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PREFAZIONE


DI JESÚS CARLOS CASTILLEJOS


MAESTRO DI TRADIZIONI SAPIENZIALI DEL MESSICO


Lo sciamano, cantando, raccontava l’autogenesi dello spaziotempo che avveniva proprio sul suo seggio, in quell’istante senza limiti.


La storia si estendeva nel Silenzio e nell’Oscurità – secondo il Popol Vuh, il libro sacro dei Maya. Il silenzio non era l’assenza di suono ma l’inclusione di tutti i suoni, e l’oscurità non era l’assenza di luce ma l’indefinibile condizione di chiarezza risvegliata.


Il primo canto annunciò l’avvento dei primi sciamani, quelli che con la loro vuota chiarezza propiziarono senza sforzo l’età dell’oro della cultura anahuac. Di loro si ricordano solo i miti.


Il secondo canto annunciò il riconoscimento del fatto che tutto vibrava come un respiro che erompeva spontaneamente e che essi definirono con il suono Hun, lo stupore che tale suono rivelava lo definirono come Ab e la forma che si manifestava essenzialmente come suono K’u. Quell’insieme vibrante lo chiamarono Hunabk’u. In seguito lo definirono il principio unificante.


Il terzo canto annunciò la presenza di un flusso inesauribile di creatività riconosciuto in ogni cosa percepita. Tale flusso era associato a Kukulkan – il serpente piumato – come una rete onnicomprensiva in cui percettore-percezione-percepito si scoprono nell’affetto aperto ai quattro venti. Questo canto si riferisce al sorgere della percezione del tempo-spazio.


Il quarto canto annunciò l’emergere di un metodo di relazione con tutto ciò che è percepito. Il metodo passa attraverso la terra per riconoscere la presenza cosciente indipendentemente da qualsiasi circostanza. Attraverso l’acqua si riconosce il flusso trasparente e inesauribile dell’essere coscienza. Attraverso il fuoco si riconosce la radiosità gioiosa e trasformatrice che dimora in tutto. Attraverso il vento si riconosce l’inafferrabilità di tutte le forme e i concetti che appaiono e scompaiono in quella stessa inafferrabilità. Attraverso l’energia si riconosce che la voce della saggezza permea ogni gesto e azione quotidiana.


Il quarto canto si estese con descrizioni di danze, canti, rituali di purificazione con minerali, vegetali, animali, spiriti, spazio-tempo.


Nel quinto canto lo sciamano, senza muoversi dal suo seggio, riconosce l’infinità di tutto ciò che sorge e scompare nell’a-spazio e nell’atemporalità che esso È.


Al giorno d’oggi, quasi chiunque abbia delle piume, prenda una pianta suonando un tamburo o eseguendo rituali di purificazione può essere stereotipato come sciamano, dicono coloro che sanno. La cultura Anahuac, che si è manifestata in quello che oggi è chiamato il sud degli Stati Uniti, il Messico, l’America Centrale fino al Nicaragua, ha fatto parte per – almeno -10.000 anni della saggezza degli sciamani primordiali o metasciamani – termine che Elias Capriles usa nel testo “Sciamanesimo e Dzogchen” – dei quali stiamo lentamente scoprendo il vero volto e cuore, come dichiareranno i saggi di Anáhuac.


Il termine Sciamanesimo è di recente adozione, sorge come una generalizzazione e a scapito della globalizzazione delle offerte spirituali. Altri nomi sono utilizzati in Anáhuac per lo Sciamano Primordiale: Aj’ men – colui che sa – nel contesto maya, tolteco in un contesto più ampio, ed è descritto come uno specchio perforato che non si sofferma sulla superficie delle cose e riconosce di non aver mai lasciato Tamoanchan (la cognizione primordiale), cosicché la permanenza sulla terra è una specie di scherzo, un sogno, un’apparizione momentanea.


La toltechità, come un elisir della saggezza di Anáhuac, propone pratiche contemplative al buio e con la luce del sole, della luna e delle stelle per riconoscere che il fumo nello specchio non aderisce allo specchio e per confermare la luce che non si spegne, che non si nasconde ma che non può essere definita pur essendo l’esperienza più familiare e intima di ogni essere umano.


I testi sono per i Toltechi il respiro spontaneo della visione primordiale che si scopre man mano che si scrive, man mano che si legge. Ogni testo può essere un tesoro per chi intuisce, dietro la parola e i significati ad essa assegnati, la pagina “bianca” senza limiti, il continente in cui appare il contenuto e in cui il contenuto si capovolge per riconoscere la propria autogenerazione.


Unendo due concetti correlati nei fondamenti essenziali, il testo “Sciamanesimo e Dzogchen” ci porta dall’Età dell’Oro, in cui si alimentano i miti, ai particolari in cui si radica la dualità, mettendoci in guardia dalle confusioni su cui sembra basarsi lo sciamanesimo globalizzato e persino quello regionale: la credenza nell’esistenza sostanziale di entità demoniache o divine separate da chi le percepisce o al di là di forme-pensiero inconsistenti. Questo colpo dello Sciamano Primordiale può risvegliare dall’illusionismo dualistico, indurre l’esploratore della natura della realtà attraverso le piante – erroneamente chiamate enteogene – a scoprire che la chiarezza illimitata non può essere prodotta perché non dipende da nessuna condizione o sostanza ed è sempre presente con piccoli volumi di energia quotidiana o grandi volumi di energia rituale. Imparare a lasciar andare fino a scoprire che tutto si autolibera spontaneamente, imparare a vedere fino a riconoscere che siamo la visione che tutto penetra e sorvola senza sforzo, sono indicazioni che ogni praticante deve ricordare e integrare al più presto.


Infine, nonostante gli errori percettivi accumulati attraverso i diversi suoni, canti, soli, epoche, lo sciamanesimo ci ricorda l’offerta continua, la reciprocità di una rete tutta vivente dove non c’è nulla che non sia abbracciato dalla compassione e lo sciamano può anche offrire la sua carne-sangue affinché tutto si nutra e torni all’equilibrio naturale. Sì, in un’epoca così decadentemente egoista la voce dello Sciamano Primordiale ci introduce nuovamente alla visione dandoci fiducia e convinzione della nostra continua Comunione con tutto ciò che è percepito e al di là di ogni percezione. Lo Sciamano è un’offerta, lo Dzogchen è la visione di quest’offerta, che meraviglia che tutto questo possa avvenire proprio in questo istante. Congratulazioni.




NOTA TERMINOLOGICA


Innanzitutto devo precisare che per comunicare le tesi centrali di questo libro ho utilizzato il termine dell’insegnamento Dzogchen “Base” e due neologismi che ho usato in opere precedenti: “Gnitivo” e “Gnitività”.


La base è la vera condizione di noi stessi e di tutti i fenomeni.


