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INTRODUZIONE

 

1. Considerazioni preliminari.

Indipendentemente dal suo peculiare carattere, nell’àmbito della storia delle religioni e delle filosofie, e dalla grandezza dell’Uomo che ne fu il creatore, il Buddhismo si presenta come uno dei momenti fondamentali della storia e come una delle «innovazioni» principali nell’evoluzione dello spirito umano.

Sorto nel medesimo periodo in cui, al tramonto delle antiche esperienze mistico-religiose, si affermava nel grande spazio delle culture superiori, dalla Grecia arcaica alla Cina dei tardi Chou, una nuova esperienza del mondo, sotto le specî del pensiero razionale, il Buddhismo consacra il potere di questo genere di pensiero a guidare l’uomo verso la salvezza, e la sua validità per la conoscenza di un mondo di per sé insostanziale, ma non di meno empiricamente reale, al quale le intuizioni mistiche dei veggenti e degli ispirati dei tempi trascorsi non offrivano più alcuna interpretazione valida ai fini della Liberazione umana.

In effetti, il carattere del Buddhismo che di primo acchito balza evidente è l’importanza data all’esperienza cosciente, non solo nei sublimi stati dell’interiorizzazione mistica, bensì nella comune vita di ogni giorno. Questa esperienza cosciente non è concepita come un insieme di dati soggettivi, proprî alla risonanza individuale di eventi o fatti esteriori, ma è ritenuta la dimensione stessa della realtà. Ciò significa che il Buddhismo assume implicitamente che la realtà è tale solo perché l’uomo tale se la concepisce e rappresenta, secondo determinate concatenazioni di pensieri; che questi pensieri sono, in definitiva, subordinati ad una coscienza (citta)1 che è la loro datrix formarum, la «vuota» (śūnya) matrice in cui essi si individuano; che solo su di essa deve operare l’asceta. Meglio: il compito dell’asceta è di far sì che essa stessa gli si riveli nella sua originaria trasparenza, ove tutte le sostanze si vanificano per la loro fondamentale insostanzialità (scrt.: an-ātmatā; pāli: anattā); e che questa coscienza si attua primordialmente quale coscienza di sé priva di oggetto, o che ha se stessa come oggetto.

In conseguenza a queste premesse, la realtà dei «fatti», dei quali la vicenda umana è contessuta, si risolve in una serie di «accadimenti», la dimensione soggettiva dei quali è data dall’esperienza cosciente dello stesso individuo che li patisce e quella oggettiva dall’azione che, come risultato, attraverso questi fatti si manifesta.

Ora, se fin qui si è parlato di «esperienza cosciente» piuttosto che di «esperienza pensante», è perché sembra che quest’ultima abbia, nel Buddhismo, un valore propedeutico, quindi provvisorio, rispetto a quella, il limite dell’esperienza pensante essendo l’astrattezza che, nel «colorirsi» dell’oggetto particolare che essa si rappresenta, oblia l’atto di coscienza da cui la rappresentazione dell’oggetto è sorta, omogeneo alla realtà tutta.

In ciò il Buddhismo si situa ad un polo opposto a quello della Filosofia greca: procede per sintesi, l’analisi essendo semplicemente la giustificazione razionale ad un Vero già intuitivamente sperimentato.

Si è parlato del fatto che la serie degli avvenimenti che all’uomo comune appaiono come «fatti» di destino sono, secondo il Buddhismo, il mero risultato di atti dei quali l’individuo è responsabile. Il Buddhismo assume, a tale riguardo, una posizione che è praticamente la stessa degli altri sistemi filosofico-religiosi dell’India. Il destino dell’uomo è il risultato delle scelte da lui stesso compiute in questa o in precedenti esistenze. Di conseguenza dipende esclusivamente dalla sua azione (karman, kamma) se egli otterrà buono o cattivo destino, un frutto (phala) piacevole o doloroso nella successiva esistenza. L’economia soteriologica del Buddhismo si fonda, quindi, sulla libertà che ha l’uomo di scegliere e di agire, a sua volta basata sul fatto che l’uomo è essenzialmente «coscienza», una «coscienza», quindi, omogenea alla realtà che lo circonda, che gli è apparentemente esteriore poiché si dispiega in una serie di avvenimenti proiettati nello spazio e nel tempo, dimensioni, queste ultime categorie, della relativa «ignoranza» (avidyā, avijjā) del soggetto che le sperimenta.

Psicologicamente, ancor prima che dogmaticamente, il Buddhismo si distingue però profondamente dai sistemi dell’India tradizionale per il fatto che la sua particolare Via (mārga, magga) verso la liberazione (mokṣa, mokkha), esclude appigli o sostegni in ordini di realtà trascendenti: maestri, tradizioni, rivelazioni dall’alto. L’uomo si deve basare sulle sue forze attuali, non su quelle elargite da divinità o da altra specie di intermediarî per giungere alla «suprema dimora della pace» (p. ….. paramaṃ sāntipadaṃ), la quale dimora non è già uno stato o una condizione, ma piuttosto un non-stato, una non-condizione, dato che in essa si avvera l’estinzione (nir-vāṇa, nibbāna) di tutte le possibili condizioni di esistenza, quelle per cui si dice che l’esistere è un «flusso» (saṃsāra) continuo e privo di significato di esperienze dolorose, piacevoli o indifferenti, l’un l’altra condizionate.

