meritevole
di sostegno, in particolare la madre e il padre, i religiosi e i
brahmani, & fonte di felicita (Dhp 332). Donando cibo ai mo-
naci e ai religiosi si dona felicita, e si acquista felicita di ri-
mando (AN III 42). Quindi, le azioni meritorie sono sinonimo
di felicita (It 15).
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Ma il modo migliore per essere felici &€ educare la mente,
che ¢ la vera fonte della felicita. Niente reca felicita come una
mente ben educata e coltivata (AN I 6). Come dichiara la fa-
mosa coppia di versi in apertura al Dhammapada, chi agisce o
parla con mente pura & seguito dalla felicita come un’ombra
(Dhp 2).

Educare la mente richiede, tuttavia, un ripensamento della
natura della felicita. II Mahadukkhakkhandha-sutta riconosce
senz’altro che dalla sensualita possono derivare sensazioni
piacevoli, il che rappresenta I'aspetto gratificante del piacere
sensuale, kamanam assado (MN 1 85). Tuttavia, a fronte di tale
gratificazione stanno innumerevoli svantaggi. Sebbene le
sensazioni piacevoli arrechino felicita finché durano, la loro
natura mutevole, inevitabilmente, presagisce insoddisfazione
(MN1303).

La felicita sensuale non é solo effimera, ma ha anche sgra-
devoli effetti collaterali che superano il piacere che si € otte-
nuto. Il Mahadukkhakkhandha-sutta illustra vividamente i
molteplici problemi conseguenti alla ricerca dei piaceri sen-
suali, mostrando come il crimine e la guerra si possano in
ultima analisi ricondurre al desiderio di gratificazione senso-
riale (MN 1 87).

Un altro problema posto dalla ricerca dell’appagamento
sensoriale e che la gratificazione rinforza il desiderio, situa-
zione paragonabile a quella del lebbroso che cauterizza le
piaghe col fuoco (MN 1507). Per quanto gli possa dare piacere
sul momento, la cauterizzazione infetta ulteriormente le
piaghe e peggiora, alla lunga, la sua condizione. Analogamen-
te, pit gli esseri si abbandonano ai piaceri sensuali, piti bru-
ciano di desiderio: un circolo vizioso che genera una vertigi-
nosa spirale di desideri che esigono soddisfazione.
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Pertanto, in una prospettiva a lungo termine, la felicita
conseguita mediante il piacere sensuale si rivela illusoria. Gli
esseri che si abbandonano alla sensualita soffrono di una
distorsione percettiva, safifiavipalldsa, per effetto della quale
attribuiscono connotazioni piacevoli a qualcosa che, a ben
vedere, ha ben altra natura (AN 1I 52).

Una completo ribaltamento della nozione di felicita sotten-
de la massima secondo cui “quella che gli altri chiamano
felicita, per i nobili & insoddisfacente”, yam pare sukhato ahu,
tad ariya ahu dukkhato (Sn 762). Nell’ottica di tale ribaltamen-
to, i piaceri sensuali vengono visti come una forma di felicita
‘sporca’, letteralmente ‘simile al letame’, milhasukha, a una
felicita ‘volgare’, puthujjanasukha, e dunque ‘ignobile’, an-
ariyasukha, che & meglio evitare (MN I 454).

Una motivazione per contrapporsi alla potente attrattiva
dei desideri sensuali si pud trovare nella riflessione che &
ragionevole rinunciare a una felicita minore se in tal modo si
guadagna una felicitd maggiore e di qualita superiore (Dhp
290). Secondo I’Aranavibhariga-sutta, il Buddha esorto aperta-
mente i suoi discepoli a ricercare in cosa consistesse la vera
felicita e, sulla base di tale comprensione, a perseguirla,
sukhavinicchayam jafifia, sukhavinicchayam fiatva ajjhattam su-
kham anuyufijeyya (MN 111 230).

L'ingiunzione di scoprire in cosa consiste la vera felicita si
riferisce in particolare a quella associata alla concentrazione
profonda, una forma di felicita di gran lunga superiore a
quella sensoriale. Tale felicita & una ‘felicita divina’, dibba
sukha, e con essa cessa ogni interesse per quella volgare della
sensualita (MN I 504). Tale divina felicita & definita inoltre
come ‘felicita della rinuncia’, nekkhammasukha, e come ‘felici-
ta della solitudine’, pavivekasukha. E una ‘felicita serena’, upa-
samasukha, una ‘felicita foriera di risveglio’, sambodhasukha,
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che va perseguita e coltivata (MN I 454). Dato che tutti gli
esseri vogliono essere felici, sukhakama hi deva manussa (DN 1I
269), la chiave sta nel riorientare abilmente tale tendenza
naturale in direzione dell’autentica felicita.

9.3 La felicita e lo sviluppo della mente

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

Secondo il Bodhirajakumara-sutta, prima di conseguire il ri-
sveglio il Buddha stesso aveva accettato 'antica credenza
indiana secondo cui per ottenere la liberazione bisognava
rinunciare a ogni forma di piacere (MN 11 93). Il Mahdsaccaka-
sutta riferisce che, constatata I'inutilita delle pratiche asceti-
che intraprese, il futuro Buddha ricordo la felicita di uno
stato di concentrazione profonda sperimentato in gioventu.
Riflettendo su questa esperienza, si domanda: “perché teme-
re una felicita che non ha a che fare con la sensualita e le
qualita non salutari?”, kinnu kho aham tassa sukhassa bhayami,
yam tam sukham affiatr'eva kamehi afifiatra akusalehi dhammehi?
E conclude: “io non temo una felicita di questo tipo!”, na kho
aham tassa sukhassa bhayami (MN 1 246).

L’intuizione che la felicita non va evitata, dal momento che
quella provata negli stati di concentrazione profonda & salu-
tare e consigliabile, segna una svolta decisiva nella ricerca
della liberazione.
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Il nuovo approccio alla felicita appena scoperto dal Buddha
era in netto contrasto con quello ascetico dei suoi contempo-
ranei, contrasto che & evidenziato dal Caladukkhakkhandha-
sutta. Questo discorso presenta il Buddha in dibattito con altri
asceti, secondo i quali la felicita futura si pud conquistare
sottoponendosi a sofferenze autoinflitte. La discussione ter-
mina con un’osservazione scherzosa del Buddha, che con-
trappone al dolore ottenuto dagli asceti con le loro pratiche
mortificanti la felicita che lui & in grado di provare per sette
giorni consecutivi, e che, pertanto, batte perfino quella del re
(MN194).

Con analoghi accenti, i monaci e le monache risvegliati e-
saltano la felicita conseguita grazie alla pratica fruttosa del
sentiero. Cosi Samarfinakani afferma che, se la pratica e ben
condotta, chi cerca la felicita la ottiene, sukham sukhattho
labhate (Th 35). Pakkha proclama di aver raggiunto la felicita
con la felicita, sukhen' anvagatam sukham (Th 63); non diver-
samente da Anganikabharadvaja, che ha ottenuto la felicita
grazie alla felicita, sukhena sukham laddham (Th 220). Eka-
vihari si rallegra della felicita della liberazione, vimuttisukhe-
na sukhito ramissami (Th 545). L’ex criminale Angulimala ora
vive felice, che giaccia o stia in piedi, sukham sayami thayami,
sukham kappemi jivitam (Th 888). La monaca Sumangalamata
medita felicemente pensando “che felicita!”, aho sukhan 'ti su-
khato jhayami (Thi 24).

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

Come suggerice esplicitamente il Devadaha-sutta, lo sforzo e
fecondo nel caso di chi non rinuncia alla felicita che ¢ in sin-
tonia con il Dhamma, dhammikafica sukham na pariccajati ...
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evam pi saphalo upakkamo hoti saphalam padhanam (MN II 223).
La ragione di un’affermazione del genere non risiede in una
forma di edonismo sublimato, ma nel fatto stesso che la colti-
vazione di una felicita salutare costituisce un fattore di im-
portanza cruciale per il progresso sul sentiero. In altri termi-
ni, la felicita spirituale ha una funzione chiaramente definita
nello schema del sentiero nel buddhismo antico.

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

Parecchi discorsi suggeriscono che lo sviluppo della sag-
gezza e il conseguimento della liberazione dipendono dallo
sviluppo della felicita. Questi discorsi enunciano una catena
di condizioni che parte dalla ‘contentezza’, pamojja, e giunge,
passando per 1estasi’, piti, e la ‘tranquillita’, al sorgere della
‘felicita’, sukha. Basandosi sulla presenza della felicita, la
concentrazione scaturisce naturalmente, facendo a sua volta
da base per la saggezza e la realizzazione. La dinamica di
questa sequenza causale & paragonabile al corso naturale
della pioggia che cade in collina, che gradualmente riempie
rigagnoli e fiumi e da ultimo sfocia nel mare (SN II 32). Una
volta che sia presente la felicita spirituale, non c’e bisogno di
volere che la mente si concentri e sorga la saggezza, dato che
ci0 avverra spontaneamente per logica necessita (AN V 3).

1l Kandaraka-sutta rivela che nel corso dell’addestramento
graduale la felicita spirituale si raffina progressivamente (MN
I 346). Il primo stadio di questa serie ascendente ¢ la felicita
dovuta all’essere incensurabili, anavajjasukha, ossia la felicita
che consegue dall’adottare una condotta morale. Tale felicita
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si accresce qualora si aggiungano i fattori di uno stile di vita
frugale e di un facile appagamento. Essere paghi di cio che si
ha, secondo un verso del Dhammapada, € di per sé una fonte
di felicita (Dhp 331).

Lo stadio successivo illustrato dal Kandaraka-sutta si ottiene
lasciando da parte le distrazioni sensuali esercitando il con-
tenimento dei sensi. Questo tipo di felicita ¢ ‘non ostruita’,
abyasekasukha, dato che il vincolo della sensualita & stato
temporaneamente abbandonato. Un discorso dell'Itivuttaka
aggiunge che la moderazione nel cibo e il contenimento dei
sensi procurano felicita fisica, kayasukha, e mentale, cetosukha

(1t 24).

La descrizione del Kandaraka-sutta prosegue dalla felicita
non ostruita della liberta dalle distrazioni sensuali ai vari tipi
di felicita che si associano a stati di concentrazione di pro-
gressiva profondita. Si tratta della ‘beatitudine e felicita della
separazione’, vivekajam pitisukham, della ‘beatitudine e felicita
della concentrazione’, samadhijam pitisukham, e del ‘lieto di-
morare con equanimita e consapevolezza’, upekkhako satima
sukhavihart, rispettivamente del primo, secondo e terzo jhana.
Queste sono la prova che una pratica diligente della medita-
zione & veramente fonte di pura felicita (Dhp 27).

Cio & vero non solo per la tranquillita, ma anche per la pra-
tica della visione profonda. Contemplare con retto discerni-
mento la natura impermanente dei fenomeni e una fonte di
gioia (MN III 217), e vedere il sorgere e cessare dei cinque
aggregati puo indurre gioia e beatitudine (Dhp 374). L’estasi
di un’appropriata contemplazione del Dhamma trascende
ogni estasi di tipo mondano (Dhp 373), tanto che anche
I'ascolto della musica pit raffinata non regge il confronto (Th
398 e Th 1071).
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In effetti, per quanto I'insegnamento del Buddha sulle quat-
tro nobili verita ponga in notevole risalto dukkha, la terza e la
quarta nobile verita hanno per oggetto i valori positivi della
liberta da dukkha e il sentiero pragmatico che conduce a tale
liberta. Dunque comprendere le quattro nobili verita non &
motivo di tristezza e disperazione, perché si accompagna a
gioia e felicita (SN V 441).

Pil ci si addentra nella coltivazione del sentiero, piu la fe-
licita si approfondisce. Non stupisce quindi che al culmine
della progressione descritta dal Kandaraka-sutta si trovi la
felicita della liberazione, connotata da autentica quiete e
pace interiore, nibbuto sitibhiito sukhapatisamvedi (MN 1 349).
L’eliminazione degli inquinanti & una vera e propria fonte di
felicita (DN 1196).