Il termine “Gnitivo” è costituito dalle ultime tre sillabe del termine “cognitivo”, mentre “Gnitività” è costituito dalle ultime quattro sillabe della parola “cognitività”. Come ha sottolineato il poeta Paul Claudel (1943) in un altro contesto, la “conoscenza” (connaissance) è la “co-nascita” (co-naissance) del soggetto mentale e dell’oggetto. In questo contesto la mia scelta terminologica, in accordo con la filosofia Mādhyamaka, parte dal postulato che sul piano cognitivo il prefisso “co” implica una dualità, che è quella di soggetto e oggetto. Quella che chiamo Gnitività è non-duale e assoluta in quanto tra essa e ciò che in essa e attraverso di essa si manifesta non c’è relazione dualistica, ed è per questo che per riferirmi ad essa ho eliminato il prefisso “co” dai termini “cognitivo” e “cognitività”. Per illustrare il carattere non duale e assoluto di questa Gnitività, la paragono a uno specchio – come fa il Semdéa dell’insegnamento Dzogchenb – e a uno schermo LED, LCD o al plasma (Capriles, 2004, 2007a). A questo proposito, va notato che il primo esempio non risponde a un modello realistico e allo stesso tempo passivo di percezione (come concepito da pensatori che vanno da Aristotele a Lenin). D’altra parte, il secondo non implica che la nostra Gnitività sia condizionata da un sistema o da un programma, né risponde a un solipsismo o a un idealismo nello stile di Berkeley, Fichte, Schelling, Hegel o della scuola Yogācāra della filosofia buddhista. Infatti, a partire da quella che in un altro lavoro (Capriles, 2012) ho chiamato epoché metafenomenologica, entrambe le similitudini illustrano il fatto che in tale Gnitività appaiono tutti i fenomeni, senza che questi siano a distanza da essa o separati e distinti da essa, e senza che questo significhi che sono essa o che sono uno con essa. Infine, scrivo entrambe le parole con l’iniziale maiuscola, per indicare che esprimono qualcosa che è insito nell’assoluto ineffabile che è la vera condizione di noi stessi e di tutti i fenomeni.





a Nel sistema di traslitterazione Wylie del tibetano, sems sde.


b Nel sistema di traslitterazione Wylie del tibetano, rdzogs chen.




PRIMA PARTE


LA VISIONE DEGENERATIVA DELL’EVOLUZIONE SPIRITUALE E SOCIALE UMANA




1


VISIONE DEGENERATIVA: DALLA PERFEZIONE ALL’OSCURITÀ


Oggi diamo per scontato che, da uno stadio “troglodita” in cui, ci dicono, gli uomini picchiavano le donne con un martello per trascinarle nelle loro caverne al fine di “possederle”, e si uccidevano l’un l’altro per il cibo e gli altri beni che desideravano, abbiamo gradualmente sviluppato un comportamento umano e benevolo. Infatti ci viene detto che nella nostra natura sono insiti “istinti”, “pulsioni” o tendenze egoistiche, violente e distruttive che dobbiamo reprimere/ inibire attraverso l’autocontrollo – perché, come dice il proverbio latino, per natura l’uomo sarebbe un lupo per l’uomoa – e che, grazie allo sviluppo di un crescente autocontrollo, siamo diventati progressivamente più pacifici e benevoli. Allo stesso modo, ci fanno credere che la spiritualità dei nostri primi antenati si riducesse all’impiego di rituali magici superstiziosi nel tentativo di controllare o proteggersi da fenomeni naturali che potevano diventare violenti e minacciare la loro vita, il loro benessere e la loro sicurezza. In effetti, siamo talmente condizionati dalla visione moderna dell’evoluzione spirituale e sociale dell’essere umano come un processo graduale di perfezionamento che liquidiamo come favole ridicole o infantili le concezioni premoderne che la contraddicono.


Tuttavia, in un passato non molto lontano, nella maggior parte dell’Eurasiaa, così come in altre regioni del pianeta, prevaleva una concezione diametralmente opposta a quella sopra descritta, alla quale aderiscono ancora oggi diverse tradizioni spirituali.


Secondo questa concezione, l’evoluzione spirituale e sociale dell’essere umano è consistita in un processo di progressiva degenerazione da una condizione caratterizzata dalla Verità e dalla Perfezione e infatti, come si vedrà più avanti, le versioni indiane della concezione in questione designano l’Era Primordiale come Era della Veritàa o Era della Perfezionea. Tale degenerazione sarebbe stata il risultato del progressivo occultamento e distorsione di quella Verità e della graduale ostruzione di quella Perfezione – anche se queste non sarebbero andate totalmente perdute, né si sarebbero sviluppati in misura significativa i vizi che vediamo come loro opposti, durante la maggior parte dell’esistenza della nostra specie. Infatti, secondo questa visione, questo si sarebbe verificato soprattutto nel corso degli ultimi millenni.


Per comprendere quanto detto, è indispensabile chiarire in che senso la concezione citata utilizzava i termini Verità e Perfezione.


1.- Il termine Verità si utilizzava perché quella che il buddhismo chiama avidyāa – un termine sanscrito che, come verrà mostrato in seguito, designa una combinazione di occultamento della vera condizione della nostra capacità Gnitiva e di tutto ciò che si manifesta attraverso di essa, e di distorsione di tale condizione – non si era ancora sviluppata in misura significativa, e di conseguenza la condizione prevalente nel periodo in questione può sembrare molto simile a quella che, nell’insegnamento Dzogchen, è indicata con i termini tibetani rangriga e rigpaa:


a) Il primo, rangrig, traduce il termine sanscrito svasaṃvedanaa nei contesti in cui indica la nostra capacità autoGnitiva quando questa rende manifesta, in modo non concettuale e quindi non duale, la vera condizione sia di se stessa sia di tutti i fenomeni che si manifestano attraverso di essa, poiché, come chiarisce l’insegnamento Dzogchen, i fenomeni in questione sono manifestazioni dell’energia di tale capacità. In altre parole, in questo caso il termine indica la nostra autoGnitività quando rende manifesta ciò che l’insegnamento Dzogchen designa come la Base, o ciò che sia il Mahāyāna che il Vajrayāna chiamano talità o quidditàa, o ciò che gli stessi chiamano la vera condizione di tutti i fenomenia, o ciò che designano come la dimensione assoluta che (è) lo spazio in cui si manifestano i fenomenia oppure, il che è la stessa cosa, quando tale capacità Gnitiva rende manifesta quella che il Mahāyāna e il Vajrayāna chiamano verità assolutaa. In altri miei lavoria ho discusso e spiegato in dettaglio i diversi significati del termine svasaṃvedana.


b) Il secondo, rigpa, traduce sempre il termine sanscrito vidyā, ma deve essere inteso nel senso in cui è usato nell’insegnamento Dzogchen, e non in quello che gli dà l’Abhidharma buddhista quando enumera cinque vidyā o campi di conoscenza. In questo senso indica anche l’evidenziarsi non duale e non concettuale della vera condizione, sia della nostra capacità Gnitiva sia di tutti i fenomeni che si manifestano in virtù di essa e che, come già indicato, sono manifestazioni dell’energia di tale capacità. È il rigpa, o vidyā in questo senso, ciò che il termine avidyāa e la sua traduzione tibetana, che è Marigpaa, escludono.