Questa Estinzione, che è la mèta ultima dell’ascesi buddhica, presuppone la vanificazione totale di quell’essere al quale si dà generalmente il nome di «io», e che il Buddhismo identifica, invece, nei cinque «componenti» (skandha, khandha) dell’entità psico-fisica umana: anche in questo caso il divario fra il Buddhismo e gli altri sistemi indiani è grande. Questi rivolgono tutta la loro terapia soterica all’enucleazione ed all’isolamento di un «io assoluto», lo ātman (lett. «se stesso»), sepolto nella coscienza umana; quello, invece, si volge alla realizzazione di un assoluto vuoto, implicitamente coscienziale, nel quale dispaiono «io» e «non-io», i termini, cioè, tra i quali si dipana la vicenda esistenziale.

Una terza differenza è quella data dalla diversa accezione del termine Dharma. Mentre, nei sistemi tradizionali indiani, Dharma riveste il significato di Ordine cosmico e morale (lo Ṛtà vedico), al quale ci si adegua compiendo i sacri riti ed osservando le prescrizioni etiche, allo scopo di trasporsi in un’entità divina, nel Buddhismo, invece, il Dharma o, meglio, il Sad-dharma (la «Buona Legge») è di là da qualsiasi possibile condizione di esistenza, di là dal medesimo Ordine cosmico il quale, in ultima analisi, è una forma di saṃsāra, lo scorrere indefinito e non significante di esistenza in esistenza. Il Dharma buddhico non tende allo sviluppo di un dio o di un superuomo dall’entità umana: si propone, semplicemente, di distruggere la catena delle esistenze, dalle quali è vincolato l’uomo nel suo perpetuo trasmigrare. Il Nirvāṇa, a cui conduce il Dharma, si pone infatti di là da ogni possibile condizione di essere come pure di non-essere, inverandosi come una quiete (śānti, sānti) assoluta, autotrasparente, non turbata dalla presenza di alcun possibile oggetto di conoscenza, dato che anche questo ha cessato di esistere.

Questo Dharma non è pervenuto agli uomini per il tramite di una supposta rivelazione divina, ma è stato scoperto mercé lo sforzo individuale e solitario di un Uomo storicamente vissuto, come storicamente avvenute sono le vicende alle quali, con pedante precisione, fanno riferimento le opere del Cànone buddhista. Quest’Uomo, divenuto ideale di perfezione interiore per gran parte dell’umanità vivente ad Oriente ed a Settentrione dell’India, fino al Giappone compreso, è stato chiamato dai suoi contemporanei, oltre che da se stesso, il Buddha, vocabolo che in sanscrito indica Colui che si è Risvegliato (dalla radice budh, svegliarsi, cfr. il russo pro-budit’sya, pro-buždat’sya).

Se innovatore fu indubbiamente colui che assunse questo titolo, il nome di Buddha ed il concetto relativo non costituiscono una novità nella tradizione religiosa dell’India: il Cànone riferisce la storia del brāhmaṇa che si mette alla ricerca del Buddha, del quale già parlavano le antiche tradizioni, quando viene a sapere che un uomo siffatto si era finalmente incarnato sulla terra. Lo stesso atteggiamento del sacerdote Asita (v. post) dimostra come l’idea della venuta di un Risvegliato, contemporaneamente Sovrano Universale, per interiore degnità, non costituisse una concezione peregrina nell’India del VI secolo a. C. Per Buddha si intende, in senso lato, un essere illuminato scopritore, o portatore, di una disciplina ascetica adatta a condurre alla Liberazione gli uomini di un particolare evo (yuga) o di un determinato grande ciclo (kalpa). Secondo le dottrine posteriormente elaborate, di Buddha ce ne sono stati parecchi in passato, ed altri ce ne saranno in futuro (il prossimo sarà Maitreya, cinquemila anni dopo il Buddha storico del quale ci occupiamo): ognuno di loro trasmette all’umanità una diversa formulazione del Dharma eterno, adeguata alle cambiate disposizioni interiori degli uomini. Dottrina parallela a questa è quella brahmanica dei diversi avatāra («discese») di Viṣṇu, con differenti forme, nelle varie epoche. Inoltre questa teoria, che è anche simile a quella iranica del Salvatore, Saošyant, ed a quella del Messia ebraico, da questa derivata, si differenzia considerevolmente da loro per due caratteri: che la possibilità di salvezza offerta agli uomini si ripete, in pratica, ad ogni ciclo, e non si presenta una volta per tutte alla fine della storia, e che questa salvezza non è condizionata ad una trascendenza di ordine sovrannaturale e religioso, come di Salvatore rispetto a salvato.

Il Buddha è, in pratica, l’incarnazione totale dell’elemento «risveglio», o «illuminazione», bodhi, che è presente in ogni uomo. Anzi, il Risveglio, implicito nel nome di «Buddha», allude di converso alla situazione di «sonno» nella quale giace l’uomo ordinario, per cui egli ingenuamente assume quale realtà assoluta, a sé stante, un mondo generato dalla sua medesima illusione (māyā), condizionata, a sua volta, dalla primordiale Nescienza, che in lui costituisce la più profonda natura, supporto (upadhi) alla sua vita di rappresentazioni ed azioni.

Di relativamente reale, dice il Buddha, vi è soltanto il continuo susseguirsi (santāna, o santati) di punti instanti, che soggettivamente formano il tessuto dell’esperienza di ognuno: cioè a dire, quella che è la sostanzialità degli enti, per il Buddhismo, si volatizza da una parte nel loro reciproco condizionamento, e, dall’altra, nel fatto che essi si avvertono soltanto ed unicamente nella misura in cui sono il labile sostegno (āśraya) di un’esperienza soggettiva.