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

La progressione del Bahuvedaniya-sutta culmina con la ces-
sazione delle percezione e della sensazione (MN I 400). Que-
sta & ritenuta una forma di felicita superiore alle altre gia
menzionate. Per quanto possa sembrare contraddittorio par-
lare di felicita in questo caso, il Buddha precisa che la sua
idea di sukha non si limita all’esperienza della sensazione.

Un punto di vista analogo ricorre in quei discorsi in cui si
dichiara che il Nibbana ¢ la piu alta forma di felicita (MN I 508
e Dhp 203). A chi chiede di spiegare come si possa considera-
re felicita il Nibbana, dove cessa ogni forma di sensazione,
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Sariputta risponde prontamente che & proprio la cessazione
della sensazione ad essere causa della felicita (AN IV 415).

In passi come questi, le due accezioni principali di sukha -
come sensazione ‘piacevole’ e come stato mentale ‘felice’ -
smettono di coesistere. Presentando la cessazione della sen-
sazione come suprema forma di felicita, il vertice della con-
cezione di sukha secondo il buddhismo delle origini trascende
I'intera gamma dell’esperienza sensibile.

Dal superiore punto di vista di tale trascendenza, I'atteg-
giamento verso la sensazione piacevole cambia radicalmente.
L’arahant non si diletta piu delle sensazioni piacevoli né vi
rimane attaccato, ma le esperisce con ‘dis-passione’ e saggez-
za (SN II 82). Quale attrattiva potrebbero esercitare per chi
conosca la distruzione della brama, una felicita superiore a
ogni forma mondana o divina di felicita, la felicita della libe-
razione?
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10
L’equanimita
~ upekkha

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

10.1 L’equanimita verso ’esperienza sensoriale

L’equanimita come espressione di un atteggiamento distacca-
to nei riguardi dell’esperienza sensoriale & descritta in un
discorso dell’Angutttara-nikaya. Secondo questo discorso un
monaco & degno di rispetto e di offerte nella misura in cui
non si eccita, sumana, né si deprime, dumana, in relazione a
cio che esperisce tramite i sei sensi, ma dimora in uno stato
di equanimita, presenza mentale e chiara comprensione,
upekkhako viharati sato sampajano (AN 111 279).

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

Lo stesso discorso descrive poi come si puo arrivare a pa-
droneggiare I'esperienza sensoriale. Secondo questo passo, ci
si esercita a percepire cio che & ‘sgradevole’, patikkula, come
‘gradevole’, appatikkula, e cid che & gradevole come sgradevo-
le; successivamente, a percepire entrambi come sgradevoli e
come gradevoli. Lo stadio finale dell’esercizio & raggiunto
quando le etichette di ‘sgradevole’ e ‘gradevole’ cadono, e si
resta in uno stato di equanimita caratterizzato da presenza
mentale e chiara comprensione nei riguardi di qualunque

tipo di esperienza (MN 111 301).

Da notare che I'Indriyabhavana-sutta, come il passo gia cita-
to dell’Anguttara-nikaya, presenta I'equanimita in connessio-
ne con la presenza mentale e la chiara comprensione. Cid
sottolinea lo stretto rapporto dell’equanimita con qualita
mentali che denotano una piena appercezione della situazio-
ne in corso e la presenza di discernimento.

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

Spesso i discorsi si riferiscono all’esperienza dell’equanimi-
ta con il termine ‘facolta dell’equanimita’, upekkhindriya. Tale
facolta qualifica I'esperienza fisica o mentale come né piace-
vole né spiacevole, n' eva satam nasatam vedayitam (SN V 211).

L’equanimita e la quinta di una serie di facolta che include
il piacere fisico, sukha, il dolore fisico, dukkha, la gioia menta-
le, somanassa, e il dispiacere mentale, domanassa (SN V 209).
Le facolta del piacere fisico e della gioia mentale corrispon-
dono alla sensazione piacevole, sukha vedana; la facolta del
dolore fisico e del dispiacere mentale alla sensazione spiace-
vole, dukkha vedana; la facolta dell’equanimita corrisponde
alla sensazione neutra o, pit letteralmente, alla sensazione
‘né piacevole né spiacevole’, adukkhamasukha vedana (SN V
210). Le altre quattro facolta vengono progressivamente a
cessare con la realizzazione dei quattro jhana, mentre quella
dell’equanimita viene a cessare solo quando si raggiunge il
livello della cessazione delle percezioni e delle sensazioni,
safifidvedayitanirodha (SN V 215).

Secondo un’esposizione alternativa, upekkha & menzionata
fra sei ‘elementi’, o dhatu, i primi quattro dei quali sono su-
kha, dukkha, somanassa, e domanassa, cui si aggiungono appun-
to upekkha e I'ignoranza, avijja (MN III 62).

10.2 L’equanimita come dimora divina

L’equanimita non & solo un stadio importante dell’educazio-
ne percettiva, ma e anche di notevole beneficio nella relazio-
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ne interpersonale, dove prende la forma di una delle quattro
‘dimore divine’, brahmavihara. Nella classica descrizione dei
brahmavihara come ‘liberazione della mente’, cetovimutti,
I'equanimita € menzionata per ultima (p. es. DN I 251), e sem-
bra quindi essere il coronamento della pratica. A sostegno di
cio si puo addurre che in elenchi simili, come quello dei quat-
tro jhana o delle quattro sfere immateriali, 'ultimo elemento
della serie rappresenta il culmine di un processo che presup-
pone quelli precedenti.

Cosl intesa, 'equanimita come dimora divina rappresenta il
culmine di un processo che presuppone la coltivazione della
benevolenza, metta, della compassione, karund, e della gioia
empatica, mudita. Cid mostra chiaramente che I'equanimita
non consiste in un apatico disinteresse, ma & uno stato men-
tale che perfeziona una sistematica apertura di cuore quale
“complemento ai primi tre atteggiamenti di sollecitudine
attiva” (Aronson 1986: 89). In altri termini, “la gioia e
I'imparzialita intensificano e ampliano la portata e la forza
dell’amore e della compassione” (Stoler Miller 1979: 210).
Lungi dall’essere uno stato di passiva indifferenza,
I'equanimita e “il risultato di ... un addestramento deliberato,
non 'esito occasionale di un umore passeggero” (Nanaponika
1993: 16).

Che I'equanimita sia elencata per ultima fra le dimore divi-
ne “non significa che I'equanimita debba sostituire le prime
tre intenzioni sublimi in una pratica avanzata” (Aronson
1979: 8). E assai verosimile, invece, che una pratica avanzata
le comprenda tutte e quattro, e non si limiti all’equanimita.
Cio si evince da un verso del Sutta-nipata che suggerisce que-
sta forma di continuita (Sn 73).

Che nel buddhismo antico ’equanimita non sia considerata
invariabilmente superiore alle altre attitudini divine si de-
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sume da un passo dell’Anguttara-nikdya. Questo passo raccon-
ta di come Sariputta venisse pubblicamente contraddetto da
un altro monaco in diverse occasioni. Il Buddha alla fine in-
terviene, rimproverando gli altri monaci per non essere in-
tervenuti prima (AN III 194). Perché, domanda, non avevano
avuto compassione di un monaco anziano maltrattato in
pubblico, limitandosi ad assistere con equanimita? Questo
passo mostra che nel buddhismo antico I'equanimita non
veniva vista come la risposta appropriata in ogni circostanza.
A volte & necessario intervenire attivamente, e occorre farlo
motivati dalla compassione.

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

Lo stesso tema viene affrontato da un punto di vista com-
plementare in un altro discorso, che esorta ad ammonire una
persona, quand’anche fosse oneroso per sé e per l'altro, se c’e
speranza di rafforzarla nel bene (MN II 241). L'equanimita &
I'atteggiamento pili opportuno da adottare solo se si ha ra-
gione di credere che non sia possibile rafforzare I'altro nel
bene.

Questi passi mostrano chiaramente che il buddhismo antico
non considera I'equanimita I'unico atteggiamento appropria-
to verso gli altri, quanto piuttosto un atteggiamento che,
malgrado i suoi molti vantaggi, pud anche risultare inoppor-
tuno. A ben vedere, ci sono due tipi di equanimita: alcune
forme comportano una crescita degli stati salutari, mentre
altre sue espressioni accrescono gli stati non salutari (DN II
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279). Per questo motivo, certe forme di equanimita non van-
no coltivate.

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

Questi passi mostrano il potenziale dell’equanimita nel vin-
cere la tendenza all’irritazione, patigha (MN I 424), o alla rab-
bia, aghata (AN 1II 185). Inoltre, I'equanimita coltivata come
‘liberazione della mente’ pud anche diventare un antidoto
alla passione, raga (AN III 292). 1l rapporto fra equanimita e
liberta dalla passione e ulteriormente elaborato in un altro
discorso, dove si spiega che sviluppando la percezione della
assenza di bellezza, asubhasafifid, la attrazione sessuale lasce-
ra il posto all’equanimita (AN IV 47).

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

Un discorso dell’Anguttara-nikaya indica che per il Buddha
la dimora divina dell’equanimita, come gli altri brahmavihdra,
era diventata un divino luogo di riposo (AN 1 183). La sua
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equanimita come insegnante gli permetteva di restare equa-
nime anche quando i discepoli non prestavano ascolto ai suoi
insegnamenti (MN III 221).

L’equanimita sembra sia stata un qualita posseduta dal
Buddha anche prima del risveglio. Il Mahasthanada-sutta de-
scrive un’occasione in cui il bodhisattva fu molestato da pa-
stori che gli sputavano addosso, gli urinavano sopra e gli
infilavano stecchi negli orecchi (MN 1 79). Malgrado I'aggres-
sione, egli rimase completamente equanime. Secondo il
Cariyapitaka, in tali avverse circostanze il bodhisattva perfe-
ziond la virtu dell’equanimita, upekkhaparami (Cp 102). Da
notare che nell’elenco delle dieci perfezioni necessarie, se-
condo la tradizione Theravada, al raggiungimento della bud-
dhita, I'equanimita rappresenta il culmine, come nel caso
delle dimore divine. Cio ribadisce il suo ruolo in quanto quali-
ta che completa lo sviluppo sistematico delle qualita della
propria mente.

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

10.3 L’equanimita come fattore di risveglio

Anche nel contesto dei fattori del risveglio, come gia in quel-
lo delle dimore divine, 'equanimita &€ menzionata per ultima.
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Stando all’Anapanasati-sutta, i fattori del risveglio si implicano
a vicenda secondo un rapporto di dipendenza causale (MN III
85). Da cio0 si evince che I'equanimita come fattore del risve-
glio, bojjhanga, costituisce il vertice di un processo meditativo
che presuppone la coltivazione della presenza mentale, sati,
dell’investigazione dei fenomeni, dhammavicaya, dell’energia,
viriya, della gioia, piti, della tranquillita, passaddhi, e della
concentrazione, samadhi.

L’Anapanasati-sutta indica che il fattore di risveglio della
equanimita emerge quando si osserva con equanimita, gj-
Jjhupekkhati, lo stato di concentrazione raggiunto in quello
stadio della pratica (MN III 86). Sempre I’Anapanasati-sutta
parla di osservare con equanimita, ajjhupekkhati, in riferi-
mento alla contemplazione dei fenomeni, dhammanupassana
(MN 111 85). 1l discorso menziona la contemplazione di
impermanenza, ‘dis-passione’, cessazione e lasciar andare,
inspirando ed espirando, come esempi di contemplazione dei
fenomeni. In ciascun caso, cido che si richiede & osservare
attentamente con equanimita, lasciando da parte desiderio e
scontentezza. In tal modo, I'Anapanasati-sutta descrive
I'equanimita come una forma di equilibrio mentale che ab-
braccia tanto la tranquillita che la visione profonda.