Il sanscrito è una lingua indoeuropea nella quale, come nel greco e nella maggior parte delle lingue indoeuropee occidentali, il prefisso “a” è un privativo che, in quanto tale, esclude ciò che il resto della parola indica – come nel caso di termini quali “ateo”, “agnostico”, “apolitico”, ecc. In tibetano, invece, il prefisso “ma” è un privativo non categorico. Perciò, l’etimologia dei termini avidyā e Marigpa indica che non è manifesto ciò che, nel contesto dell’insegnamento Dzogchen, indica il termine tibetano rigpa – che, come si è detto, traduce il sanscrito vidyā.


Nel senso che ci interessa, quindi, la parola rigpa può essere spiegata circolarmente in termini di doppio negativo come l’assenza di ciò che le tradizioni spirituali indiane designano con il termine avidyā, intesa come nelle forme “superiori” di buddhismo. Per cominciare, dobbiamo considerare almeno due accezioni in cui gli insegnamenti buddisti del Mahāyāna e del Vajrayāna impiegano i termini avidyā e Marigpa, o due aspetti che possiamo distinguere nel significato di questi termini (come si vedrà più avanti, l’insegnamento Dzogchen delinea una classificazione molto precisa che distingue un numero maggiore di accezioni del termine o di aspetti del suo referente):


a) Sebbene la capacità Gnitiva non concettuale e quindi non duale che si manifesta come rigpa o vidyā sia sempre stata manifesta, si dice che l’avidyā o marigpa sia presente quando la vera condizione di tale capacità Gnitiva e di tutti i fenomeni che si manifestano attraverso di essa come sua energia è stata oscurata e nascosta – e di ciò è responsabile ciò che l’insegnamento Dzogchen designa come “fattore stupefacente”a che oscura e nasconde tale condizione. Questo è il significato etimologico dei due termini.


b) Tuttavia, i termini indicano anche qualcosa che non è implicito nella loro etimologia: la distorsione della condizione in questione prodotta dalla percezione di segmenti del continuum sensoriale analogico e in quanto tale indiviso attraverso una matrice costituita da contenuti ipostatizzati, reificati, assolutizzati e/o valorizzatia del pensiero digitale e in quanto tale discontinuo e divisivo di cui si parlerà più avanti – dove “ipostatizzati, reificati, assolutizzati e/o valorizzati” significa che sono percepiti come aventi un’autoesistenza, un’assolutezza, un valore e un’importanza che in realtà non hanno, e/o che sono stati considerati cose o entità sostanziali, o valori autoesistenti indipendenti da ogni attività umana (ecc.), mentre in realtà non lo sono. In effetti, tale matrice modella, colora e condiziona1 la nostra percezione di ciò che è dato2, distorcendola e, negli individui comuni, dando luogo all’illusione che vi sia un universo di incalcolabile pluralità sostanziale e di essere noi stessi, intrinsecamente e ipostaticamente, degli io o ego autoesistenti e distinti – essendo quest’ultima la radice del nostro egoismo.


In breve: quando si parla di un’era di Veritàa, il termine Verità ha un significato molto simile a ciò che nell’insegnamento Dzogchen è conosciuto come rigpa, che non è altro che l’assenza sia di occultamento che di distorsione della vera condizione della nostra capacità Gnitiva e di tutti i fenomeni che si manifestano in virtù di essa come sua energia.


2.- Invece, quando si parla di un’era della Perfezionea, il termine Perfezione indica un comportamento spontaneo che è benefico per tutti allo stesso modo e che è molto simile a quello che emana naturalmente quando è manifesto ciò che è conosciuto come rigpa – o, il che è la stessa cosa, quando siamo liberi da marigpa/ avidyā e quindi liberi dall’illusione di essere io o ego separati, autoesistenti e dal conseguente egoismo, così come dalla malvagità, dall’autointerferenza, dalla sofferenza e così via (perché, come ho mostrato in diverse altre opere e come insegnano gli insegnamenti buddisti, tutti questi e innumerevoli altri difetti derivano da ciò che viene definito marigpa o avidyā).


Ciò è dovuto al fatto che secondo l’insegnamento Dzogchen rigpa/vidyā è ciò che si manifesta come il nirvāṇa non staticoa che comprende Verità e Perfezione, mentre marigpa/avidyā è ciò che dà origine al saṃsāra con tutti i suoi difetti intrinseci.


L’avidyā o marigpa


Nell’insegnamento Dzogchen esistono due classificazioni più o meno diffuse dell’avidyā, che coincidono entrambe nell’elencare come primo aspetto o tipo di avidyā la già citata ignoranza o occultamento della vera condizione nostra e di tutti i fenomeni, e nello spiegare che a essere responsabile di questo occultamento o ignoranza è il contingente e oscurante fattore di stupefazione che in tibetano viene designato come mongcháa – termine costituito dalla parola monga, che tra l’altro significa stupidità e ignoranza, e dalla parola chaa, che può significare tra le altre cose fattore, componente, qualità o aspetto – indicando che sin dal tempo senza inizio esso nasconde la vera condizione della nostra corrente mentale e di tutta la realtà. È importante notare che questo tipo di avidyā o marigpa si manifesta in stati di trance o di concentrazione profonda in cui cessa ogni attività mentale, come quelli che in sanscrito vengono chiamati samādhis (in tibetano, tinngedzina) e che alcuni sistemi brahmanici considerano come liberazione o illuminazione. Questi, compreso il profondo samādhi in cui si trovava il Buddha storico Śākyamuni prima del Risveglio alla buddità, sono esempi di ciò che l’insegnamento Dzogchen definisce la base di tuttoa.


Gli altri due aspetti dell’avidyā o tipi di avidyā non sono gli stessi nelle due classificazioni, ma sono tutti aspetti della distorsione, dell’errore o della confusione prodotta dalla percezione, anch’essa appena menzionata, di ciò che è dato attraverso la matrice costituita dai contenuti dei diversi tipi di pensiero. Combinando le due classificazioni in questione – che, come già notato, hanno in comune il primo aspetto o tipo: l’oscuramento e l’occultamento della vera condizione spiegata sopra – si ottiene una quadruplice classificazione. Gli altri tipi o aspetti di avidyā si manifestano successivamente a partire da uno stato della base di tutto in cui, come già detto, solo il primo aspetto o tipo di avidyā è manifesto, e di cui le trance o le concentrazioni chiamate samādhi non sono l’unico tipo, poiché anche gli spazi tra i pensieri, gli stati del sonno più profondo privo di sogni, gli stati di incoscienza, ecc. sono istanze della base di tutto. Quando si manifestano gli altri aspetti di avidyā o gli altri tipi di avidyā, questo primo aspetto o tipo di avidyā rimane sempre alla base di tutte le esperienze condizionate da questi ultimi.