Questi punti instanti, con un’amfibologia che bisogna sempre avere presente, sono chiamati anche essi «dharma» (che per comodità trascriveremo, con questo significato, in minuscola), in quanto rappresentano il minimum di «sostegno» (dalla radice dhṛ, reggere, donde dharma, cfr. latino forma) per un’esperienza cosciente rivolta ad un mondo esteriorizzato. E la causa del loro continuo apparire e scomparire, che si riveste della indefinita varietà degli eventi, ai quali l’uomo va incontro, è da riferirsi alla responsabilità di lui stesso che li sperimenta poiché, come si è detto, è soltanto lui che, con la sua azione, provoca il loro rapprendersi quale «frutto» (phala), in un fatto o in un avvenimento particolare. Buddha, si è detto, è Colui che si è Risvegliato e, con lo «svegliarsi», sperimenta l’insostanzialità del mondo, la quale, finché non viene realizzata, direttamente vissuta, cioè, si esprime nell’uomo come fato, oscura angoscia, dolore (duḥkha, dukkha). Il dolore, che è la legge della vita nel saṃsāra, perché inerente all’esperienza dell’«altro», è, pertanto, luce (o illuminazione, nel senso di bodhi) non restituita alla sua sfera di consapevolezza: esso è perciò l’impulso segreto (bodhi-citta, «pensiero della illuminazione») che urge l’uomo alla ricerca della Liberazione, dato che l’uomo, nella sua più profonda essenza (se di «essere» si può parlare) è coscienza, consapevolezza.

Questa coincidenza di «essere» e di «pensare» forma uno dei caratteri più evidenti della filosofìa buddhista e giustifica la sua disciplina ascetica, fondata sull’approfondimento dell’elemento cosciente e sull’ampliamento della sua sfera di azione. Ciò conferisce al Buddhismo, pur così dolcemente «francescano», un tono continuo di distacco, di freddo realismo, di chiarezza astratta, ed in certo modo lo rende comprensibile all’uomo moderno, portato alla critica spietata di se stesso ed all’obiettiva valutazione del mondo dei fatti. Proprio per queste sue premesse il Buddhismo ha sviluppato ben presto una raffinata psicologia, intesa a sceverare nell’uomo il suo profondo essere-coscienza, matrice della futura liberazione, dalla ganga delle impressioni, attitudini innate (saṃskāra, saṅkhāra), abitudini inveterate diventate «complessi» (vāsanā), psichismi ed emozioni fondati sulla natura «naturata», propria ad ognuno, la quale, giusto perché è il mero veicolo di incarnazione dell’uomo sulla terra, rappresenta proprio ciò che l’uomo non è.

L’uomo è quindi di per sé, senza saperlo, un Buddha, cioè la perenne attuazione della bodhi: il fatto di «svegliarsi» alla conoscenza di ciò rappresenta la sua liberazione. Si tratta, naturalmente, di una conoscenza preter-razionale e non dialettica, di una Gnosi (prajñā, paññā), la cui conquista verrà denotata dalla posteriore metafisica del Grande Veicolo come «revulsione dell’appoggio» (āśraya-parāvṛtti), l’«appoggio» essendo costituito dai vari upadhi, substrati, ai quali si è accennato.

 

 

2. Il Buddha e la sua predicazione.

All’epoca in cui apparve il Buddha l’India settentrionale era divisa in un gran numero di Stati, relativamente indipendenti, l’assetto politico e sociale dei quali rifletteva ancora le condizioni ivi stabilite dagli Arii conquistatori. Governati da un’aristocrazia di guerrieri (kṣatriya, khetthiya), rispettosa ma non sottomessa alla casta dei sacerdoti (brāhmaṇa), come avverrà nell’India posteriore fino praticamente ai giorni nostri, vi erano quattro regni (Magadha, attuale Bihar - capitale Rājagṛha, più tardi sostituita da Pāṭaliputra, attuale Pāṭna; a nw. il Kośala - capitale Śrāvastī; ad est il regno dei Vatsa - capitale Kauśāmbī, attuale Allāhābād; a sud il regno degli Avanti - capitale Ujjayinī, attuale Ujjain), circondati da un insieme di stati feudali, alcuni dei quali retti a regime oligarchico, altri, invece, a regime gentilizio-patriarcale, i capi dei quali si ornavano dell’appellativo di re (rāja, rājan), come i patres familias romani del buon tempo antico. Fra costoro si segnalavano la confederazione dei Vṛjji (pāli: Vajji), formata da otto stati (o meglio «clan»), fra i quali quello dei nobilissimi Licchavi di Vaiśālī (Vesālī), i Malia di Kuśinagara e di Pāvā, gli Śākya (pāli: Sākiya, «i Potenti») di Kapilavastu, semi-vassalli del re di Kośala e contribali del Buddha, che dal loro nome ebbe l’appellativo di Śākya-muni, «l’Asceta degli Śākya».

Pare che le condizioni economiche di questi paesi fossero fiorenti, il loro assetto sociale stabile ed equilibrato. Principali loro risorse erano l’agricoltura, l’artigianato ed il commercio, quest’ultimo esercitato anche con paesi lontanissimi, si dice pure con la Bactriana e l’attuale Malesia. L’organizzazione delle caste — anche per l’indiretta testimonianza che ne abbiamo nelle Upaniṣad antiche — non era impenetrabile, specializzata e ritualmente coercitiva come nei tempi successivi. Gli kṣatriya, si è detto, dominavano il paese, anche perché — supponiamo — discendenti dalle schiere degli Arii che forse mezzo millennio prima l’avevano conquistato; fra di loro non era raro trovare l’asceta solitario che, abbandonato il mondo, si dedicava, nella solitudine delle immense foreste, a ricercare i supremi Veri, lo studio dei quali era invece l’appannaggio ereditario della casta dei sacerdoti, i brāhmaṇa.