L’equanimita come fattore di risveglio pud essere diretta
verso oggetti interni o esterni (SN V 111). Allo scopo di incen-
tivare il suo sviluppo, occorre prestare attenzione a cose che
fungono da base per il fattore di risveglio dell’equanimita,
upekkhasambojjhangatthaniya dhamma (SN V 67). Un’ulteriore
chiarimento proviene dai commentari, secondo cui occore in
particolare coltivare la ‘dis-passione’ verso persone e cose,
evitando la compagnia di persone prevenute e associandosi a
quelle imparziali, nonché inclinando la mente verso lo svi-
luppo e il consolidamento di questo particolare fattore (Ps I
299).
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Che I'equanimita come fattore di risveglio rappresenti il
culmine di un processo radicato nella presenza mentale e
nell'investigazione dei fenomeni corrobora un punto chiave
gia menzionato in rapporto all’esperienza sensoriale, dove
I'equanimita si presenta congiunta a presenza mentale e
chiara comprensione. Lo stretto rapporto fra un’equanimita
connotata dal lucido discernimento di una situazione e la
presenza della saggezza si riflette anche in una similitudine
del Samyutta-nikaya, che paragona i sette fattori del risveglio
ai sette preziosi e magici possedimenti di un monarca univer-
sale. 1l fattore di risveglio dell’equanimita corrisponde, in
questo caso, al consigliere del re, parinayaka, funzione che
richiede ovviamente un alto grado di discernimento e di
saggezza (SN 'V 99).

Altri riferimenti all’equilibrio mentale insito nell’equanimi-
ta si trovano in due similitudini che paragonano alcune quali-
ta mentali alle parti di un carro e di un elefante rispettiva-
mente. Qui 'equanimita ¢ la distribuzione uniforme del cari-
co che tiene il carro in equilibrio (SN V 6), o corrisponde alle
due zanne parallele dell’elefante (AN III 346 e Th 694).

Un'’altra similitudine presenta il bilanciamento tra applica-
zione e bilanciamento descrivendo come 'orafo, a volte, si
limiti a osservare con equanimita, ajjhupekkhati, dopo aver
alternativamente riscaldato e spruzzato con acqua I'oro. Ana-
logamente, la coltivazione meditativa della mente richiede di
quando in quando di prestare attenzione semplicemente alla
qualita (letteralmente, al ‘segno’) dell’equanimita, upekkha-
nimitta (AN 1 257). Nagao (1980: 249) rileva un passo del Sam-
dhinirmocana in cui, in analogo contesto, il segno dell’equa-
nimita equivale all’assenza di sforzo.

L'idea di un equilibrio fra applicazione e rilassamento ri-
corre in un’altra immagine che illustra il bisogno di restare a
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guardare senza interferire con I'esempio di un falo, che ri-
chiede di volta in volta di essere alimentato, di essere spento,
o di essere semplicemente osservato con equanimita (AN IV
45). Perché lo sforzo risulti fruttuoso, nota il Devadaha-sutta,
occorre sapere non solo quando € il momento di applicarsi,
ma anche in che caso restare semplicemente equanime (MN
1T 223). Come spiega un altro discorso, chi non sa restare a
guardare con equanimita al momento opportuno non rag-
giunge la liberazione (AN III 435).

L’equanimita come esito di una maturazione della visione
profonda e un aspetto centrale del progresso verso la libera-
zione. Una similitudine che illustra come 'equanimita emer-
ga dalla visione profonda si trova nel gia citato Devadaha-
sutta. La similitudine descrive un uomo che soffre amaramen-
te vedendo la donna amata conversare e ridere con un altro.
Tuttavia, lo stesso comportamento lo lascera indifferente
allorché avra capito il motivo della sua pena e si sia infine
disamorato (MN II 223).

La presenza di equanimita ed equilibrio in quanto frutto di
un’accresciuta comprensione € un tema ricorrente nei di-
scorsi, sebbene non sia sempre esplicitamente connesso
all’argomento di upekkha. Un altro modo di esprimere il me-
desimo stato di equilibrio mentale e di ‘dis-passione’ sarebbe,
ad esempio, la frase: “egli dimora indipendente, senza ag-
grapparsi a nulla al mondo’, anissito ca viharati, na ca kifici loke
upadiyati (p. es. MN 1 56). Un altro esempio potrebbe essere il
detto, nell’Anefijasappaya-sutta, che esprime I'aspirazione
seguente: “cio che esiste, che & divenuto, cio io abbandono”,
yad atthi, yam bhiitam, tad pajahami (MN II 265).

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

Una descrizione complementare dell’atteggiamento equili-
brato risultante da una comprensione piu profonda si trova
nel Dhatuvibhanga-sutta. Questo discorso suggerisce che, a un
tale livello di sviluppo, anche le sensazioni che preannuncia-
no una morte imminente vengono vissute con equilibrio,
forti della consapevolezza che, con la morte, le sensazioni
semplicemente si raffreddano (MN III 244).

Oltre a essere un corollario dello sviluppo della visione pro-
fonda, 'equanimita ha un importante ruolo da giocare in
rapporto allo sviluppo della tranquillitd. La presenza
dell’equanimita e esplicitamente menzionata nella classica
descrizione del terzo jhana, durante il quale si & in uno stato
di felicita e al tempo stesso si resta equanimi e consapevoli,
upekhako satima sukhavihart (DN 1 75). A questo livello & pre-
sente una sottile ma concreta percezione di equanimita e
felicita, upekkha-sukha-sukhuma-sacca-safifia (DN 1 183). Ed &
appunto la presenza di equanimita e felicita a rappresentare
I'ultima traccia di ‘turbolenza’, ifijita (MN I 454), o di ‘confi-
namento’, sambadha (AN 1V 450). Qui il pericolo & la chiusura
interiore che deriva da una coscienza esaltata dall’esperienza
gratificante di equanimita e felicita, upekkha-sukhassada-
gathita (MN 111 226).

1l superamento delle ultime tracce di perturbabilita e con-
finamento porta al conseguimento del quarto jhana, caratte-
rizzato, secondo la descrizione classica, dalla purezza della
presenza mentale congiunta ad equanimita, upekkha-sati-
parisuddhi (DN 1 75). Secondo il Visuddhimagga, la purezza
della presenza mentale, in questo profondo livello di assor-
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bimento, si deve appunto all’equanimita (Vism 167). In tal
modo, abbandonare progressivamente sukha, dukkha, soma-
nassa e domanassa conduce a un tipo di equanimita che & puri-
ficato e tranquillo (Sn 67).

L’equanimita continua a giocare un ruolo importante nei
quattro stati di assorbimento immateriali. Un discorso del
Samyutta-nikdya collega in particolar modo la liberazione
della mente fondata sull’equanimita, upekkha cetovimutti, al
conseguimento della sfera del nulla, akificafifidyatana (SN V
121).

L’equanimita compatta tipica dei livelli piti profondi di jha-
na & notevolemente piu raffinata delle forme mondane di
equanimita basate sulla diversificazione, upekkha nanatta
nanattasita (MN 1 364). Eppure, anche quella sublime e purifi-
cata della concentrazione profonda e uno stato mentale con-
dizionato, e in quanto tale va lasciato andare (MN III 243).

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

Il ruolo dell’equanimita nella progressione dei jhana indica
che ¢ proprio la sua presenza a “permettere alla mente di
diventare pienamente sensibile ed efficace” (Gethin 1992:
159). Cio ribadisce un punto gia sottolineato per quanto ri-
guarda I'equanimita in altri contesti, dove non si riduce a una
mera indifferenza o insensibilita, e che anche in questo caso
designa un atteggiamento di maturita emotiva. Percio: “Il
distacco buddhista implica una non autoreferenzialita degli
affetti, non la mera coltivazione di una neutralita edonica o
emotivamente piatta” (Katz 1979: 56).
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In effetti, la frequenza dei riferimenti all’equanimita insie-
me a presenza mentale e chiara comprensione, & un’ulteriore
riprova dello stretto rapporto fra questa qualita e una piena
consapevolezza congiunta al discernimento. In una parola,
quindi, si puod dire che upekkha rappresenti un’equanimita
che ‘considera’ o ‘guarda’ con consapevolezza e saggezza,
non un’indifferenza che distoglie lo sguardo.
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La conoscenza e visione secondo realta
~ yathabhiitafianadassana

L’espressione pali yathabhitafianadassana sta per ‘cono-
scenza’ e ‘visione’ in accordo con la realta. Per esplorare il
significato di questo concetto, inizierd analizzando separa-
tamente i termini yathabhiita e Aanadassana (11.1-2). Poi
prendero in esame i passi del canone pali dove yathabhiitaria-
nadassana si associa al risveglio del Buddha (11.3), e infine lo
sviluppo della conoscenza e visione secondo realta in genera-
le (11.4).

11.1 Le implicazioni di yathabhiita

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

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

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

Altrove nei discorsi, yathabhita qualifica il modo in cui un
membro della comunita monastica rivela apertamente qual-
cosa di sé ai suoi compagni o al suo insegnante (DN III 237). 11
passo ricorre nell’ambito della descrizione di un discepolo
che non e mendace o ingannatore, asatho amayavi, per cui qui
yathabhiita assume il senso di ‘in accordo con i fatti’, ‘in modo
veritiero’.

Un’altra occorrenza con implicazioni analoghe si trova in
una similitudine dove due messi, percorrendo una certa stra-
da, si recano dal governatore per consegnargli un messaggio
yathabhiita (SN IV 194). I messi simboleggiano la coppia tran-
quillita e visione profonda, la strada ¢ il nobile ottuplice sen-
tiero, e il governatore & la coscienza. Il messaggio yathabhiita
che tranquillita e visione profonda trasmettono alla coscien-
za & il Nibbana. Altrove, il Nibbana & chiamato ‘vero’, in con-
trasto con cio che & ingannevole (MN III 245). Nella similitu-
dine della coppia di messi, quindi, yathabhiita assume la par-
ticolare sfumatura di ‘verita’, in quanto il messaggio della
liberazione, del Nibbana, & assolutamente attendibile.

Un altro aspetto sembra sottendere alcuni passi dove si
parla di coltivare i fattori del risveglio in un modo che e defi-
nito yathabhiita (DN II 83; DN III 101; SN V 161; AN V 195).
Queste occorrenze si trovano nel contesto di affermazioni
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circa la pratica che tutti i Buddha, o addirittura tutti gli esseri
in generale, devono intraprendere allo scopo di conseguire il
risveglio. Quindi il senso di yathabhiita, qui, sembra essere
quello che i fattori del risveglio devono essere coltivati au-
tenticamente e in tutte le loro potenzialita, ossia ‘come sono
realmente’, per pervenire alla piena liberazione.

11.2 Conoscenza e visione

L'espressione ‘conoscenza e visione’ figura in un’ampia serie
di contesti che vanno, ad esempio, dalla diretta appercezione
di cid che accade nella mente di altri (DN II 216), alla visione
di luci e forme in meditazione (AN IV 302), alla conoscenza
del passato e del futuro (DN III 134), ai poteri psichici di vario
tipo (DN 176), e all’'onniscenza (p. es MN I 92). In simili conte-
sti, ‘visione’, dassana, sta per un ‘vedere’ di natura puramente
mentale; nella maggior parte degli esempi citati, anzi, la ‘co-
noscenza’ e ‘visione’ di cui si parla & di tipo sopranormale e
trascende la portata di cio che si puod percepire tramite i soli
occhi.

L’occorrenza combinata dei termini ‘conoscenza’ e ‘visione’
nell’espressione fianadassana sembra alludere a due aspetti
strettamente associati di una stessa comprensione mentale.
Ossia, la combinazione di queste due attivita appercettive
trasmette il senso che il ‘vedere’ esperienziale e il ‘conoscere’
cognitivo si fondono in fianadassana. Dunque fianadassana sta
per una modalita di comprensione intuitiva in cui la visione &
conoscenza e la conoscenza ¢ visione, yam fidnam tam das-
sanam, yam dassanam tam fianam (Vin 111 91).

Un altro aspetto di questo termine sembrerebbe relativo al
carattere esperienziale e globale di una simile conoscenza e
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visione, che diviene evidente quando si considera che il Bud-
dha, in quanto dotato di conoscenza e visione, conosce dav-
vero cio che dice di conoscere e vede davvero cio che afferma
di vedere, avendolo realizzato per conoscenza diretta, abhifi-
fia (MN 11 9). Conosce cid che conosce e vede cio che vede, per
cui & ‘diventato’ visione e conoscenza, janam janati passam
passati cakkhubhtito fianabhiito (MN 1 111). Vale a dire, affer-
mare di ‘conoscere e vedere’ significa affermare di avere
diretta e piena esperienza di un determinato argomento.