Il secondo tipo o aspetto di avidyā nella quadruplice classificazione che risulta dalla combinazione delle due è la percezione del continuum sensoriale come separato e distinto da colui che sembra percepirlo, che nasce quando l’illusoria dualità soggettooggetto si manifesta come risultato del dotare o sostenere il concetto supersottile che designo come la triplice struttura direzionale del pensieroa – che postula un soggetto, un’esperienza/un’azione/ pensiero ecc. e un oggetto – con un’illusione di essere, di autoesistenza, di verità, di assolutezza e di importanza: il soggetto mentale che sembra essere intrinsecamente separato dai suoi oggetti non è altro che un’illusione, così come la percezione dei dati sensoriali come esterni e separati dalla nostra capacità cognitiva. Questa triplice struttura è il costituente del livello più elementare della matrice digitale e in quanto tale discontinua, costituita dai contenuti dei pensieri, attraverso i quali percepiamo il continuum analogico di ciò che è dato, distorcendolo.


Il terzo consiste nel prendere come figura segmenti del continuum sensoriale e così facendo lasciare il resto del continuum come sfondo, e percepire erroneamente la figura come separata dallo sfondo, come se fosse in sé il contenuto del pensiero nei termini del quale lo percepiamo – che è del tipo che Cartesio e Locke chiamarono intuitivoa – e come in sé buona o cattiva, bella o brutta, ecc3.


Infine, il quarto consiste nel considerare le percezioni condizionate dagli altri tre tipi di avidyā, che sono quindi totalmente distorsive ed erronee, come la vera condizione della realtà4.


Avendo chiarito i significati del termine avidyā, possiamo procedere con l’analisi del tema che dà il titolo a questa sezione, ovvero la visione degenerativa dell’evoluzione spirituale e sociale dell’essere umano, e sottolineare che nonostante la supremazia conquistata a livello mondiale dalla visione moderna dell’evoluzione spirituale e sociale dell’essere umano come costante perfezionamento, la visione degenerativa di tale evoluzione è mantenuta ancora oggi nel buddhismo tantrico e nello Dzogchen, nei sistemi tantrici e brahmanici indù, nel taoismo, nell’ismā’īlīsmo, in alcune tradizioni ṣūfī e in alcuni altri sistemi spirituali. Nella maggior parte di questi sistemi vengono postulati cicli temporali cosmici, eoni o evia o loro sottocicli, ognuno dei quali è suddiviso in quattro – o talvolta tre – epoche successive, ognuna delle quali è meno armoniosa della precedente – la prima delle quali è l’età della perfezione e dell’armonia che in sanscrito e in tibetano è conosciuta come l’Era della Perfezionea o l’Era della Veritàa e che in Persia e in Grecia era conosciuta come l’Età dell’Oro. In effetti, anche nella mistica persiana e greca pre-indoeuropea sembra aver predominato la visione degenerativa – alla quale, secondo le Vite (Diogene Laërtius, 1972-1979, L, IV, 9) avrebbe aderito Eraclito di Efeso, che i Cinici e gli Stoici (che, va ricordato, sostenevano di avere la loro fonte più remota nella filosofia di Eraclito), come il resto dei greci e dei romani che aderivano a tale visione, divisero in quattro epoche successive. In effetti, l’unica tradizione mistica che aderisce alla visione degenerativa, ma nella quale finora non ho trovato alcun riferimento a quattro età, ognuna più corrotta dell’altra, è il taoismo nelle sue forme più autentiche.


Secondo la versione greco-romana di questa visione, nell’Età dell’Oro la natura donava i suoi frutti agli esseri umani senza che essi dovessero lavorare e, come si vedrà in seguito, non esistevano distinzioni di potere politico, ricchezza, classe, stirpe e così via. Queste ultime caratteristiche sono enfatizzate anche dalle versioni asiatiche di questa visione, ad eccezione di quelle che furono adattate al casteismo indoeuropeo e cristallizzate nel brahmanesimo – come nel caso del Codice di Manu o Manusmṛti. Tuttavia, l’aspetto più sorprendente per coloro che sono stati condizionati dalla visione moderna è che, come verrà mostrato in seguito, le scoperte più recenti di scienze come la paleopatologia, l’etnoecologia e l’archeologia tendono a convalidare la concezione degenerativa.


Come già detto in precedenza, nell’antica Cina il taoismo condivideva questa visione, anche se il riferimento alle quattro età sembra essere arrivato in Cina con l’importazione del buddhismo. Ad esempio, nel Wénzǐa, attribuito a Lǎozǐa, si legge (Lao Tse, 1994):


“Lǎozǐ ha detto:


“In una remota antichità, le persone autentiche respiravano yīna e yánga, e tutti gli esseri viventi ammiravano la loro virtù, armonizzandosi così pacificamente. A quei tempi, l’autorità era occulta, il che creava spontaneamente una pura semplicità. La pura semplicità non era ancora andata perduta, così che la moltitudine di esseri era molto pacifica.


“In seguito, la società si deteriorò. Intorno all’epoca di Fúxīa, ci fu un fiorire di sforzi deliberati; tutti erano sul punto di abbandonare la propria mente innocente e di comprendere consapevolmente l’universo. Le loro virtù erano complesse e non unificate.


“Quando venne il tempo in cui Shénnónga e Huángdìa governarono il Paese ed elaborarono calendari per armonizzare lo yin e lo yang, tutti mantenevano l’onestà e sopportavano volentieri il peso di guardare e ascoltare. Perciò, erano in ordine ma non in armonia.


“Più tardi, nella società dei tempi della dinastia Shāngyīna, le persone cominciarono ad assaporare e a desiderare le cose, e l’intelligenza fu sedotta dalle cose esterne. La vita essenziale perse la sua realtà.


“Con l’avvento della dinastia Choua, abbiamo diluito la purezza e perso la semplicità, allontanandoci dalla Viaa per escogitare artifici, agendo sulla base di qualità pericolose. Sono sorti i focolai dell’astuzia e dell’inganno; l’erudizione cinica è stata usata per fingere saggezza, la falsa critica è stata usata per intimidire le masse, l’elaborazione di poesia e prosa è stata usata per ottenere fama e onore. Tutti volevano usare la conoscenza e l’astuzia per essere riconosciuti socialmente e hanno perso il fondamento della fonte complessiva; pertanto, nella società ci sono stati coloro che hanno perso la propria vita naturale. Questo deterioramento è un processo graduale, che va avanti da molto tempo.


“L’apprendimento delle persone complete consiste quindi nel riportare la loro natura essenziale al non-essere e nel lasciare che la loro mente fluttui nella spaziosità. (Invece), l’apprendimento di ciò che è mondano elimina le virtù intrinseche e riduce la natura essenziale; mentre interiormente si preoccupano della loro salute, (le persone oggi) usano azioni violente per confondere il nome e l’onore. È una cosa che le persone complete non fanno.


“Ciò che elimina la virtù intrinseca è l’autocoscienza; ciò che riduce la natura essenziale è tagliare la sua creatività vivente. Se le persone sono complete, sono certe del significato della morte e della vita e comprendono i modelli di gloria e ignominia. Anche se il mondo intero li loda, questo non li incoraggia ulteriormente, e anche se il mondo intero li disconosce, questo non li inibisce. Hanno ottenuto la chiave della Viaa (essenziale)”.