Il Buddha, come il Jina, suo contemporaneo, apparteneva alla casta guerriera, e come lui abbandonò il mondo: caso non infrequente, di cui abbiamo testimonianza nelle Upaniṣad, le quali già ci narrano di asceti kṣatriya capaci di superare i brāhmaṇa nella conoscenza mistica e nelle dispute teologiche.

Gli kṣatriya, in pratica, rappresentavano uno stimolo rinnovatore nell’India antica: molti movimenti religiosi e filosofici portano in realtà la loro energica impronta pragmatica di ricercatori. Difatti, in quella parte dell’India settentrionale, la casta degli kṣatriya era in pratica la classe dominatrice. Potenti, e spesso anche ricchi, i guerrieri si esercitavano nelle discipline che sono sempre state le loro, oltre al governo dei sudditi ed all’amministrazione della giustizia e dei beni tribali. Come fra gli kṣatriya, così presso i brāhmaṇa, che fra gli Arii dell’India detengono il primato spirituale, in quanto depositarî del bráhman, forza spirituale scaturente dal sacrificio vedico e dalla preghiera, non mancavano coloro che si dedicavano all’agricoltura o al commercio, talvolta abbandonando la casta di nascita.

Queste attività erano, in senso lato, proprie agli appartenenti alla terza casta, quella dei vaiśya (vessa), i borghigiani e campagnoli (cfr. il loro nome collettivo, viś, cfr. col latino vicus), produttori materiali della ricchezza. Al di sotto di queste tre caste tradizionali di Arii (Ārya, Ariya, ossia «Rispettabili», nome con cui designavano se stesse le stirpi bianche conquistatrici dell’India e della Persia, cfr. il moderno «Īrān»), organizzate approssimativamente secondo un modello ora tribale ora corporativo, esistevano, come nell’India attuale, le varie caste e sottocaste dei non-arii, gli śūdra, oltre a quelle dei meticci, dei «fuori-casta», eccetera. Bisogna però sottolineare che l’immagine di un’India antica come taluno la concepisce, popolata da una immensa folla di discendenti dei vinti non-arii, oppressi da un pugno di nobili e di «plutocrati» Arii, è totalmente falsa. I testi buddhistici stessi, come rileva il PISCHEL (Vita e Dottrina del Buddha, p. 16), ci convincono del contrario. Dappertutto troviamo, nell’India di allora, stati ben ordinati, presieduti da principi perenti, con città splendide e grandi, nelle quali fiorivano il commercio e l’industria, oltre a numerosi villaggi, ricchi di bestiame e di pascoli. Inoltre l’epoca in cui nacque il Buddha fu particolarmente importante per l’evoluzione spirituale dell’India. L’apparizione del Grande Illuminato, di poco posteriore a quella di un altro grande innovatore, il Jina (il «Vincitore»), anch’egli principe di casta guerriera, avviene in mezzo ad un grande fermento di idee e di impulsi. Ci troviamo quasi certamente al tempo della redazione delle Upaniṣad medie (quali la Śvetāśvatara, la Kaṭha, la Īśāvāsya, la Māṇḍukya, la Kena, la Taittirīya), in cui, sotto il segno di profonde esperienze yoghiche, si va delineando un potente sincretismo che animerà tutto il posteriore Brahmanesimo.

In particolare lo yoga, come categoria «a priori» dell’ascesi indiana, è certamente uno degli elementi più cospicui passati dalla tradizione mistico-filosofica indiana alla disciplina buddhica, tanto è vero che i contemporanei del Buddha riconoscevano in costui soprattutto lo yogin per eccellenza, chiamandolo col nome classico con il quale si denotava tale specie di asceti, cioè Muni, «Silenzioso». Vi è da osservare soltanto che lo yoga proprio al Buddhismo si presenta con una caratteristica totalmente originale, e cioè la mancanza di contenuti specifici che, oltre a sorreggere il processo meditativo, formino, per così dire, lo scopo ed il fine ultimo del medesimo (si vede, più avanti, l’esempio della disciplina dell’ānāpāna-sati). La disciplina meditativa del Buddhismo ha, al contrario, lo scopo di distruggere sistematicamente tutti gli appoggi, tutti i «supporti» (upadhi), perfino quelli proprî alla medesima meditazione, che vengono man mano riassorbiti uno nell’altro ed annichiliti nel corso della contemplazione.

Il quadro composito della società indiana, in quel tempo come oggi, era animato dalla presenza di numerosi asceti vaganti, ricercatori solitarî e torme di giovani che, al seguito di famosi maestri, peregrinavano durante la buona stagione per le campagne e le foreste, dediti allo studio ed all’ascesi. Quando giungeva la stagione delle piogge, che trasformava la piana gangetica in un immenso acquitrino, essi si fermavano in qualche parco presso la città, ove si costruivano capanne di fronde: queste sono in germe i futuri āśrama e vihāra, i monasteri che segneranno il cammino irresistibile del Buddhismo in India, Asia Centrale, Cina, Giappone e Indocina. In questi asceti erranti, che il Canone ricorda frequentemente come «i dipartiti» (parivrājaka, paribbājaka), sono da riconoscersi grosso modo due grandi gruppi: coloro che, pur riallacciandosi alla tradizione vedica, volevano interiormente ricercare l’essenza della preghiera e dell’atto sacrificale, dal quale scaturisce magicamente il bráhman, incarnazione dello Spirito Universale, e coloro che appartenevano a diversi movimenti innovatori i quali, invece, ritenendo la tradizione ormai superata ed inutile, si affidavano esclusivamente alle forze del pensiero e dell’ascesi pura (tapas) per realizzare la Liberazione, riscuotendo grandissimo successo. Questo successo era dato dall’interesse, veramente meraviglioso, per la Liberazione, dall’aspirazione metafisica ai Supremi Veri sentita dagli Indiani di tutti i tempi, fino ai giorni nostri, indipendentemente dalla loro casta, tradizione o razza. Non stupirà, perciò, apprendere come, ancor più che oggidì, nella prospera India di quei tempi fosse opera meritoria nutrire gli asceti e liberarli da ogni genere di preoccupazione materiale: re, principi, commercianti, agricoltori ed umili popolani facevano a gara per alimentare, provvedere del necessario ed ascoltare devotamente questi mendichi dello spirito. La loro presenza nella regione era, anzi, considerata arra di protezione celeste e benedizione divina. Fra gli strenui protettori del Buddha, ad esempio, abbiamo le insigni figure dei re Bimbisāra, o Śreṇika, di suo figlio Ajātaśatru, o Kūnika, sovrani del Magadha, e di Prasenajit, re del Kośala, ai quali il Buddha fu largo di consigli e di ammonimenti (frequentemente inascoltati!).