Secondo Jayatilleke (1963: 352), I'espressione yathabhita-
fianadassana presupporrebbe una teoria della corrispondenza,
per cui nel buddhismo antico la verita o falsita di un’asser-
zione dipende da quanto accuratamente questa descriva la
realta, ossia se davvero ‘corrisponda’ o meno ai fatti.

11.3 Il risveglio del Buddha

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

Questi dodici modi derivano dal suddividere la pratica di
ciascuna nobile verita in tre passi. I tre passi consistono nella
conoscenza e visione di una determinata nobile verita, nella
conoscenza e visione di cid che va fatto in relazione a essa, e
nella conoscenza e visione retrospettiva del compimento di
cio che andava fatto. Il Dhammacakkapavattana-sutta definisce
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la conoscenza e visione richiesta in ciascuno di questi casi
con una stringa di termini che alludono all’emergere di “vi-
sione, conoscenza, saggezza, comprensione superiore e chia-
rezza”, cakkhum udapadi fianam udapadi pafinda udapadi vijja u-
dapadi aloko udapadi.

Per quanto riguarda la prima nobile verita, i tre passi consi-
stono nel conoscere e vedere che cos’e dukkha, nel conoscere
e vedere che dukkha deve essere pienamente compreso,
parififieyyam, e nel conoscere e vedere che dukkha & stato
pienamente compreso, parififiadtam. Dunque il primo passo &
intuire la verita in quanto tale, il secondo & sapere cosa si
deve fare al riguardo, il terzo & riconoscere che e stato fatto
quel che si doveva fare.

Perché la conoscenza e visione secondo realta sia completa
in relazione alla seconda nobile verita, la comprensione del
sorgere di dukkha deve portare alla consapevolezza che il
sorgere di dukkha dev’essere abbandonato, pahatabbam, e
deve culminare nel riconoscimento che il sorgere di dukkha e
stata abbandonato, pahinam. Analogamente, la conoscenza e
visione della cessazione di dukkha deve portare a conoscere e
vedere che la cessazione di dukkha dev’essere verificata, sac-
chikatabbam, e che ¢ stata verificata, sacchikatam; cosi come la
conoscenza e visione del sentiero che porta alla cessazione di
dukkha deve portare a conoscere e vedere che il sentiero va
coltivato, bhavetabbam, e che & stato coltivato, bhavitam.

Questa esposizione mostra la portata della conoscenza e vi-
sione secondo realta, che si dispiega da una prima decisiva
intuizione, passando per un processo di coltivazione, alla
piena realizzazione. Cio che si pud dedurre chiaramente da
questo passo e che la conoscenza e visione secondo realta
non e una mera comprensione intellettuale della vera natura
della realta. La comprensione intellettuale ha certamente un
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posto nello sviluppo della conoscenza e visione secondo real-
ta, formando la base del primo passo da intraprendere in
relazione a ciascuna delle nobili verita. Eppure, il pieno svi-
luppo della conoscenza e visione secondo realta va ben oltre.

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

1l Dhammacakkapavattana-sutta non ¢ il solo discorso che de-
scrive la conoscenza e visione secondo realta che porto il
Buddha al risveglio. Secondo il racconto autobiografico con-
tenuto nel Mahdsaccaka-sutta, la notte in cui raggiunse la
liberazione finale il Buddha conobbe direttamente e in ac-
cordo con la realta, yathabhiitam abhaffdasim, gli influssi, asa-
va, il loro sorgere, la loro cessazione, e il sentiero che porta
alla loro cessazione (MN 1 249). Il Brahmajala-sutta riferisce
che il Buddha raggiunse la liberazione finale avento visto
secondo realta, yathabhiatam viditvd, il sorgere e cessare delle
sensazioni, i loro vantaggi e svantaggi, e la liberta dalle sen-
sazioni (DN I 17). Altri discorsi indicano che il Buddha affer-
mo di aver raggiunto il pieno risveglio solo dopo il ricono-
scimento diretto in accordo con la realta, yathabhatam abhai-
fiasim, di una serie di intuizioni che hanno per oggetto:
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- il vantaggio, lo svantaggio e la liberta rispetto ai quattro
elementi (SN 11170 e SN 11 172);

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

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

- il vantaggio, lo svantaggio e la liberta rispetto ai sei sensi
e ai loro oggetti (SNIV 7 e SNV 8; oppure SN IV 9 e SN IV
10; cfr. anche SN V 206);

- il vantaggio, lo svantaggio e la liberta rispetto alle cinque
facolta (SN V 204);

- il vantaggio, lo svantaggio e la liberta rispetto al mondo,
loka (AN I 259).

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

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

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

11.4 Lo sviluppo di yathabhutafianadassana

L'indicazione contenuta nel Dhammacakkapavattana-sutta
secondo cui esistono diversi livelli di conoscenza e visione
secondo realta é ripresa in altri discorsi che alludono ai vari
stadi di sviluppo di tale conoscenza. Cosi un discorso del Sam-
yutta-nikaya distingue fra il livello del vedagi, ossia qualcuno
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che ‘padroneggia la conoscenza’, e quello di chi ha raggiunto
la ‘vittoria completa’, sabbaji (SN IV 83). Qui la padronanza
della conoscenza deriva dal conoscere secondo realta il sor-
gere e svanire, come pure il vantaggio, lo svantaggio e la
liberta rispetto alle sei sfere del contatto. Ma solo chi si sia
liberato tramite l'esercizio di tale conoscenza pud essere
considerato qualcuno che ha ottenuto la ‘vittoria completa’.

Chi conosce secondo realta, yathabhiitam pajanati, il sorgere
e svanire, come pure il vantaggio, lo svantaggio e la liberta
rispetto alle cinque facolta, diventa ‘uno che e entrato nella
corrente’. Quando lo stesso tipo di conoscenza si evolve fino a
diventare completa e piena esperienza in accordo con la
realta, yathabhitam viditva, viene raggiunta la liberazione
finale (SN V 194). Vale a dire, mentre 1’obiettivo della visione
profonda e la sua genuinita restano gli stessi, I'approfondi-
mento di tale conoscenza grazie a una pratica continua con-
durra dagli stadi inferiori a quelli superiori della liberazione.

In realta, anche qualcuno che ha visto chiaramente con ret-
to discernimento che la cessazione del divenire & Nibbana
non necessariamente € un arahant, ma potrebbe aver rag-
giunto ‘solo’ un grado inferiore di risveglio. La condizione di
questa persona sarebbe paragonabile a quella di un assetato
che scorge I'acqua in fondo a un pozzo ma non puo attingerla
e berla, poiché non ha né una corda né un secchio (SN 11 118).
Cio dimostra che la conoscenza e visione secondo realta pud
raggiungere vari livelli di maturita, corrispondenti a gradi
diversi di realizzazione.

Perfino nel caso del Buddha la conoscenza e visione sembra
attraversare diverse fasi di sviluppo. Stando al racconto au-
tobiografico del primo periodo della sua ricerca spirituale, il
fatto di aver visto chiaramente con retto discernimento che
gli oggetti sensoriali offrono scarsa soddisfazione non lo
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mette del tutto al riparo dall’attrazione che esercitano (MN I
92). 1l passo verra compiuto solo quando alla prima intuizio-
ne si aggiungera l'esperienza di forme di felicita che non
dipendono dai sensi (ottenute coltivando livelli profondi di
concentrazione). L’esperienza, a sua volta, prepara il terreno
alla conoscenza e visione secondo realtd maturata in occa-
sione del risveglio, come riferisce il Dhammacakkapavattana-
sutta.

La concentrazione ¢ in effetti un importante requisito per
la maturazione del pieno potenziale della conoscenza e visio-
ne, sempre che si accompagni alla presenza mentale. La ne-
cessita della presenza mentale viene illustrata da un discorso
del Samyutta-nikdaya, che menziona 'acquisizione da parte di
Anuruddha di alcuni dei poteri di un Tathagata. Il testo preci-
sa che tali facolta gli erano derivate dalla pratica dei quattro
satipatthana (SN V 304). Dato che i dieci poteri implicano
forme di conoscenza e visione in accordo con la realta, il
discorso dimostrerebbe che la coltivazione della della pre-
senza mentale & un importante mezzo per conseguirla.

Cio viene rispecchiato anche nelle istruzioni date in rela-
zione alla contemplazione delle quattro nobili verita nel Sati-
patthana-sutta, che parla esplicitamente di conoscere in ac-
cordo con la realta, yathabhiitam pajanati (MN I 62). Sebbene
in riferimento alle altre contemplazioni il Satipatthana-sutta
parli solo di ‘conoscere’, pajanati, senza esplicitamente im-
piegare la qualificazione yathabhita, il compito principale
della pratica di presenza mentale & precisamente diventare
consapevole delle cose cosi come veramente sono. Un altro
passo sulla pratica dei satipatthana impiega esplicitamente il
termine yathabhiita nel contesto della contemplazione del
corpo (SN V 144), confermando cosi che lo scopo della pratica
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dei satipatthana ¢ lo sviluppo di una conoscenza conforme alla
realta.

Oltre alla necessita della presenza mentale, conoscere le
cose in modo conforme alla realta richiede anche di dimorare
‘separati’, patisallina (SN 111 15; SN IV 80; SN IV 145; SN V 414).
La separazione si associa strettamente allo sviluppo della
tranquillita mentale, per cui non sorprende che la concentra-
zione venga menzionata spesso come il requisito principale
per vedere e conoscere secondo realta. Chi & concentrato,
sara naturalmente in grado di vedere e conoscere in modo
conforme alla realta (AN V 3). Cid & tanto vero che la concen-
trazione puo essere considerata la causa prossima della cono-
scenza e visione in accordo con la realta (SN II 31).

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

1l requisito di una solida base di concentrazione segna an-
che la differenza fra il concetto di conoscenza e visione con-
forme alla realta, yathabhatafianadassana, e una modalita di
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attenzione per altro affine, yoniso manasikara, che si definisce
‘saggia’ o ‘approfondita’. In linea di massima, le due qualita
sono strettamente collegate I'una all’altra; in effetti, 'agget-
tivo yoniso ha molto in comune con le implicazioni di yatha-
bhita. Cosi, ad esempio, rivolgere un’attenzione saggia ai
cinque aggregati dell’attaccamento o ai sensi porta a con-
templarli in modo conforme alla realta, yoniso manasi karotha
... yathabhiitam samanupassatha (SN 111 52 e SN IV 142). In simili
contesti, yoniso manasikara allude all’applicazione dell’atten-
zione saggia durante gli stadi di concentrazione pil avanzati.
Altrove, tuttavia, la saggia attenzione include anche modalita
di attenzione che intervengono a un livello di funzionamento
concettuale o riflessivo, e che quindi richiedono una minore
intensita di concentrazione. Effettivamente, la saggia atten-
zione funge da ‘alimento’, nel senso di fattore fondante, per
la presenza mentale e la chiara comprensione, sati-sampajafi-
fia, e per i quattro satipatthana (AN V 118), che a loro volto
fanno da base allo sviluppo della conoscenza e visione secon-
do realta. Dunque la saggia attenzione getta le basi per quella
osservazione consapevole che, appoggiata dalla concentra-
zione, sfocia in una conoscenza e visione conforme alla real-
ta.

Questa differenza qualitativa si pud cogliere in un passo
che illustra come un individuo dapprima presti ascolto agli
insegnamenti, susciti poi una saggia attenzione, e intrapren-
da una pratica conseguente. Cosi facendo, sara in condizione
di conoscere e vedere secondo realta che cosa e salutare e
che cosa non lo & (DN 11 215). Evidentemente il passo descrive
una progressione in cui la conoscenza conforme alla realta si
innesta sull’esercizio di una saggia attenzione.

La saggia attenzione avrebbe dunque una portata pit am-
pia, in quanto include attivita mentali che intervengono a un
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livello di concentrazione relativamente piu superficiale, che
non sarebbe sufficiente per dare luogo alla conoscenza e
visione secondo realta. Infatti, la concentrazione dipende
dall’esercizio della saggia attenzione, ed & la concentrazione
che permette alla mente di conoscere e vedere secondo real-
ta, yoniso manasikaroto .. samddhiyati, samahitena cittena
yathabhiitam janati passati (DN III 288).