Nella versione indiana della visione degenerativa, le quattro età successive in cui erano suddivisi i sottocicli di ogni ciclo cosmico temporale completo5 erano designate con i nomi dei risultati che si potevano ottenere nel gioco dei dadi a quattro facce, in cui il gioco perfettoa era il 4, il secondo migliore era il 3, il successivo era il 2 e il peggiore era l’1 – che era considerato un risultato nero o oscuroa. Nella versione persiana e greco-romana di questa visione, invece, le quattro età successive erano designate con i nomi di quattro metalli, ciascuno meno prezioso del precedente, a partire dall’oro (è una semplice coincidenza che uno dei nomi sanscriti della prima delle età, che era kṛtayugaa e significava Era della Perfezione, sia stato tradotto in cinese come yuánmǎn shía, che significa Età dell’Oro?). Pertanto, la corrispondenza tra il sistema greco-romano e quello indiano delle quattro età è la seguente:










	Grecia e Persia

	India e Tibet






	Età dell’oro

	Era della Perfezionea o Età della Veritàa







	Età dell’argento

	Era del trea







	Età del bronzo

	Era del duea







	Età del ferro

	Era oscura o Età neraa








Come si è detto, in India è stato sviluppato anche un sistema alternativo che divideva ogni sottociclo in Tre Età (è stato utilizzato anche in Tibet). Queste sono le seguenti:


L’era della veritàa


L’era della leggea


L’era oscura o neraa


Come già detto, questa visione dell’evoluzione spirituale e sociale dell’essere umano come degenerazione è condivisa dall’ismā’īlīsmo (cfr. per esempio, Henri Corbin [2003]) e, almeno in parte, dal sūfīsmo – l’espressione, all’interno dell’islam, delle varie tradizioni mistiche che costituiscono il nucleo di quella che è stata approssimativamente designata come filosofia perenne6 e che, come ho proposto in un paio di articoli scientifici (Capriles, 2009, 2011a) e collateralmente in altri lavori, sembrano derivare dalla forma pre-buddhista dell’insegnamento Dzogchen trasmesso dal Rivelatore Primordialea Shenrab Miwochea. In effetti, l’ismā’īlīsmo ha una mistica della luce estremamente simile a quella del Bön prebuddhista del Tibet, mentre, come è stato suggerito e anche convincentemente sostanziato in alcune opere (per esempio sotto la direzione di Y. Belaval, 1981, p. 120 e, sulla base di questo e altre opere, in Capriles, 2011a), nei suoi filoni iranici e centroasiatici il sūfīsmo avrebbe assorbito la mistica della luce dell’ismā’īlīsmo. Si noti inoltre che il maestro di Rūmīa, Shams-i-Tabrīzīa, sarebbe stato il nipote di un luogotenente di Hassan-i Sabbāha (Iqbal, 1978), il capo ismā’īlita o ismaelita di Alamūt – che, a sua volta, sarebbe stato la fonte della spiritualità templare e, attraverso quest’ordine, di quella della Massoneria, del Rosacroce, dei Carbonieri, ecc. (cfr. Shah, 1975, 1978). A sua volta, come suggerisce l’Encyclopaedia Britannica, il grande maestro ṣūfī Mansūr al-Hallāja – presumibilmente martirizzato per una frase con cui sembrava affermare di essere Dio7 – sarebbe stato in realtà un karmata ismailita: un membro del filone politico “di sinistra” dell’ismā’īlīsmo (cfr. ad esempio Bausani, 1980).


Come suggerito da un autore inglese convertito al sūfīsmo, in quella tradizione mistica la dottrina ciclica dell’evoluzione e della storia sarebbe stata spiegata nei termini del mito abramitico del giardino dell’Eden e della caduta di Adamo. L’autore in questione scrive (Siraj Ed-Din, Abu Bakr [Richard Lings], 1952/1970/1974, pp. 29, 40, 41, 41 nota 43):8




In tutte le regioni del mondo la tradizione ci parla di un’epoca in cui gli umani vivevano in un paradiso terrestre. Ma anche se si dice che non c’erano segni di corruzione sulla faccia della terra, si può supporre, vista la Caduta che seguì, che durante quest’epoca la perfetta natura umana fosse diventata la base di una esaltazione spirituale sempre minore. Ciò può essere dedotto dalla storia di Adamo ed Eva, poiché si dice che la creazione di ciascuno di essi segni le diverse fasi che attraversò l’umanità in generale durante quest’epoca. La creazione di Adamo e la sua adorazione da parte degli Angeli è intesa come un periodo in cui l’uomo è nato con la Conoscenza della Verità della Certezza (che corrisponde alla piena manifestazione della Natura Divina). La creazione di Eva si riferisce quindi a un periodo successivo, quando l’uomo cominciò a nascere in possesso solo dell’Occhio della Certezza, cioè nello stato di mera perfezione umana: all’inizio Eva era contenuta in Adamo così come la natura umana è contenuta nella Divina, e la sua esistenza separata indica l’esistenza apparentemente separata della natura umana perfetta come entità in sé9. Infine, la perdita di questa perfezione corrisponde alla perdita del Giardino dell’Eden, che segna la fine dell’Era Primordiale….10





[Il Corano (XX, 120) dice a proposito della tentazione di Adamo che ha indotto la caduta:] “Allora Satana gli sussurrò: “O Adamo, ti mostro l’albero dell’immortalità e un regno che non svanisce?”. ….


…è infatti evidente dalla citazione (dal Corano nel paragrafo precedente) che l’Adamo che cadde non aveva mai visto il vero Albero dell’Immortalità (c’è un detto ṣūfīco, che molti attribuiscono al Profeta stesso: Prima dell’Adamo che conosciamo, Dio creò centomila altri Adami). Sembrerebbe quindi che la perfezione del genere umano alla fine dell’Era primordiale fosse come una perfezione ereditaria, poiché gli uomini continuarono a nascere con l’armonia primordiale nel cuore anche dopo che la causa dell’armonia, l’Occhio del Cuore, aveva cessato di essere la loro….


La dottrina indù afferma che esistono molti grandi cicli, ognuno dei quali è composto da quattro età; così la fine di un’era delle tenebre è seguita da una nuova età dell’oro. Secondo le prospettive ebraica, cristiana e islamica, che considerano il tempo quasi esclusivamente nel suo aspetto rovinoso, l’intera vita dell’esistenza terrestre è compressa in un unico ciclo, cosicché la rovina finale nella fase terminale dell’epoca attuale è solitamente identificata con la rovina finale che si verifica quando il mondo finisce. C’è però una forte tradizione, in queste tre ultime religioni, secondo la quale il Messia che verrà regnerà per un certo tempo sulla terra (…); e questo coincide con la credenza indù che Kalki11 (colui che cavalca il cavallo bianco), la cui venuta segna la fine dell’attuale era oscura, inaugurerà una nuova Età dell’Oro.