Nel panorama dell’India di quei tempi colpisce in modo particolare la nostra fantasia constatare quale libertà di spiriti e di costumi regnasse, libertà ben diversa dalle bigotte restrizioni e dagli irrigidimenti castali introdotti successivamente — in conseguenza, supponiamo, della crescente brahmanizzazione della sua civiltà. Gli stessi contribali del Buddha, gli orgogliosi Śākya, vengono nei suoi discorsi ricordati come gente che non si curava gran che dei brāhmaṇa, né li onorava in modo debito, e neppure manifestava loro quella formale sottomissione che è dovere di tutti gli kṣatriya: gli Arii indiani di allora ci sembrano molto più simili ai loro confratelli europei di quanto non lo siano stati nei tempi posteriori! Abbiamo, ad esempio, il fatto sorprendente, come nella Grecia antica, che le etère fossero tenute in molta considerazione. Non v’era città che non si gloriasse di qualche particolare «bellezza» locale, la cui compagnia era ricercata dalle persone distinte: si riteneva, anzi, che la dimestichezza con una «buona» etèra rappresentasse, in un certo modo, il completamento dell’educazione di un principe. Vi è da ritenere, a tale proposito, che questa circostanza, così contrastante con la corrente morale familiare indiana, di stampo profondamente patriarcale, fosse favorita dal carattere sacro che frequentemente gli Indiani hanno attribuito alla prostituzione, come viene dimostrato dai ricorrenti fenomeni di ierodulia (v., ad esempio, l’istituzione delle devadāsῑ, che risale evidentemente a concezioni sociali e religiose simili, se non identiche, a quelle vigenti nell’antico Oriente mediterraneo). Fra tutte queste etère che, a credere a certi passi del Canone, erano in numero pressoché sterminato, si stagliano figure di donne di qualità, come ad esempio Śrīmatī, sorella del medico di corte del re Ajātaśatru, e di Āmbapālī (scrt. Aṃrapāli), la a «bella» della città di Vaiśāli. che ebbe dal re Bimbisāra un figlio, divenuto poi il monaco Vimala-Koṇḍañña. Questa donna, che in seguito, assieme ad una schiera di consorelle, si convertì, rifiutò il dono di ben 100.000 monete d’oro, offertole dai giovani Licchavi, in cambio della rinuncia ad avere il Buddha come ospite a pranzo. Ella donò all’Ordine il celebre boschetto di manghi ove il Buddha andava volentieri a soggiornare con i suoi monaci. Dopo che ebbe ricevuto l’ordinazione divenne l’autrice di alcuni fra i più bei versi delle Therīgāthā (v. in seguito).

In questo ambiente vivace, ricco di stimoli e di inquietudini spirituali, nel momento di trasformazione e di assestamento di una grande civiltà dalle molteplici radici, si incarnò colui che sarebbe divenuto il Buddha, in una data che si è convenuto stabilire fra il 563 ed il 570 a. C. (altre tradizioni la riportano più indietro, verso il 623). Suo padre, Śuddhodana (Suddhodana, «dal puro alimento»), era il rāja della gente Śākya (Sākiya) che, come si è già detto, capeggiava la piccola confederazione dell’ [Uttara-] Kośala la cui capitale era Kapila-vastu. Pur essendo egli uno kṣatriya, si osserva che di stirpe era propriamente un Gotamide (Gautama, Gotama, cioè discendente da Gotama), ossia di una famiglia abitualmente considerata brahmanica perché originata dall’omonimo ṛṣi vedico. È molto importante, a tale riguardo, osservare come frequentemente il Buddha sia onorato nel Canone con l’appellativo di «discendente del Sole» (Sūrya-vaṃśa), allusivo al suo mitico antenato Ikṣvāku, re di Ayodhyā, il primo della stirpe solare, figlio di Manu Vaivasvata, il settimo dei Legislatori Universali, quello che governa la presente èra umana.