Conoscere e vedere in accordo con la realta conduce al di-
sincanto e alla ‘dis-passione’, e di qui alla liberazione. Conse-
guita la liberazione, la conoscenza e visione diventano ‘cono-
scenza e visione della liberazione’, vimuttifianadassana (AN V
311).

Accanto al suo potenziale di condurre alla liberazione, lo
sviluppo della conoscenza e visione secondo realta costitui-
sce anche, di per sé, una fonte di gioia. Cosi, vedere con retto
discernimento e in modo conforme alla realta che gli oggetti
dei sensi sono impermanenti e incapaci di offrire soddisfa-
zione duratura, yathabhtitam sammappanfaya passato, introdu-
ce alla gioia della rinuncia, nekkhammasita somanassa (MN 1II
217). Chi vede in accordo con la realta la natura impermanen-
te e insoddisfacente dei cinque aggregati dell’attaccamento
provera una tale felicita da sentirsi pacificato a tale riguardo,
tadanganibbuta (SN 1II 43). Quando si conosce e vede I'espe-
rienza secondo realta, lo stesso estinguersi dell'ignoranza e
una fonte di felicita e gioia (DN II 215).

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

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

Conoscere secondo realta la natura impermanente dei cin-
que aggregati dell’attaccamento porta naturalmente a rico-
noscerne il carattere insoddisfacente e impersonale, la natu-
ra condizionata, e la caratteristica di transitorieta (SN III 57).
Chi vede tutti gli aggregati secondo realta trascende una
futura esistenza (Th 87); in effetti, anche semplicemente
vedere la natura del corpo secondo realta conduce alla liberta
dal desiderio sensuale (Thi 90; cfr. anche Thi 85). Vedere con
retto discernimento e secondo realta la natura impersonale
dei cinque aggregati dell’attaccamento & il tema centrale
dell’Anattalakkhana-sutta, in occasione del quale i primi cin-
que discepoli del Buddha raggiunsero la completa liberazione
(SN III 68).

L’idea che sta al cuore della conoscenza e visione secondo
realta, quindi, & vedere qualunque fenomeno emerga nello
spazio mentale cosi com’¢ veramente, o nel modo in cui si
manifesta. Un discorso dell’Anguttara-nikaya contiene una
interessante definizione della conoscenza, fiana, che pud
essere interpretata come yathabhiita. Secondo questo discor-
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so, una conoscenza che si conforma alla realta richiede di
sapere che qualcosa c’¢ quando c’¢, e di sapere che qualcosa
non c’¢ quando non c'¢, santam va atthi 'ti fiassati, asantam va
nattht 'ti fiassati (AN V 36). Oppure, la capacita di riconoscere
che cosa ¢ inferiore o superiore, e che cosa & superabile o
insuperabile. Come lo stesso discorso puntualizza enfatica-
mente, yathabhiitafiana e la forma di conoscenza suprema, in
quanto nessun altro tipo di conoscenza potrebbe essere piu
eccellente o sublime (AN V 37).

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

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

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

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

L'importanza di vedere in modo conforme alla realta ai fini
dell’introspezione e messa in luce dall’Anangana-sutta, laddo-
ve si afferma che chi non riconosce in sintonia con la realta la
presenza di un certo difetto non si sforzera di liberarsene;
come pure, chi non riconosce in sintonia con la realta
I'assenza di un certo difetto non prendera le misure opportu-
ne per proteggere la purezza raggiunta (MN I 25). I due casi si
possono paragonare, rispettivamente, a un piatto di bronzo
sporco che non viene lavato e a un piatto di bronzo pulito
che, restando inutilizzato o non lavato, finisce per sporcarsi.
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Va notato che 'analisi dell’Anarigana-sutta da piti importan-
za alla presenza del conoscere in quanto tale che alla presen-
za del difetto in se stesso. Il motivo e che perfino chi sia tem-
poraneamente privo di difetti, se non conosce se stesso ha
buone probabilita di agire in modo tale da generarne. Quindi,
la capacita di conoscere in accordo con la realta e il fattore
cruciale del progresso futuro, ed & perfino pitt importante del
fatto che gli inquinanti mentali siano presenti in forze in una
certa fase della pratica. Una simile capacita permette alla
introspezione di riconoscere la presenza o I'assenza dei difet-
ti mentali ‘come sono venute a assere’, e rappresenta quindi
I'indispensabile presupposto per I'adozione di misure oppor-
tune in entrambi i casi. Se esiste tale capacita di conoscere,
presto o tardi qualunque difetto mentale potra essere supera-
to, per quanto forte o persistente appaia.

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

Vedere chiaramente in modo conforme alla realtad e con
adeguato discernimento e anche il mezzo per andare oltre le
opinioni (MN I 40). In effetti, le opinioni speculative sull’esi-
stenza futura di un essere liberato possono emergere solo se
non si conoscono o vedono secondo realta i cinque aggregati
dell’attaccamento per come sono veramente (SN IV 386).
Vedere lorigine dipendente, paticca samuppada, secondo
realta e con adeguato discernimento, permette di lasciarsi
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alle spalle le speculazioni sull’esistenza di un sé nel passato e
nel futuro (SN 1I 26). Di conseguenza, il saggio che vede I'ori-
gine dipendente vede il karma per quello che ¢, ed & esperto
nel riconoscerne le conseguenze (Sn 653). Il mondo, in gene-
rale, & preso nella trappola di affermare o negare !'esistenza,
ma chi ha visto secondo realta e con giusto discernimento il
sorgere e svanire del mondo ha trasceso i due estremi (SN II
17). Dotato di un punto di vista corretto, & alle soglie del sen-
za-morte (SN II 80).

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

Ye capi nibbuta loke
yathabhiitam vipassisum

(DN III 196)
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12
La liberazione
~ vimutti

La liberazione, vimutti, & la meta del sentiero secondo il bud-
dhismo antico ed & quindi lo scopo ultimo dell’intero Dhamma.
Per metterne in evidenza i vari aspetti, comincerd con I'esami-
nare le ‘otto emancipazioni’, vimokkha (12.1), e la ‘liberazione
della mente’ (12.2). Successivamente trattero le cinque occa-
sioni per raggiungere la liberazione, vimuttayatana (12.3) e le
diverse categorie di esseri liberati (12.4). La sezione finale sara
dedicata al sentiero della liberazione (12.5).

12.1 Le otto emancipazioni

Nei discorsi pali, il termine vimokkha, ‘emancipazione’, & a
volte interscambiabile con vimutti, ‘liberazione’. Pili specifi-
camente, pero, vimokkha allude agli otto tipi di emancipazio-
ne.

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

Che le otto emancipazioni fossero parte integrante della
pratica secondo il buddhismo antico si evince, infatti, da
svariati discorsi. Ad esempio, il Salayatanavibharga-sutta pa-
ragona l'abilita del Buddha nell'insegnarle alla destrezza di
un domatore di cavalli, elefanti o buoi. Ma mentre il domato-
re si limita a insegnare agli animali come avanzare in una
delle direzioni, i discepoli del Buddha imparano a procedere
verso otto direzioni, ossia le otto emancipazioni (MN 1II 222).

Le otto emancipazioni sono incluse in un elenco di pratiche
volte al superamento degli inquinanti mentali (AN 1V 349); e
secondo il Mahasakuludayi-sutta molti discepoli del Buddha
raggiunsero la conoscenza diretta con questo mezzo (MN II
12).

Di conseguenza, chi coltivi le otto emancipazioni anche per
un tempo brevissimo, esegue la volonta del maestro e non si
nutre invano delle offerte che riceve nel paese in cui vive (AN
1 40). La capacita di realizzarle ¢ il segno distintivo di un ara-
hant liberato in entrambi i modi, ubhatobhaga-vimutto, che e
in grado di ottenere le otto emancipazioni in ordine ascen-
dente e discendente (DN II 71). Le otto emancipazioni vengo-
no descritte come segue (DN 11 112 0 AN IV 306):

(1) vedere forme materiali avendo una forma materiale, rii-
pirupdni passati;
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(2) vedere forme esternamente avendo una percezione in-
terna non connessa alla materia, ajjhattam arupasafifit
bahiddha rapani passati;

(3) rivolgersi alla percezione del bello, subhan't'eva adhi-
mutto hoti;

4) realizzare la sfera dello spazio infinito;
5) realizzare la sfera della coscienza infinita;

(

(

(6) realizzare la sfera del nulla;

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

(8) realizzare la cessazione di percezioni e sensazioni.

I discorsi pali dove compare questo elenco non riportano
altre informazioni sulla natura di queste pratiche. Secondo
una spiegazione offerta dal Patisambhidamagga, la prima e-
mancipazione consiste nel coltivare la percezione di un colo-
re, quali il blu, il giallo, il rosso o il bianco. Il colore, o piu
precisamente, il ‘segno’, nimitta, del colore, va innanzitutto
investito di attenzione ‘internamente’ su di sé, ajjhatta pac-
catta. Una volta che il segno del colore sia diventato stabile,
bisogna coltivarlo con attenzione posta ‘esternamente’, ba-
hiddha, fino a ottenere una percezione della materialita, in-
terna ed esterna, caratterizzata dal colore in questione (Patis
11 38).

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

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

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

Non & chiaro, poi, come la bile o i capelli possano apparire
‘blU’ e la pella scura di un indiano ‘gialla’ o, nel caso dei palmi
delle mani, ‘rossa’; come non & chiaro in che modo si dovreb-
be discernere un colore nella pupilla del proprio occhio. Per-
cezioni visive di questo tipo sarebbero ottenibili con I'aiuto di
uno specchio, ma in tal caso sarebbe pil semplice usare un
oggetto esterno del colore desiderato. Senza contare che,
ricorrendo a uno specchio, si perderebbe la distinzione fra
visione interna ed esterna di cui parla I’Atthasalint.

Pertanto la descrizione delle due prime emancipazioni for-
nita dall’Atthasalint appare artificiosa, e potrebbe essere stata
derivata dalle otto sfere trascendenti, abhibhayatana, diverse
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delle quali implicano effettivamente la visione di forme di
colore bly, giallo, rosso o bianco (p. es. DN III 260).

Una spiegazione alternativa e ricavabile dalla Mahavibhasa
e dal Mahaprajfiaparamitasastra (T XXVII 437¢29 e T XXV
215a14). Queste opere concordano con il Patisambhidamagga e
I'Atthasalint sul fatto che la prima emancipazione prenda
come oggetto una parte del corpo quale i capelli, le ossa, la
carne, eccetera. In questo caso, pero, gli oggetti non vanno
guardati direttamente quanto piuttosto contemplati restro-
spettivamente dal punto di vista del loro carattere non attra-
ente e impuro.

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

La contemplazione retrospettiva delle parti anatomiche del
corpo & descritta in dettaglio dal Satipatthana-sutta (MN I 57),
secondo cui occorre che il praticante ‘passi in rassegna’, pac-
cavekkhati, I'intero corpo dalla pianta dei piedi alla cima della
testa dal punto di vista delle impurita che contiene, quali
capelli, carne, ossa, e cosi via. Come per il passaggio dalla
prima alla seconda emancipazione, anche le istruzioni del
satipatthana procedono dalla contemplazione del proprio
corpo, gjjhatta, a quella dei corpi altrui, bahiddha.

In entrambi i casi, non occorre che il praticante veda mate-
rialmente le varie parti, cosa che richiederebbe, per quanto
riguarda le ossa eccetera, facolta paranormali o un interven-
to chirurgico, ma é sufficiente che riporti alla mente la costi-
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tuzione del corpo fisico cosi come ne ha cognizione. Per faci-
litare il compito, il Visuddhimagga offre una descrizione det-
tagliata delle parti anatomiche da passare in rassegna secon-
do questo metodo (Vism 248-265). Secondo un discorso
dell’Anguttara-nikaya, riflettere sulla struttura anatomica del
corpo nel modo descritto dal Satipatthana-sutta produce una
percezione di sgradevolezza, asubha-safifia (AN V 109).