Poiché nella primitiva Età dell’Oro/Era della Verità/Era della Perfezione l’esperienza umana sarebbe stata caratterizzata da una pienezza assoluta, l’individuo stesso sarebbe stato un valore assoluto. Di conseguenza, nessun valore sarebbe stato proiettato su entità particolari: non ci sarebbero state quelle che Heidegger chiamava cose dotate di valore (Werthehaftete Dinge), né la proprietà (pubblica o privata), né alcuna forma di divisione tra gli esseri umani. Per gli stoici – come per il bön in Tibet e per il buddhismo tantrico e lo Dzogchen in Tibet e Oḍḍiyāna – il logosa dominava pienamente in quell’epoca. In altre parole, il Dàoa, la natura di Buddhaa, o la vera condizione di tutte le entitàa non sarebbe ancora stata totalmente oscurata dall’ignoranza e dall’errore designati come avidyā, e quindi il suo perfetto funzionamento non avrebbe subito l’interferenza dell’errore/ignoranza in questione, e poiché il senso e la credenza in un ego prodotti da tale errore/ ignoranza non si sarebbero ancora instaurati, gli esseri umani sarebbero stati liberi dall’egoismo e non si sarebbero creduti migliori degli altri né avrebbero cercato di ottenere il proprio presunto benessere a spese di quello degli altri. Di conseguenza, tutti sarebbero stati liberi e uguali tra loro e non sarebbero stati divisi da confini nazionali o da distinzioni di classe, fortuna o stirpe. La proprietà privata, la famiglia individuale, la schiavitù e lo stato in cui i pochi comandano sui molti sarebbero stati sconosciuti; così, i beni della natura sarebbero stati goduti in comune da tutti gli esseri umani, che non avrebbero avuto alcun senso di possesso e avrebbero vissuto come se fossero stati tutti uno e uno solo, abbandonati al flusso naturale del logos o Dàoa – e, di conseguenza, senza alcun tipo di governo o controllo dualistico.12


Infatti, prima della comparsa degli dèi sovramundani e della pratica dell’agricoltura (quest’ultima è stata la condizione che ha reso possibile la comparsa delle città) e poi tra i primi orticoltori – e anche nelle comunità, più avanzate nella degenerazione, organizzate in quello che Sahlins (ibidem) ha definito il Modo di Produzione Domestico (MPD) e che Meillassoux (1998) ha chiamato Comunità Domestica Agricola13 – tutte le comunità umane sarebbero state del tipo che l’antropologo Pierre Clastres ha definito “società indivise”, in cui non c’erano né governanti né governati, né ricchi né poveri, né proprietari né non proprietari. Poiché la struttura della psiche degli esseri umani, come la società, sarebbe stata indivisa, non ci sarebbe stato il senso che una parte della società dovesse dominare un’altra, né che gli esseri umani dovessero dominare il resto della natura, né che il lavoro fosse qualcosa di indesiderabile da svolgere per ottenere un frutto “con il sudore della fronte”. Inoltre, il lavoro, che sarebbe stato vissuto piuttosto come un gioco, richiedeva un minimo di due e forse un massimo di quattro ore al giorno, poiché nessuno pensava di accumulare ricchezze per aumentare il “tenore di vita” perché, come osservava Clastres nella sua descrizione dei Guaranì, “il granaio della natura è sempre pieno” – e soprattutto, poiché lo sviluppo dell’equivocato senso di separatezza sarebbe stato ancora agli inizi, non si sarebbe ancora sperimentata una mancanza di plenitudine o di completezza tale da sentire il bisogno compulsivo di colmarla attraverso l’accumulo di beni e il consumo (a testimonianza del fatto che, sebbene per Marx ed Engels la condizione in questione sarebbe appartenuta al comunismo primitivo, contrariamente a quanto affermato da Mandel [1962] e dal marxismo in generale, quest’ultimo non sarebbe stato caratterizzato da scarsità o penuria)14.


Se, ad esempio, accettiamo l’esistenza di un “mondo fisico” e diamo credito, in misura maggiore o minore, alla scienza, dovremo tenere conto del fatto che la fisica attuale implica molto chiaramente che tutti i fenomeni sono parcelle, astratte dalle funzioni percettive e mentali, di un continuum “di energia” in cui, in quanto tale, non esistono divisioni, lacune, spazi vuoti o sostanze diverse da questa energia. La visione del mondo prevalente potrebbe indurci a pensare che ciò sia limitato ai fenomeni “materiali” – compreso l’organismo umano – ma in realtà non è così, perché anche i fenomeni “mentali” – compresa la nostra coscienza individuale – dovrebbero far parte di questo continuum. In effetti, sulla base della fisica attuale, dovremmo concludere che i nostri pensieri e le nostre esperienze hanno come controparte fisiologica gli impulsi elettrochimici che hanno luogo nei neuroni del cervello e che, come questi ultimi, fanno parte del continuum energetico. Inoltre, anche i nostri pensieri e le nostre esperienze dovrebbero essere configurazioni del continuum energetico, che in quanto tali non sarebbero di per sé separate dal resto del continuum.


Secondo la Teoria del campo unificato di Einstein, il continuum energetico che è l’universo non ha spazi vuoti e le teorie più recenti non fanno altro che includere in questo continuum un numero maggiore di forze fondamentali. Dal punto di vista della fisica attuale è quindi necessario concludere che la nostra condizione originaria è la totale completezza. Anzi, sarebbe proprio l’illusoria rottura di questa condizione con l’apparizione della dualità soggetto-oggetto a introdurre in essa l’illusione di una lacuna, di un vuoto: sul piano spaziale ci sperimentiamo come se fossimo distanti dalla pienezza assoluta dell’unico campo di energia che è l’universo, mentre sul piano temporale sentiamo di essere distanti dalla pienezza assoluta dell’adesso indiviso (per una giustificazione più dettagliata, in termini di fisica attuale, di questa conclusione, si veda la nota).15 In ogni caso, tutto ciò sarebbe l’effetto di aver caricato la triplice struttura direzionale del pensiero con l’illusione della verità, dell’autoesistenza, della sostanza, dell’importanza, ecc. e quindi di sperimentare tutto in termini del divario soggetto-oggetto e di assumere questa dualità come data e assoluta – il che, come già notato, costituisce il secondo aspetto dell’avidyā.


Allo stesso modo, quando sperimentiamo il continuum sensoriale, che a questo punto appare come un oggetto, come una miriade di entità intrinsecamente separate, questo è l’effetto di aver caricato i pensieri intuitivi che partecipano alla percezione con un’illusione di verità, di autoesistenza, di sostanza, di importanza, ecc. e quindi di prenderli come qualcosa di dato e assoluto – il che, come già notato, costituisce il terzo aspetto dell’avidyā.


Sopra abbiamo dato per scontata l’esistenza di un universo fisico come interpretato dalla fisica attuale. Se, al contrario, dovessimo assumere che non esiste un mondo fisico a parte la nostra esperienza, arriveremmo alla stessa conclusione, perché anche le nostre sensazioni sono un continuum, e le nostre sensazioni non sono qualcosa di separato o esterno alla nostra capacità Gnitiva – perché possono manifestarsi solo in questa capacità, proprio come i riflessi in uno specchio o in uno stagno non sono al di fuori dello specchio o dello stagno, ma si manifestano in essi – così che per quanto riguarda la sensazione che esista un soggetto mentale che si confronta con oggetti separati e indipendenti da esso, e che l’universo sia una miriade di entità intrinsecamente separate, si devono trarre esattamente le stesse conclusioni esposte nei due paragrafi precedenti.