Śuddhodana aveva sposato due sorelle, Māyā o Māyādevī la prima, Mahāprajāpatī la seconda, anch’esse Gotamidi. Māyā, narrano le pie leggende, fu la donna che il Buddha, dal cielo dei Tuṣitāḥ (Tusitā) ove si trovava fra gli dèi, come mercede per le precedenti buoni azioni, scelse per compiere la «discesa in embrione» (garbha-avakrānti, gabbhāvakkanti): secondo le medesime leggende la sua concezione fu totalmente immacolata, trovandosi Śuddhodana e Māyā in un periodo di totale continenza religiosa. Le stesse fonti descrivono l’entrata del Bodhisattva (cioè «Buddha in potenza», letteralmente «Colui la cui essenza è Illuminazione» [bodhi], pāli Bodhisatta) nel fianco destro della madre addormentata, o sotto le specie di un elefante dalle sei zanne o di un bimbo di sei mesi. La concezione si sarebbe verificata nella notte di plenilunio del mese di āṣāḍha (giugno-luglio) 559 a. C., e, durante la gestazione, il corpo del futuro Buddha sarebbe stato nutrito da una goccia di ambrosia. In capo a dieci mesi lunari, nel plenilunio di vaiśākhā (aprile-maggio), il bimbo nacque nel parco di Lumbini, nelle vicinanze di Kapilavastu (att. Rummindei), ove, tre secoli più tardi, l’imperatore Aśoka (Asoka, 276-236 a. C.) innalzò una colonna con una iscrizione in memoria dell’avvenimento. Gli eventi immediatamente successivi a questa nascita sono simbolici della condizione di Sovrano Universale del Buddha: i sette passi in direzione nord, la determinazione dei quattro punti cardinali, il «ruggito del Leone» (siṃha-nāda) per stabilire il suo primato nel mondo, i sei tremiti della terra, la contemporanea nascita della sua futura sposa e di altri sei esseri sovrumani in qualche modo connessi all’esistenza terrena del Buddha.

Un particolare dei primi giorni della vita dell’infante, molto interessante per la sua somiglianza con l’analogo evento successivo alla nascita del Cristo, è quello della presentazione del neonato al tempo di Abhaya («il Senza Paura», divinità protettrice degli Śākya), ove il vecchio veggente Devala Asita, o Kāḷa Devala, «Devala il Nero», riconoscendo nel corpo del neonato i 32 segni fondamentali (lakṣaṇa, lakkhaṇa) e gli 80 secondari (anuvyañjana) dell’Uomo Cosmico (mahā-puruṣa), predisse che, una volta cresciuto, sarebbe diventato o un Sovrano Universale o, se avesse rinunciato al mondo, un Buddha, e pianse perché la sua tarda età non gli avrebbe consentito di arrivare fino a quel giorno. Il particolare qui riferito ha naturalmente indotto molti studiosi a compararlo con quello riferito dal Vangelo di Luca, 2, 25-36, ove si narra che il levita Simeone pianse di gioia, giacché era vissuto abbastanza per vedere il Messia, da lui subito ravvisato nel bimbo presentatogli in quel momento.

Al neonato fu imposto il nome di Siddhārtha (Siddhāttha), «Colui che ha realizzato lo scopo», o Sarvārthasiddha, «Colui che ha realizzato tutti gli scopi». Secondo la tradizione Māyā morì sette giorni dopo il parto, per cui il fanciullo venne affidato, fino al settimo anno di età, alle amorevoli cure della zia-matrigna Mahāprajāpatī, dalla quale nacque successivamente il fratellastro del Buddha, Nanda («Felicità»), detto il Bello (Sundara), futuro suo discepolo. Le successive narrazioni edificanti si dilungano a descrivere i particolari meravigliosi e miracolosi dell’infanzia e dell’adolescenza del futuro Buddha, la sua rivalità con il cugino Devadatta (il Giuda Iscariota del Buddhismo), l’affetto che gli portavano il fratellastro ed il cugino Ānanda. L’elemento che emerge da tutte queste narrazioni è il costante timore di Śuddhodana, in seguito alle profezie di Asita, che Siddhārtha, una volta giunto alla maggiore età, optasse per la condizione di Buddha anziché per quella — assai più vantaggiosa per la sua casata — di Re Universale (cakravartin). Narrano le pie leggende, a questo proposito, che il re aveva impartito ordini severi affinché il fanciullo non conoscesse l’esistenza del dolore delle umane vicende e neppure incontrasse alcuna testimonianza del genere di vecchiaia, malattia o morte, tale da suscitargli disgusto per la vita del mondo. Egli fu quindi allevato con ogni cura in un grande parco, attorno al quale Śuddhodana aveva fatto collocare delle sentinelle che vigilassero a questo scopo. Siddhārtha crebbe dotato di tutte le virtù desiderabili e divenne ben presto straordinariamente versato in tutte le branche dello scibile indiano (kalājñāna), sì da superare i suoi maestri. Giunto che fu all’età di sedici anni, il padre pensò di dargli moglie. I testi canonici mostrano, su tale argomento, un visibile imbarazzo, dato che la vita coniugale costituisce il massimo legame all’esistere, ciò che, per eccellenza, vincola al saṃsāra.

La giustificazione di tale avvenimento è che anche i Buddha del tempo passato erano stati, per un determinato periodo, capi di famiglia, prima di abbandonare il mondo.

Non si ha certezza del fatto che il bodhisattva abbia sposato una o due donne: è anche possibile che ne abbia avute addirittura tre. I nomi che ci sono stati tramandati sono però soltanto due: quello di Gopā, «Pastorella della Terra», e quello di Yaśodharā, «Portatrice di Gloria». La prima moglie era figlia dello Śākya Daṇḍapāni, la seconda figlia dello stesso, oppure dello Śākya Suprabuddha (Suppabuddha), oppure ancora dello Śākya Mahānāma. Tutti e tre i presunti suoceri sono ritenuti prozii del bodhisattva, quindi cugine le mogli: la tradizione, inoltre, ci rende noto che egli le aveva conquistate nel corso di uno svayaṃvara, una forma matrimoniale riservata alla casta guerriera, in cui è la sposa a scegliere il marito che le piace fra i varî pretendenti che si cimentano in una tenzone cavalleresca.