La Mahavibhdsa spiega che, una volta sviluppata una perce-
zione di sgradevolezza, subentra la terza emancipazione a
bilanciare eccessi di disgusto o negativita, coltivando la per-
cezione del bello, subha (T XXVII 437c28). In breve, si otter-
rebbe in tal modo una sequenza significativa fra le prime tre
emancipazioni.

Da una lettura delle scarne istruzioni contenute nei discorsi
pali non si evince necessariamente che le prime due emanci-
pazioni riguardino la contemplazione del corpo in quanto
privo di bellezza, asubha. D’altro canto, I'idea che si tratti di
meditazioni basate sul kasina non verrebbe spontanea a chi
non avesse dimestichezza con le interpretazioni della Attha-
salint. A paragone di queste, le indicazioni della Mahavibhdsa e
del Mahaprajiiaparamitasastra sembrano piu chiare e di piu
facile applicazione, oltre a evidenziare una coerente dinami-
ca evolutiva fra le tre prime emancipazioni.

Secondo il Patisambhidamagga, rivolgersi al bello, ossia la
terza delle otto emancipazioni, significa coltivare le quattro
dimore divine o brahmavihara in quanto liberazione della
mente che prende la forma di un’irradiazione illimitata. 1l
Patisambhidamagga spiega che con questa pratica si percepi-
scono gli esseri come non sgraditi, appatikula, ottenendo cosi
la liberazione che si basa sulla percezione del bello (Patis II
39). L’Atthasalini, tuttavia, interpreta la terza emancipazione
come uno stato di jhana raggiunto meditando su un supporto
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meditativo il cui colore sia completamente purificato (As
191). La chiosa ¢ interessante in quanto mostra fino a che
punto le spiegazioni dell’Atthasalini siano influenzate dalla
pratica del kasina, al punto da arrischiarsi a contraddire
l'autorita, altrimenti assai rispettata, del Patisambhidamagga.

Un discorso del Samyutta-nikaya associa la ‘liberazione del
bello’, subha vimokkha, solo alla benevolenza (SN V 119), men-
tre le altre tre dimore divine introducono alle emancipazioni
successive, ossia quelle connesse alle prime tre sfere immate-
riali. Il Patika-sutta precisa che, nel momento in cui si ottiene
I’emancipazione del bello, i fenomeni non appaiono ‘brutti’,
quanto piuttosto ‘belli’ (DN III 34). Il commentario aggiunge
che il passo si riferisce a uno stato raggiunto utilizzando un
oggetto colorato, vanna-kasina (Sv 111 830), optando ancora
una volta per una spiegazione che chiama in causa la medita-
zione sul kasina contro le indicazioni fornite nel discorso del
Samyutta-nikaya.

Sulla scorta dell'interpretazione delle due prime emancipa-
zioni fornita dalla Mahavibhasa e dal Mahaprajiiaparamitasa-
stra, tuttavia, la pratica della benevolenza si inserirebbe bene
nella sequenza, facendo da contrappeso all’eventuale negati-
vita scaturita dall'insistere sul carattere non attraente del
proprio corpo o di quello altrui. Il contrasto fra il percepire i
fenomeni come brutti o come belli, menzionato nel Patika-
sutta, potrebbe anche avere a che fare con questo, nel senso
di puntualizzare che, con la terza emancipazione, si abban-
donano definitivamente le percezioni di sgradevolezza, asu-
bha, coltivate in precedenza.

A prescindere dalle conclusioni che si possono trarre sulla
natura delle prime tre, le successive emancipazioni non dan-
no adito a dubbi, essendo associate, dalla quarta fino alla
settima, con la realizzazione delle quattro sfere immateriali.
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In pratica, la sfera dello spazio infinito si raggiunge, a partire
dalla stabilita mentale del quarto jhana, superando ogni per-
cezione di materialita o diversita. Poi I'esperienza dello spa-
zio viene considerata dal punto di vista della coscienza che
esperisce la sfera dello spazio infinito, pervenendo cosi alla
sfera della coscienza infinita. Prestare attenzione alla cessa-
zione dell’esperienza della coscienza infinita porta a realizza-
re la sfera del nulla. Lo stadio successivo della pratica implica
un progressivo abbandono della percezione finché si rag-
giunge uno stato che non si pud definire né cosciente né
incosciente, e che segna l'accesso alla sfera denominata della
‘né percezione né non percezione’.

Con l'ultima delle otto emancipazioni emerge in primo pia-
no il senso dell’autentica liberazione secondo una prospetti-
va buddhista: la cessazione della percezione e della sensazio-
ne richiede lo sviluppo della visione profonda fino al livello
del non-ritorno o dell’arahant (AN III 194 e Vism 702)

12.2 La liberazione della mente

Come nel caso di vimokkha, il termine pali vimutti, ‘libera-
zione’, si applica sia alla liberazione finale dovuta all’estin-
zione di ogni fattore non salutare, sia a quelle forme di libe-
razione che il buddhismo antico considera inferiori alla meta
ultima. I discorsi esprimono, a tale riguardo, l'idea di una
gradazione fra le forme di vimokkha (che in questo contesto
diventa sinonimo di vimutti), distinguendone tre categorie:
‘mondana’, samisa, ‘non mondana’, niramisa, e ‘pitt non mon-
dana della non mondana’, niramisa niramisatara (SN IV 237).
La categoria mondana comprende le esperienze di liberazio-
ne o emancipazione collegate ai quattro jhdana. La sua contro-
parte non mondana si riferisce al conseguimento delle sfere
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immateriali, mentre il tipo di vimokkha che trascende quella
non mondana & la conoscenza retrospettiva della liberta della
mente da passione, rabbia e illusione.

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

Esempi della prima categoria potrebbero essere le dimore
divine, brahmavihdara, la cui diffusione in tutte le direzioni
dello spazio costituisce una ‘liberazione della mente’, cetovi-
mutti. L'esperienza di liberazione basata sulle dimore divine
consiste nell’essere ‘affrancati’ da ostilitd e malevolenza,
avera e avyapajjha (p. es. MN 1 38). L’assenza di ostilita e male-
volenza accomuna tutte e quattro le dimore divine, in quanto
ciascuno di questi stati trascende, secondo una precisa moda-
lita, i limiti imposti dalle due qualita mentali non salutari.

Fra le quattro, la liberazione della mente tramite la benevo-
lenza & ritenuta, piu specificamente, la ‘via d'uscita’,
nissarana, dalla malevolenza, vydpada. La benevolenza ha uno
straordinario potere di affrancare la mente dall’influenza
della malevolenza. Cid & tanto vero che, in riferimento a
qualcuno che abbia coltivato la benevolenza come liberazio-
ne della mente, e impossibile dire che la malevolenza invada
la sua mente e vi permanga (DN III 248). La liberazione della
mente tramite la ‘compassione’, karund, ha una funzione
analoga rispetto al ‘fastidio’, vihesa; la liberazione della mente
tramite la ‘gioia empatica’, muditd, rispetto alla ‘scontentez-
za’, arati; e la liberazione della mente tramite I“equanimita’,
upekkha, rispetto alla ‘passione’, raga.
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Date le differenze riscontrabili negli effetti e nell’esperien-
za della liberazione della mente ottenuta mediante le quattro
dimore divine, si pud dire che ciascuna rappresenti una for-
ma di liberazione della mente a sé stante, ossia, rispettiva-
mente, metta cetovimutti, karuna cetovimutti, mudita cetovimutti
e upekkha cetovimutti (DN 111 248).

L’esperienza di queste forme di liberazione della mente im-
plica anche un senso di liberta dai confini, poiché implica
I’estensione della rispettiva dimora divina in tutte le direzio-
ni dello spazio, in alto come in basso, fino a divenire
un’esperienza grande e illimitata, mahaggata e appamana, a
pieno titolo. L'espressione appamana cetovimutti, ‘liberazione
illimitata della mente’, riflette appropriatamente questo
irradiamento senza confini (MN III 146).

Un’immagine contenuta nei discorsi illustra la natura per-
vasiva di una liberazione illimitata della mente con I'esempio
di un trombettiere capace di farsi udire in tutte le quattro
direzioni (p. es. MN II 207). La liberazione della mente trami-
te le dimore divine ¢ illimitata non solo in senso spaziale, ma
anche da un punto di vista karmico, in quanto ogni azione
limitante non puod perdurare e persistere, yam pamanakatam
kammam, na tam tatravasissati, na tam tatravatitthati. I com-
mentari spiegano che il frutto karmico che ci si puo attende-
re dallo sviluppo della liberazione della mente tramite le
dimore divine annullera temporaneamente I'influenza kar-
mica negativa di un’altra ‘limitata’ azione appartenente alla
sfera sensoriale (Ps III 449). Pertanto, “cosi come piccoli ru-
mori di sottofondo vengono sovrastati dal suono penetrante
di una conchiglia di strombo, emozioni di poco conto come
I'attaccamento e I'avversione nei riguardi dei dati sensoriali
non trovano appiglio in una mente ben coltivata soffusa di
infinita benevolenza” (de Silva 1978: 124).
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La superiore fecondita della benevolenza come liberazione
della mente ¢ tale da essere paragonabile allo splendore della
luna che offusca la luce delle stelle, al sole nascente che dis-
sipa le tenebre, alla stella del mattino che appare all’alba (it
19). La liberazione della mente tramite la benevolenza pud
anche essere uno strumento per progredire verso il non-
ritorno (AN V 300); praticarla & un mezzo sicuro per indeboli-
re i vincoli (AN IV 150 e It 21).

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

La liberazione della mente tramite la benevolenza ha inol-
tre una funzione protettiva nel rapporto con creature non
umane (SN II 264), mentre la liberazione della mente tramite
la gioia empatica sembra essere particolarmente collegata
all’armonia del gruppo (AN 1 243).

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

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

Un ulteriore tipo di liberazione della mente & quella che si
definisce ‘né spiacevole né piacevole’, adukkhamasukha cetovi-
mutti, una forma di liberta conseguibile con I'assorbimento
nel quarto jhana (MN I 296). In questo caso, 'elemento ‘libe-
rante’ non si associa piu alla pervasione spaziale, ma al fatto
che, al livello del quarto jhana, la mente si e ‘liberata’ ed e
imperturbabile, anifijita (MN I 455). Ora la mente ha trasceso
completamente la dicotomia piacere-dolore, condizione indi-
spensabile per accedere al quarto jhana, sukhassa ca pahand,
dukkhassa ca pahand, pubb' eva somanassa-domanassanam attha-
gama (p. es. DN 175).

Sulla base della fermezza conseguita nel quarto jhana, &
possibile coltivare gli stati immateriali, che corrispondono a
quattro degli otto tipi di vimokkha. Fra queste quattro, il con-
seguimento della sfera del nulla viene annoverato anche
come una liberazione della mente, 'akificafifia cetovimutti (MN
I 297). Secondo la descrizione datane nei discorsi, & una for-
ma di liberazione mentale raggiunta focalizzando l'attenzio-
ne sul ‘nulla’, n' atthi kifici (p. es. MN 1 41).
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L’ Anefijasappaya-sutta illustra tre modi alternativi per acce-
dere alla sfera del nulla: nel primo, si riflette sul fatto che la
cessazione della percezione & pace; il secondo implica
I'esperienza intuitiva del non-sé; il terzo si appoggia al pen-
siero di non appartenere a nulla e di non possedere nulla
(MN II 263).

Il primo dei tre metodi, basato sulla nozione che la cessa-
zione di tutte le percezioni & pace, presenta un’affinita con la
‘liberazione mentale senza segni’, animitta cetovimutti, stante
il fatto che la controparte di ogni percezione, safifid, & il ‘se-
gno’, nimitta, di cio che si percepisce. Tale forma di liberazio-
ne mentale ¢ la via d’uscita da ogni tipo di segno (DN III 249;
cfr. in dettaglio Harvey 1986). L’accesso a questo stato richie-
de di non prestare attenzione a nessun segno e dirigere la
consapevolezza all’elemento senza segni (MN I 297).