Questo può sembrare inverosimile, ma di fatto se esistesse una base fisica per l’esperienza, essa non assomiglierebbe affatto a quest’ultima: come possono le vibrazioni dell’aria assomigliare al suono che sentiamo? O i fotoni assomigliare alla luce che vediamo? E così via. E, in effetti, nessuno di noi ha mai “messo la testa” fuori dalla propria esperienza per vedere che c’è qualcosa o che non c’è nulla al di fuori di essa. È un dato di fatto, quindi, che la nostra esperienza del mondo è costruita dai nostri processi mentali (il senso comune dà per scontato che siano dipendenti dal cervello e dal sistema nervoso, anche se in verità l’esperienza dell’esistenza di un cervello e di un sistema nervoso è costruita da quegli stessi processi). Di conseguenza, dovrebbe essere chiaro che, quando parlo di ciò che è dato, non sto negando che per la scienza prevalente le nostre sensazioni siano prodotte da processi neurologici ecc. Quello che voglio sottolineare è che la base sensoriale della nostra esperienza – che dipenda o meno dai processi in questione – è un continuum analogico che viene distorto quando, percependolo in termini di contenuti del pensiero, i quali sono digitali e come tali discontinui, lo percepiamo come se fosse esso stesso digitale e discontinuo. In effetti, è una distorsione percepire questo continuum indiviso come un insieme di entità sostanziali/autoesistenti che a loro volta sarebbero di per sé buone, cattive o neutre; belle, brutte o regolari; ecc.16


Tornando alla concezione dell’evoluzione spirituale e sociale dell’essere umano come processo di degenerazione guidato dal graduale sviluppo dell’avidyā, vale la pena notare che, nel nostro tempo, le nostre azioni hanno prodotto risultati che contraddicono le nostre intenzioni a tal punto da aver creato una situazione insostenibile: il progetto moderno, che avrebbe cercato la creazione di un paradiso terrestre attraverso la scienza e la tecnologia, ci ha portato sull’orlo dell’estinzione. Ciò significa che l’esacerbazione dell’avidyā ha fatto sì che si raggiungesse la soglia in cui la contraddizione insita nella combinazione di ignoranza e distorsione della condizione reale è diventata così estrema e così evidente da far nascere sia l’esigenza di sradicare l’avidyā, sia la possibilità di farlo.


Sembra che sia dovuto a quanto detto sopra il fatto che sempre più persone cerchino i sentieri spirituali che mirano all’eliminazione dell’avidyā in ciò che è noto come Risveglio, Illuminazione, Buddità, ecc. e si impegnino nella loro pratica. Ciò coincide con le profezie dell’insegnamento Dzogchen che prevedono che questo insegnamento si diffonderà nel nostro tempo come mai prima d’ora, e anche con le profezie che si trovano nel Tantra Kālacakraa e in alcune tradizioni ad esso associate che – in coincidenza con le Apocalissi (sia quella attribuita a Giovanni Evangelista che quelle dichiarate apocrife dalla Chiesa cattolica) – preannunciano l’avvento di un millennio di spiritualità, armonia e plenitudine. (Si noti che quando faccio questa osservazione non intendo fare una profezia, ma solo attirare l’attenzione su una coincidenza che potrebbe essere usata per ispirare e guidare l’indispensabile trasformazione della nostra coscienza, della nostra società e del nostro rapporto con il resto dell’ecosistema).





a “L’uomo è un lupo per l’uomo” (homo homini lupus est). Quest’idea è in armonia con la visione che ebbe Thomas Hobbes del ‘contratto sociale’ e, di fatto, il suddetto autore vi fece riferimento, contestualizzandola.


b Con questo termine intendo l’ampio continente che viene arbitrariamente diviso in Asia ed Europa e non, come nel suo uso attuale, una regione che comprenderebbe solo parte dell’Europa e parte dell’Asia.


a In sanscrito satyayuga; in tib. dendén (Wylie, bden ldan); cinese 黃金時代 (Hànyǔ Pīnyīn, huángjīn shídài; Wade-Giles, huang2-chin1 shih2-tai4).


b In sanscrito kṛtayuga; in tib. dzogdén (Wylie, rdzogs ldan); in cinese 圆满时 (Hànyǔ Pīnyīn, yuánmǎn shí; Wade-Giles, yüan2-man3 shih2).


c Pāḷi avijjā; tib. marigpa (Wylie, ma rig pa); cinese 無明 (Hànyǔ Pīnyīn, wúmíng; Wade-Giles, wu2-ming2).


a In Wylie, rang rig.


b In Wylie, rig pa; in cinese 明 (Hànyǔ Pīnyīn, míng; Wade-Giles, ming2).


c O svasaṃvittiḥ (oggi solitamente traslitterato come svasaṃvitti); in cinese 自 證 (Hanyǔ Pīnyīn, zìzhèng; Wade-Giles, tzu4-cheng4) / 自覺 (Hanyǔ Pīnyīn, zijue; Wade-Giles, tzu4-chueh2).


d In sanscrito tathatā; in tib. dezhinnyi (Wylie, da bzhin nyid); in cinese 眞如 [性] (Hànyǔ Pīnyīn, zhēnrú [xìng]; Wade-Giles, chen1-ju2 [hsing4]).


e In sanscrito dharmatā; in tib. chönyi (Wylie, chos nyid): in cinese 法性 (Hànyǔ Pīnyīn, fǎxìng; Wade-Giles, fa3-hsing4).


f In sanscrito dharmadhātu: tib. chöying (Wylie, chos dbyings); in cinese 法界 (Hànyǔ Pīnyīn, făjiè; Wade-Giles, fa3-chieh4).


g In sanscrito paramārthasatya; in tib. nam drangpai dondam (Wylie, rnam grangs pa’i don dam): in cinese 真諦 / 第一諦 (Hanyǔ Pīnyīn, zhēndi / diyīyi; Wade-Giles, chen1-ti4 / ti4-i1-i4); Jap. shintai / shogitai; ecc. Questo termine contrasta con il sanscrito saṃvṛtisatya; in pāḷi sammutisacca; in tib. kundzob denpa (Wylie, kun rdzob bden pa); in cinese 世俗諦 (Hanyǔ Pīnyīn, shìsú dì; Wade-Giles, shih4-su2 ti4) o semplicemente 俗諦 (Hanyǔ Pīnyīn, súdì; Wade-Giles, su2-ti4); in giapponese sezokutai o zokutai; in cor. sesok che o sokche.


a In particolare nel volume II di Chöphel, G. e Capriles, E. (non pubblicato).


b In pāḷi avijjā; in tib. marigpa (Wylie, ma rig pa); cinese 無明 (Hànyǔ Pīnyīn, wúmíng; Wade-Giles, wu2-ming2).


c Nel sistema di traslitterazione Wylie, ma rig pa; in cinese 無明 (Hànyǔ Pīnyīn, wúmíng; Wade-Giles, wu2-ming2).


a In tibetano, mongchá (in Wylie, rmongs cha).