Nonostante il matrimonio e le gioie procurategli dal padre si avvicinava per Siddhārtha il momento in cui avrebbe abbandonato il mondo, compiendo il cosiddetto mahābhiniṣkramaṇa (mahābhinikkhamaṇa, «la Grande Dipartita»). Questo, oltre che dalla sua vocazione innata, gli venne ispirato dai quattro famosi incontri, che ebbero luogo durante altrettante uscite dal parco reale, avvenute per mezzo dell’auriga Chandaka (Channa), nonostante il divieto di Śuddhodana. Secondo i testi agiografici questi incontri altro non furono che visioni suscitate dagli dèi per rammentargli la missione che doveva compiere in terra. Queste furono quella di un vecchio decrepito, quella di un malato, quella di un cadavere che veniva portato verso la pira funebre e quella di un asceta, che serenamente procedeva per la sua strada, intento a sciogliersi dai legami col mondo. Le prime tre di queste quattro visioni indussero il bodhisattva a meditare sulla decadenza, il dolore e la morte incombenti su tutti gli esseri nati, qualunque sia la loro posizione nel mondo e nella società, la quarta, invece, lo fece riflettere sulla possibilità di crearsi interiormente un asilo nel quale trovare rifugio alla legge del dolore. Una strofe laudativa, profferita da una donna al suo passaggio, durante la quarta uscita dal palazzo, avrebbe suscitato in lui l’idea dell’estinzione del dolore, del nirvāṇa (nibbāna).

Si avvicinava la data in cui Siddhārtha avrebbe dovuto essere associato al trono paterno come yuvārājā, principe ereditario; la moglie, inoltre, dopo tredici anni di nozze infeconde, stava per partorirgli un figlio. Quindi, di lì a poco, egli avrebbe dovuto scegliere, o l’iniziazione regale, il cosidetto abhiṣeka («aspersione», «battesimo», dalla radice siñc, innaffiare), mirando allo stato di cakra-vartin, o il Risveglio e l’Illuminazione, bodhi, quindi la Salvezza.

L’occasione fu fornita dalla nascita del figlio. Quando gli annunciarono che il suo bambino era nato, proprio il giorno del ventinovesimo anniversario del padre (probabilmente nel 529 a. C.), egli pronunciò sovrapensiero le parole fatali: «Un Rāhula è nato, un vincolo è nato». «Rāhu-la» significa probabilmente «afferrato da Rāhu» (almeno tale è l’interpretazione tibetana «Sgra-gčan’ ajin»), dato che il bimbo era nato durante un’eclisse di luna, fenomeno che gli Indiani attribuiscono al dèmone Rāhu, il quale è creduto inghiottire il pianeta; evidentemente tutta la situazione (nascita del figlio, altro legame col mondo; la nascita, preludio alla decadenza ed alla morte, quindi al dolore; l’eclisse; la necessità di sfuggire alle mutevoli vicende della vita, eccetera) deve aver fatto balenare al Bodhisattva l’intuizione di come fosse impreteribile la necessità della sua fuga. Aggiungono le leggende che la visione dei cortigiani e delle danzatrici pesantemente addormentati nelle sale del palazzo, dopo il convito festivo, con i corpi sconciamente abbandonati, gli suggerì l’immagine di un carnaio di cadaveri, suscitandogli ancora maggior disgusto per il mondo. Data un’occhiata alla moglie che dormiva in un letto coperto di fiori, con la mano sul capo dell’infante, pensò che, se avesse preso il bambino per accarezzarlo, essa si sarebbe svegliata ed avrebbe ostacolato la sua partenza. Allora partì, montando sul cavallo Kanthaka, il quale nitrì dalla gioia in modo tale che avrebbe risvegliato tutta la città, se gli dèi non ne avessero attenuato la voce, e accompagnato dal fido scudiero — il quale era, secondo le tradizioni, più o meno un dio in incognito. Gli dèi aprirono le porte della città ed egli poté dileguarsi non visto e non sentito. Giunto che fu fuori della portata di suoi eventuali inseguitori cambiò le vesti principesche con quelle di un cacciatore incontrato nella selva e si recise le chiome con la spada. Il cavallo morì immediatamente, andando a rinascere fra gli dèi, mentre lo scudiero tornò indietro.

Fin qui la leggenda, i cui particolari sono stati trasfigurati in simboli mistici, o esagerati a scopo di edificazione morale, pur essendo basata su fatti storici dei quali non v’è ragione di dubitare. La parte successiva della sua biografia riguardando, invece, ciò che egli concretamente operò per raggiungere un fine ben chiaro, ci porta su un terreno molto più solido e verso fatti ben più credibili perfino degli eventi accaduti a personaggi e santi indiani vissuti in epoche relativamente vicine alla nostra. In ciò appare il carattere positivo del Buddhismo che, pur negando un valore assoluto alla storia ed alla dialettica dei suoi avvenimenti, entra nella storia e situa nella storia i suoi eventi in un modo assolutamente definito.

Divenuto un asceta itinerante Siddhārtha raggiunge Vaiśālī (Vesālī), ove diventa discepolo del brāhmaṇa, Ārāḍa Kālāma, o Kālāpa (Āḷāra Kālāma), che insegnava la teoria cosidetta «della sfera del nulla», alla cui realizzazione si accedeva mediante un esercizio di meditazione detto «dell’adeguamento» (samāpatti). Rapidamente Śākyamuni padroneggiò tale disciplina in modo tale che il maestro cercò di associarselo all’insegnamento. Ma egli, insoddisfatto della dottrina, rifiutò, recandosi poi a Rājagṛha, capitale del Magadha. Ivi il re Bimbisāra, attratto dalla sua fama, gli offrì, secondo un’abitudine comune anche ad altri re indiani, la metà del suo regno se lo avesse iniziato alla sua dottrina. Siddhārtha rifiutò, ma promise al re che gli avrebbe rivelato la via della salvezza, quando fosse riuscito a conquistarsela. In seguito, nella medesima città, divenne discepolo del maestro Udraka, o Rudraka Rāmaputra (Uddaka Rāmaputta), che insegnava una disciplina di raccoglimento profondo. Di lì a poco, divenuto esperto anche in questo esercizio, ma ancora insoddisfatto, Siddhārtha lasciò questo maestro e, assieme a cinque asceti, detti posteriormente «del Felice Gruppo» (Bhadra-vargīya), che avevano profonda fiducia in un monaco così difficile a contentarsi, si recò ad Uruvilvā (Uruveḷā), presso Gayā, sulle rive della Nairañjanā (Nerañjarā, attuale Lilañj). Costoro, che verranno in seguito annoverati fra i «Grandi Anziani» (Mahā-thera) erano: Ājñāta-Kauṇḍinya (Añña-Koṇḍañña), Bhadrika (Bhaddiya), Vāṣpa (Vappa), Aśvajit (Assaji) e Mahānāman (Mahānāma).