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

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

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

Il conseguimento di una liberazione della mente puo6 anche
diventare un ostacolo se, a causa di tale esperienza sublime,
si perde lispirazione a progredire verso la cessazione della
personalita e la distruzione dell’ignoranza (AN II 165). Una
situazione del genere & paragonabile all’afferrare un ramo
coperto di resina. Pertanto, le liberazioni della mente vanno
coltivate e utilizzate, ma senza permettere che la vischiosa
resina dell’attaccamento impedisca di lasciarle andare quan-
do ¢ il momento di procedere alla liberazione finale.

A una liberazione temporanea della mente sembra alludere,
poi, I'espressione ‘nobile liberazione’, ariya vimutti, che un
discorso del Samyutta-nikaya definisce come una manifesta-
zione della facolta della concentrazione, samadhindriya (SN V
223). In un caso, il termine ‘nobile liberazione’ & ulteriormen-
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te qualificato come ‘eccellente’, ariya parama vimutti, a desi-
gnare il conseguimento della ‘liberazione suprema’, adhivi-
mutti (DN 1 174). Lo stesso vale per il termine ‘nobile emanci-
pazione’, ariya vimokkha, che ricorre in un altro discorso co-
me sinonimo della liberazione finale conseguita tramite
I'intuizione diretta del non-sé e dell’abbandono di ogni attac-
camento (MN II 265). Una liberazione della mente che richie-
de tale intuizione profonda del non-sé ¢ la ‘liberazione della
mente associata al vuoto’, sufifiatd cetovimutti. La riflessione
su cui si basa & che ‘questo e vuoto di un sé e di cio che si
riferisce a un sé’, sufiiam idam attena va attaniyena va (MN 1
297).

Da notare che l'intuizione profonda dell’assenza di un sé
costituisce la seconda modalita di accesso alla sfera del nulla
secondo I'Anefijasappdya-sutta (MN II 263). Inoltre, secondo il
Mahasufifiata-sutta, il Buddha prende dimora interiormente
nel vuoto, senza prestare attenzione ad alcun segno,
sabbanimittanam amanasikara ajjhattam sufifiatam upasampajja
viharitum (MN III 111). Da ci0 si evince un certo grado di affi-
nita fra la liberazione della mente associata al vuoto, sufifiata
cetovimutti, e quelle basate sul nulla e sull’assenza di segni.

Effettivamente, ci sono casi in cui la liberazione illimitata
della mente e quelle basate sul nulla e sull’assenza di segni -
appamana cetovimutti, akificafifia cetovimutti e animitta ceto-
vimutti - potrebbero coincidere con quella finale e irrevocabi-
le, akuppa cetovimutti (MN 1 298). La liberazione finale va oltre
ogni ‘confine’ o ‘limite’, pamana, imposto dai tre inquinanti
radice: la passione, la rabbia e l'illusione. Allo stesso tempo,
trascende il loro carattere di ‘essere cose’, kificana, e la loro
funzione di ‘produrre segni’, nimitta-karana. Da questo punto
di vista, percio, la liberazione finale puo essere definita come
una liberazione della mente che é illimitata, non possiede
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‘nulla’ ed e ‘priva di segni’, appamana, akificafiiia e animittd.
Tuttavia, fra quelle considerate fin qui, solo la liberazione
della mente associata al vuoto, sufifiatd cetovimutti, sembra
designare in maniera inequivocabile cid che i discorsi pali
considerano liberazione autentica e permanente, ossia la
liberta dalla nozione di un sé e dagli inquinanti che di tale
nozione sono i concomitanti.

12.3 Le occasioni per conseguire la liberazione

Cinque occasioni per accedere alla visione profonda liberante
sono elencate nei discorsi sotto il nome collettivo di ‘sfere di
liberazione’, vimuttayatana (DN III 241; DN III 279 e AN III 21).
Tale evento puo verificarsi:

(1) quando si ascolta il Dhamma;
(2) quando si insegna il Dhamma;
(3) quando si recita il Dhamma;
(4) quando si riflette sul Dhamma;
(5) quando si medita.

Una traduzione piu letterale dell’ultimo punto sarebbe:
“l'aver ben afferrato un segno della concentrazione, aver
dato opportuna attenzione ad esso, averlo sostenuto oppor-
tunamente, averlo penetrato in profondita con il discerni-
mento”. Sebbene in alcuni discorsi pali per ‘segno della con-
centrazione’ si intenda la visione di un cadavere in decompo-
sizione (DN III 226 e AN II 17), I'intento originario della de-
scrizione della quinta sfera di liberazione potrebbe essere
quello di includere qualunque segno della concentrazione
emerso nel corso della pratica meditativa, e non ridursi alla
contemplazione del cadavere.

157



liberazione ~ vimutti

In ognuna delle cinque occasioni di liberazione, cio che av-
viene, stando alla descrizione dei discorsi pali, e che si per-
viene a una comprensione diretta dello spirito e della lettera
degli insegnamenti. Cid suscita piacere e gioia, che a loro
volta promuovono la tranquillita e la concentrazione.

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

Nella descrizione del progressivo sviluppo dei sette fattori
del risveglio fornita dall’Anapanasati-sutta, questi tre sono
preceduti dalla presenza mentale e dall’investigazione di
fenomeni (MN 111 85). Se si ammette il parallelismo fra i fatto-
ri del risveglio e la descrizione in esame, il processo che porta
alla comprensione diretta degli insegnamenti mediante una
delle cinque sfere di liberazione corrisponderebbe allo svi-
luppo della presenza mentale e dell'investigazione dei feno-
meni.

La dinamica evolutiva che si attiva a partire da ciascuna
delle cinque sfere di liberazione e sostanzialmente la stessa,
dunque cio che le differenzia ¢ il fattore che catalizza il pro-
cesso. Il Petakopadesa precisa che nel caso della prima sfera di
liberazione il fattore scatenante ¢ [la comprensione che sca-
turisce dal] prestare ascolto agli insegnamenti; nel caso della
seconda e della terza I'elemento decisivo ¢ il consolidamento
[della propria comprensione degli insegnamenti] tramite
'esposizione o la recitazione; la quarta sfera implica una
accurata riflessione sui temi proposti dal Dhamma; la quinta,
ossia la pratica meditativa, promuove una comprensione
ottimale [degli insegnamenti] sulla base della retta visione
(Pet 233).
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La descrizione delle cinque sfere di liberazione nel Dirgha-
dgama, preservato nella traduzione cinese, differisce per
'aggiunta di una considerazione introduttiva, secondo la
quale queste cinque possono condurre alla liberazione a con-
dizione di applicare un’energia indefessa, trovare diletto
nella solitudine, e aver coltivato presenza mentale e atten-
zione focalizzata (T151c3 e T153c15).

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

In accordo con la versione pali, il Dirgha-agama suggerisce
che dalla penetrazione degli insegnamenti raggiunta in una
di queste cinque occasioni scaturiscono gioia, tranquillita e
concentrazione. La descrizione del Dirgha-dgama prosegue
oltre lo stadio della concentrazione affermando che una
mente cosl concentrata vedra le cose in accordo con la realta
(T151c9 e T153c20). Questa premessa riecheggia una descri-
zione ricorrente nei discorsi pali, secondo cui la concentra-
zione porta a vedere le cose in accordo con la realta, condi-
zione necessaria per il conseguimento della liberazione (p. es.
ANV 3),

In che modo vedere le cose come veramente sono conduca
alla liberazione si pud desumere dalla descrizione delle cin-
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que sfere di liberazione fornita dal Sangitiparyaya e dalla Abhi-
dharmakosavyakhya. Secondo quest’esposizione, vedere le
cose come veramente sono produce disincanto e ‘dis-passio-
ne’, che a loro volta sono fattori di liberazione (T XXVI
424a11 e Wogihara 1971: 54; anche Pasadika 1990: 26). 1l
Sangitiparyaya spiega che tale visione delle cose ha per ogget-
to le quattro nobili verita, una visione che conduce al disin-
canto rispetto ai cinque aggregati dell’attaccamento. Grazie
allaacco che ne consegue, le tre radici non salutari - avidita,
odio e illusione - vengono superate, e si consegue la libeazio-
ne (T XXVI 425b1).

12.4 Gli esseri liberati

Il progresso verso la liberazione finale avviene per gradi, e
puo richiedere la coltivazione di altre forme di liberazione a
vari livelli. Questa varieta di approcci trova riflesso in un
elenco di sette categorie di discepoli (p. es. MN 1 477):

(1) liberati in entrambi i modi;
(2) liberati tramite il discernimento;

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

(4) coloro che hanno ottenuto la visione;
(5) i liberati per fede;

(6) i seguaci del Dhamma;

(7) i seguaci per fede.

Da notare la presenza di una categoria di discepoli che sono
considerati ‘liberati’ per fede, il saddhavimutta. In base alla
definizione fornita dai testi, si tratta di qualcuno che non ha
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sviluppato la capacita di accedere alle sfere immateriali e ha
eliminato solo alcuni degli influssi (MN I 478). Dunque po-
trebbe essere qualcuno che & ‘entrato nella corrente’, ‘che
torna una sola volta’ o ‘che non ritorna’ (AN I 120). Avendo
ottenuto, come minimo, I'entrata nella corrente, il liberato
per fede & ‘libero’ dalla prospettiva di una rinascita inferiore,
come pure dalle oscillazioni del dubbio e della perplessita in
quanto dotato di una fiducia incrollabile, aveccapasada, nel
Buddha, nel Dhamma e nel Sanigha (SN V 357).

La nozione di ‘liberato per fede’ introduce un diverso ele-
mento rispetto alle forme di liberazione esaminate fin qui,
fondate sullo sviluppo della concentrazione e/o della saggez-
za. Sebbene concentrazione e saggezza siano senz’altro ri-
chieste per poter essere un liberato per fede, la caratteristica
distintiva di questa categoria di nobili discepoli e la premi-
nenza della facolta della fede o fiducia (AN 1118).

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

Un discorso dell’Anguttara-nikaya distingue diverse catego-
rie di arahant liberati tramite il discernimento in base alle
relative abilita nel campo della concentrazione. In questo
discorso, il livello pit1 basso & assegnato a coloro che padro-
neggiano il primo jhana (AN IV 452). Da cid si evince che,
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perlomeno secondo questa fonte, chi & liberato tramite il
discernimento non sarebbe del tutto privo di realizzazioni
nel campo dei jhana. Lo stesso discorso, tuttavia, fa il caso di
un liberato tramite il discernimento che & capace di accedere
alle sfere immateriali, il che non si concilia facilmente con la
definizione fornita altrove di questa tipologia di arahant.

Per i contemporanei del Buddha, la natura di un liberato
tramite il discernimento doveva apparire difficilmente com-
prensibile. 1l Sustima-sutta riferisce la perplessita dell’asceta
itinerante Susima, che aveva preso I'ordinazione per carpire i
segreti della dottrina del Buddha. Quando gli altri monaci
dichiaravano di aver raggiunto la conoscenza finale, Susima
si meravigliava del fatto che non esibissero alcun potere
paranormale, che non fossero in possesso dell’'udito divino, o
della capacita di leggere telepaticamente la mente altrui, di
conoscere le vite precedenti, di avere una seconda vista, o
dell’abilita di accedere alle sfere immateriali (SN II 123).

La sua perplessita indicherebbe che la concezione, propria
del buddhismo antico, di qualcuno che ha raggiunto la piena
liberazione tramite la saggezza fosse aliena alla cultura in-
diana contemporanea, dove il conseguimento della meta
finale veniva associata, a quanto pare, alla capacita di esibire
poteri soprannaturali. In risposta ai dubbi di Susima, il Bud-
dha precisa che ¢ il discernimento, inteso come la conoscen-
za della costanza del Dhamma, dhammatthitifiana, il precurso-
re dell’esperienza del Nibbana (SN 11 124). La risposta mette in
luce che il conseguimento del Nibbana non implica 'esercizio
di facolta paranormali. Cio che si richiede, piuttosto, e la
comprensione intuitiva della vera natura delle cose, che a sua
volta porta alla liberazione in virtu della conoscenza superio-
re, afifiavimutti (AN 1 231).
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Tale comprensione intuitiva ¢ il marchio distintivo di un
liberato tramite il discernimento, che ha eliminato comple-
tamente I'ignoranza (Sn 847). Da un discorso del Samyutta-ni-
kaya si ricava I'impressione che tale tipologia di arahant fosse
la pitt numerosa. Almeno nel caso riferito, su cinquecento
arahant convenuti, sessanta erano dotati della tripla cono-
scenza, sessanta possedevano le sei conoscenze superiori,
sessanta erano liberati in entrambi i modi, ma ben trecento-
venti erano liberati tramite il discernimento (SN I 191). Da
questa esposizione si evince anche che il liberato tramite il
discernimento non deve necessariamente aver conseguito le
suppone la stessa forza mentale su cui si basa 'accesso alle
sfere immateriali, vale a dire il quarto jhana.