b Ovvero, dotati di un’esistenza, un’assolutezza, un valore e un’importanza che in realtà non hanno, e/o considerati cose o entità sostanziali quando in realtà non lo sono.


a In sanscrito satyayuga; in tib. dendén (Wylie, bden ldan); in cinese 黃金時代 (Hànyǔ Pīnyīn, huángjīn shídài; Wade-Giles, huang2-chin1 shih2-tai4)


b In sanscrito kṛtayuga; in tib. dzogdén (Wylie, rdzogs ldan); in cinese 圆满时 (Hànyǔ Pīnyīn, yuánmǎn shí; Wade-Giles, yüan2-man3 shih2).


c In sanscrito apratiṣṭhitanirvāṇa; tib. minepai myangdé (Wylie, mi gnas pa’i myang ‘das); in cinese 無住涅槃 (Hànyǔ Pīnyīn, wúzhù nièpán; Wade-Giles, wu2-chu4 nieh4-p’an2).


a In Wylie, rmongs cha.


b In Wylie, rmongs.


c In Wylie, cha.


d In Wylie: ting nge ‚dzin. Spesso nell’insegnamento Dzogchen il termine in questione indica gli stati contemplativi in cui si manifesta il rigpa.


e In tib. kunzhi (Wylie: kun gzhi); in sanscrito ālaya; in cinese 来源 (Hànyǔ Pīnyīn, láiyuán; Wade-Giles, lai2-yüan2).


a In sanscrito, trimaṇḍala; in tibetano, khorsum (nella traslitterazione Wylie, ‘khor gsum); in cinese, 三輪 (Hànyǔ Pīnyīn, sānlùn; Wade-Giles, san1-lun4).


a In sanscrito, arthasāmānya; in tibetano, dönchí (nella traslitterazione Wylie, don spyi); in cinese; 總事 (Hànyǔ Pīnyīn, zǒngshì; Wade-Giles, tsung3-shih4) o 總義 (Hànyǔ Pīnyīn, zǒngyì; Wade-Giles, tsung3-i4). Questo termine esiste sia nell’insegnamento Dzogchen sia nel buddhismo Mahāyāna, dove è stato coniato da ācārya Dignāga.


b In sanscrito kalpa; in tib. kalpa (Wylie, kal pa o bskal pad); in cinese 劫 (Hànyǔ Pīnyīn, jié; Wade-Giles chieh2) o 劫波 (Hànyǔ Pīnyīn jiébō; Wade-Giles chieh2-po1); gr. aion (αίών).


a In sanscrito kṛtayuga; in tib. dzogdén (Wylie, rdzogs ldan); in cinese 圆满时 (Hànyǔ Pīnyīn, yuánmǎn shí; Wade-Giles, yüan2-man3 shih2).


b In sanscrito satyayuga; in tib. dendén (Wylie, bden ldan); cinese 黃金時代 (Hànyǔ Pīnyīn, huángjīn shídài; Wade-Giles, huang2-chin1 shih2-tai4).


a 文子; Wade-Giles, Wen2-tzu3.


b 老子; Wade-Giles, Lao3-tzu3.


c 陰; Wade-Giles, yin1.


d 陽; Wade-Giles, yang2.


e 伏羲; Wade-Giles, Fu2-hsi1.


f 神農; Wade-Giles, Shen2-nung2.


g 黄帝; Wade-Giles, Huang2-ti4.


h 商殷; Wade-Giles, Shang1-yin1.


i 周朝; Hànyǔ Pīnyīn, Zhōucháo; Wade-Giles, Chou1-ch‘ao2.


a 道; Hànyǔ Pīnyīn, dào; Wade-Giles, tao4.


b 道; Hànyǔ Pīnyīn, dào; Wade-Giles, tao4.


a Sánsc. kṛta.


b I dadi a quattro facce sono un tetraedro (una piramide a tre facce più la base, in modo che ognuna delle quattro superfici sia un triangolo equilatero), ma ognuno degli angoli è stato arrotondato per permettere ai dadi di rotolare.


c In tibetano, dzogden (Wylie, rdzogs ldan).


d 圆满時 (abbreviato, 圆满时); Wade-Giles, yüan2-man3 shih3.


e Sansc. kṛtayuga; in tib. dzogdén (Wylie, rdzogs ldan).


f Sansc. satyayuga; in tib. dendén (Wylie, bden ldan).


g Sansc. tretāyuga; in tib. sumdén (Wylie, gsum ldan).


h Sansc. dvāparayuga; in tib. nyidén (Wylie, gnyis ldan).


i Sansc. kaliyuga; in tib. tsödén (Wylie, rtsod ldan).


a Sansc. satyayuga; in tib. dendén (Wylie, bden ldan).


b Sanscrito: dharmayuga; in tib. chödén (Wylie, chos ldan).


c Sansc. kaliyuga; in tib. tsödén (Wylie, rtsod ldan).


d In tib. tönpa (Wylie, ston pa).


e Wylie, gshen rab mi bo che.


a Ŷalāl ad-Dīn Muḥammad Balkhī (persiano جلالالدین محمد بلخى), chiamato anche Ŷalāl ad-Dīn Muḥammad Rūmī (persiano جلالالدین محمد رومی), e popolarmente conosciuto come Maulānā [persiano مولانا] Ŷalāl ad-Dīn Muḥammad Rūmī.


b Shams-i-Tabrīzī (persiano: شمس تبریزی˝) o Shams al-Din Mohammad, 1185-1248.


c Persiano: حسن صباح. In arabo: حسن الصباح˝/Hassan aṣ-Ṣabbāḥ, Hasan ibn Sabbah, Hassan Ben Sabbah (1050-1124).


d C. 858 – 26 marzo 922 (Hijri c. 244 AH-309 AH); arabo, منصور الحلاجý (Mansūr al-Hallaŷ); persiano, حمنصور حلاج (Mansūr-e Hallāŷ; nome completo Abu l-Muzig al-Husayn ibn Mansur o, nella traslitterazione usata dagli anglosassoni, Abū al-Muġīṭ Husayn Manṣūr al-Ḥallāğ).


a Greco politonico: λόγος.


b 道; Hànyǔ Pīnyīn, dào; Wade-Giles, tao4.


c In sanscrito tathāgatagarbha o sugatagarbha; in tib. dezhin shegpai nyingpo (Wylie, da bzhin gshegs pa’i snying po] o semplicemente dezhin nyingpo (da bzhin snying po); cinese 如來藏 (Hànyǔ Pīnyīn, rúláizàng; Wade-Giles, ju2-lai2-tsang4). Il buddhismo cinese privilegia sánsc. buddhatā, buddhadhātu e buddhatva (in tib. sangyekyi kham [Wylie, sangs rgyas kyi khams] o semplicemente sangyeñí [sangs rgyas nyid]; cinese 佛性 [Hànyǔ Pīnyīn, fóxìng; Wade-Giles, fo2-hsing4]).


d In sanscrito dharmatā; in tib. chönyi (Wylie, chos nyid); in cinese 法性 (Hànyǔ Pīnyīn, fǎxìng; Wade-Giles, fa3-hsing4
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