Un’altra categoria di arahant menzionata nella lista dei set-
te tipi di discepoli e quella dei ‘liberati in entrambi i modi’,
ubhatobhagavimutta. Sono arahant capaci di conseguire le
sfere immateriali (MN 1 477), e che, quindi, si sono perfezio-
nati anche da questo punto di vista (AN IV 316). Costoro “go-
dono di una liberazione pitt completa, per via della loro pa-
dronanza della meditazione” (Wynne 2002: 35). 1l Mahanida-
na-sutta definisce questo tipo di arahant in modo lievemente
diverso, come qualcuno che ha padronanza delle otto eman-
cipazioni (DN II 71). A conferma di cid, un discorso dell’Angut-
tara-nikdaya definisce un arahant privo dell’abilita di consegui-
re tutte le otto emancipazioni (AN II 87). Costui & paragonato
a un loto colorato, mentre I'arahant che consegue le otto
emancipazioni a un loto bianco. Dunque il tema trattato ¢ la
differenza fra il liberato tramite il discernimento e il liberato
in entrambi i modi, differenza che altrove viene messa in
rapporto alla diversita delle rispettive facolta, indriyavematta-
ta (MN 1437).
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Per quanto gli arahant differiscano fra loro per il grado di
padronanza della concentrazione, dal momento che sono tali
godono di una liberazione della mente che ¢ divenuta incrol-
labile, akuppa cetovimutti. Quando la liberazione della mente &
qualificata come ‘incrollabile’, siamo sicuramente di fronte
alla meta ultima del buddhismo antico in quanto forma di
liberazione che non é pit temporanea.

Nel corso della storia del buddhismo, la natura della realiz-
zazione finale divenne oggetto di controversia fra le varie
scuole, alcune delle quali avanzarono 'idea di un arahant che
puod recedere dal livello raggiunto, il parihanadharma arhant
(Abhidh-k 6.56; cfr. anche Kv-a 37). Si tratta perd, con ogni
probabilita, di uno sviluppo posteriore. Nei discorsi pali,
qualcuno che abbia raggiunto la liberazione incrollabile della
mente e la liberazione tramite il discernimento, akuppa ceto-
vimutti pafAfavimutti, con la conseguente eliminazione degli
influssi, non puo pit recedere dal livello conseguito.

12.5 Il cammino della liberazione

I discorsi pali considerano la liberazione di un arahant come
una manifestazione di ‘retta liberazione’, samma vimutti, in
quanto esito della coltivazione fruttuosa del nobile ottuplice
sentiero e percio stesso opposta alle modalita erronee di libe-
razione, miccha vimutti. L’ottenimento di tale retta liberazione
figura all’'ultimo posto di una lista di dieci qualita di un ara-
hant, preceduta dai fattori del nobile ottuplice sentiero e
dalla retta conoscenza, samma fiana (MN III 76).

Da notare che nei discorsi pali la ‘retta liberazione’, samma
vimutti, € preceduta invariabilmente dalla ‘retta conoscenza’,
sammd fidna, laddove negli Agama cinesi prevale la sequenza
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opposta. In discorsi inclusi nel Dirgha-dgama (p. es. T 1 57b17),
nel Madhyama-agama (p. es. T 1 736b19) e nel Samyukta-agama
(p. es. T Il 122¢7) troviamo infatti la retta conoscenza posi-
zionata all’'ultimo posto, preceduta dalla retta liberazione. La
stessa sequenza si ritrova nei frammenti sanscriti del Sangti-
stitra e del Dasottara-sitra (Stache-Rosen 1968: 205 e Schling-
loff 1962: 25).

Secondo la spiegazione fornita dal Madhyama-agama e dal
Samyukta-agama, la retta conoscenza consiste nella conoscen-
za retrospettiva di aver conseguito la retta liberazione (T I
736b19 e T1I 198c11). La spiegazione concorda con i commen-
tari pali, che definiscono la retta conoscenza come conoscen-
za retrospettiva, paccavekkhanafianam ‘sammarnanam’ ti vuccati
(Ps1189).

Sulla scorta di tale interpretazione, sembrerebbe effettiva-
mente pit appropriato far seguire la retta conoscenza alla
retta liberazione, come difatti avviene in un altro elenco
presente nei discorsi pali dove 1*aggregato della liberazione’,
vimuttikkhandha, & seguito dall*aggregato della conoscenza e
visione della liberazione’, vimuttifianadassanakkhandha (p. es.
SN V 162). Tuttavia, lo stesso tipo di elenco fa precedere
all’aggregato della liberazione 1*aggregato del discernimen-
to’, parifiakkhandha, suggerendo che, forse, i riferimenti dei
discorsi pali alla retta conoscenza che precede la retta libera-
zione andrebbero intesi come riferimenti alla conoscenza o
saggezza che sfocia nella liberazione.

Comunque si interpreti la sequenza fra retta conoscenza e
retta liberazione, resta che il tipo di conoscenza o saggezza
capace di condurre alla liberazione dev’essere in accordo con
la realta, yathabhiita, e deve generare disincanto e ‘dis-pas-
sione’. Perché la conoscenza sia liberante deve basarsi sulla
retta concentrazione e su una solida base di moralita, pre-
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senza mentale e contenimento dei sensi. Tutti questi fattori
sono necessari alla liberazione, proprio come il fogliame, i
rami e la corteccia di un albero sono necessari alla matura-
zione del durame (AN IV 336). Tuttiavia, come precisano il
Mahasaropama-sutta e il Culasaropama-sutta, nessuno di essi va
confuso con la meta finale, cosi come il durame non puo es-
sere preso per fogliame, ramo o corteccia (MN I 197 e MN I
205). In altre parole, i mezzi non vanno confusi con il fine.

Una prospettiva complementare sui requisiti della libera-
zione & fornita dal Mahavedalla-sutta, che elenca la retta vi-
sione, la condotta virtuosa, lo studio, la conversazione [ap-
propriata], la tranquillita e la visione profonda come fattori
che conducono alla liberazione della mente e alla liberazione
tramite il discernimento (MN I 294). Forse il requisito piu
importante sono i fattori del risveglio, bojjharga, il cui poten-
ziale liberante si sprigiona con una pratica basata sul ritiro,
sulla ‘dis-passione’ e la cessazione e che culmina nel lasciar
andare (MN III 838).

Secondo un elenco di nove fattori da applicare per la puri-
ficazione presente nel Dasuttara-sutta, la purificazione che si
ottiene con la liberazione finale richiede il passaggio attra-
verso sette stadi di purificazione, pil la purificazione tramite
il discernimento, pafifiavisuddhi (DN 1II 288). 1l Samugiya-sutta
spiega che la purezza della liberazione, vimuttiparisuddhi,
subentra con 'esperienza della retta liberazione, dopo aver
sviluppato la ‘dis-passione’ e aver liberato la mente, rajaniye-
su dhammesu cittam virgjetvd, vimocaniyesu dhammesu cittam
vimocetva, sammavimuttim phusati (AN 11 196).

Una spiegazione illuminante, poiché mostra che la ‘dis-
passione’, viraga, per quanto a volte compaia come sinonimo
di liberazione finale, in contesti come questo designa chia-
ramente qualcosa che precede la vera e propria liberazione.
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Difatti, un elenco di destinatari di offerte menzionate nel
Dakkhinavibhanga-sutta menziona esplicitamente un seguace
di altra dottrina che ha raggiunto la ‘dis-passione’ nei riguar-
di della sfera sensuale, bahiraka kamesu vitaraga (MN III 255),
senza implicare, evidentemente, che abbia raggiunto la libe-
razione finale.

Su queste basi si puo capire un’affermazione dell’Anguttara-
nikaya che collega la ‘dis-passione’, intesa come attenuarsi
della passione, alla liberazione della mente, per poi istituire
un collegamento fra il venir meno dell’'ignoranza e la libera-
raga pafifiavimutti (AN 1 61). Questa affermazione é stata a
volte interpretata come un riferimento a due diversi sentieri
che portano a due tipi di liberazione (cfr. p. es. Gombrich
1996: 114). Alla luce dei passi citati, tuttavia, il senso dovreb-
be essere chiaro. La ‘dis-passione’, ossia Iattenuarsi della
passione’, ragaviraga, € in effetti un prerequisito per la libera-
zione della mente, cetovimutti, che abbraccia vari livelli di
liberazione da raggiungersi attraverso la pratica della con-
centrazione profonda. Tale pratica, come suggerisce esplici-
tamente la descrizione classica del primo jhana, richiede di
ritirare I'investimento dalla sfera sensuale, vivicc' eva kamehi
(p. es.DN173).

Tuttavia, la liberazione della mente data dalla ‘dis-passio-
ne’, che il passo citato dell’Anguttara-nikaya presenta esplici-
tamente come un esito dello sviluppo della tranquillita, sama-
tha, non coincide con la meta finale, essendo solo una forma
di liberazione temporanea. La liberazione finale richiede il
contributo addizionale della visione profonda, vipassana, che
porta allo sviluppo del discernimento, pafifia bhaviyati, e alla
rimozione dell’ignoranza, avijja sa pahiyati (AN I 61). Dunque,
piuttosto che due diversi sentieri per due diverse mete, il
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passo dell’Anguttara-nikaya descrive due aspetti complemen-
tari del sentiero verso la meta finale, uno dei quali & incapa-
ce, da solo, di condurre alla piena liberazione.

Il punto centrale resta I'eliminazione dell'ignoranza, che
rende possibile essere pienamente liberati in virtu della co-
noscenza finale, sammadafifiavimutta (MN III 30). La cono-
scenza finale segna il conseguimento di uno stato di liberta
interiore in cui I'attaccamento & completamente estinto e
tutti gli influssi eliminati (SN II 54). Una simile liberazione
implica la completa scomparsa del compiacimento e della
passione (SN III 51). Una volta raggiunta la liberazione dovuta
al non attaccamento (SN II 18), il ciclo [del samsara] viene
abbandonato per sempre (SN IV 391). In tal modo, si & ottenu-
ta la liberta dall’essere concepiti in termini di uno o I'altro
dei cinque aggregati (MN I 487), e si & pervenuti alla emanci-
pazione dovuta alla suprema liberta dalla percezione (Sn
1071).

La suprema liberta dalla percezione non & altro che
I'esperienza del Nibbana, che & la ‘controparte’ della libera-
zione (MN 1304), e il ‘rifugio’ della liberazione (SN V 218); per
cui il Nibbana ¢ il fine precipuo della liberazione (SN 111 189).

Un’efficace descrizione del liberante conseguimento del
nibbana in quanto suprema liberta dalla percezione e data
dalla bhikkhuni Patacara, che paragona la liberazione della
sua mente al Nibbana della lampada che aveva appena spento
(Thi11e).

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

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

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

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

Abhidh-k
Abhidh-s
AN

As

Cp

Dhp

DN

It

Khp
Kv-a

Mil

MN

Mp

Nett
Patis

Pet

Vibh
Vin
Vism

Abhidharmakosabhasya
Abhidhammattha-sangaha
Anguttara-nikaya
Atthasalint
Cariyapitaka
Dhammapada
Digha-nikaya

Itivuttaka
Khuddakapatha
Kathavatthu-atthakatha
Milindapariha
Majjhima-nikaya
Manorathaptrant
Nettipakarana
Patisambhidamagga
Petakopadesa
Paparicasudant
Sutta-nipata
Samyutta-nikaya
Saratthappakasini
Sumangalavilasini
Taisho

Theragatha

Therigatha

Udana
Paramatthadipant
Vibhanga

Vinaya

Visuddhimagga
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