Gli esercizi ascetici, ai quali lo Śākyamuni si doveva abbandonare per circa sei anni, sono di quella specie che gli Indiani denominano kṛcchra, «penosi», e costituiscono il campionario di tutte le più terribili penitenze espiatorie immaginate da numerose generazioni di asceti per mortificare la carne, causa prima dei vincoli dell’uomo alla terra, e per lasciare affiorare l’elemento eterno che si cela dietro i moti che essa suscita. Il Buddha ricorderà con ironia, anni dopo, il suo errore, fondato sull’antica presunzione che, reprimendo ed umiliando le funzioni vitali, si possa attingere ad una vera coscienza limpida. Al contrario, invece, i miraggi e le ossessioni dell’asceta sono assai più potenti che nell’uomo comune: respinti negli strati più profondi della coscienza risorgono con raddoppiata violenza, annientando il risultato di tanto sacrificio.

Alla fine di tanto sforzo, narrano i testi, non gli restava che «un millesimo» della sua forza vitale, «sì che gli dèi e le dee lo credettero morto e misero in allarme il padre, il quale, però, si rifiutò di credere che egli avrebbe potuto perire senza giungere al suo scopo». Fu allora che, giudicando inutile l’ascesi rivolta al solo corpo, decise improvvisamente di ristorare le forze. (L’illuminazione conseguente a benessere fisico o a riposo — naturalmente in un essere che abbia operato per l’evento — diverrà una caratteristica, nel Buddhismo: v. ad esempio lo stesso caso di Ānanda, che raggiunge la bodhi nel momento in cui posa il capo sul guanciale per riposarsi, dopo essersi inutilmente esercitato). In primo luogo si alza e cerca panni di cui ricoprirsi, essendosi disfatti quelli che prima portava. Prende il sudario di un cadavere o, secondo altre tradizioni, lo riceve da una vecchia moribonda, lo lava e se ne riveste. Indi cerca qualcosa di cui nutrirsi. Una pia donna, Sujātā («Eugenia»), che aveva formulato il voto di portare all’albero sacro di Ajāpāla («il Capraio») un bolo di riso condito con aromi, se avesse trovato un buon marito, andava per adempiere alla sua promessa preceduta dalla domestica Pūrṇā (Puṇṇā). Costei trova il bodhisattva e consiglia la padrona di dare a lui il riso, che si trovava in una scodella d’oro. La padrona acconsente ed il bodhisattva accetta il dono. Indi si lava nel fiume e, compiuto il lavacro, divide il riso in quarantanove porzioni, sì da farlo bastare per le sette settimane successive, e consuma la prima porzione. Questa basta per rendergli il colorito e tutte le forze perdute. Getta la preziosa scodella nel fiume e questa, anziché discenderne con la corrente, la risale, per andare a riunirsi con le scodelle dei tre Buddha precedenti. Simbolo trasparente, che allude al rifluire degli «effetti» (scodella — vita nel mondo), di là dal saṃsāra, nella sfera delle «cause», nel Dharma-dhātu, laddove regna il Dharma.

I cinque condiscepoli, stimando colpevole debolezza la rottura del digiuno, abbandonano Siddhārtha e si recano a Benāres. Il giorno successivo Śākyamuni si ferma in un bosco di alberi śāla, dal quale, verso sera, muove verso un albero aśvattha (Ficus religiosa, simbolo dell’Axis Mundi, attorno al quale si volge il cosmo, dall’imo inferno al sublime mondo divino, e simbolo anche dello spirito universale che, dall’alto, riceve la vita: l’albero aśvattha, infatti, sviluppa numerose radici aeree, che discendono dai rami verso il suolo formando altrettanti tronchi). Ivi incontra un brāhmaṇa, tradizionalista (śrotiya, sotthiya), che falcia erba kuśa (Poa cynosuroides), probabilmente per il sacrificio, giacché quest’erba serviva per ricoprire l’ara, la vedi: gliene chiede qualche manciata per prepararsene un sedile ai piedi dell’albero, che venera con la circumambulazione verso destra (pradakṣiṇa, padakkhiṇa), riconoscendolo immagine del mondo. Si ferma ad est, ove stabilisce l’«area del risveglio» (bodhi-maṇḍa): là dispone l’erba kuśa e si siede, iniziando la meditazione.

Māra, il dio della morte e del desiderio (kāma) che domina il mondo, sente che il suo regno vacilla, dacché sta per essere scoperta la liberazione dalla brama, quindi il termine del ciclo della nascita, morte e rinascita. Assale quindi Śākyamuni con un’oste spaventevole di dèmoni (oggettivazione del brulicare delle brame e delle angosce che in ogni uomo si agita sotto la soglia della coscienza), oste che l’asceta annichilisce effondendo l’amorevolezza universale (maitrī, mettā). Māra, allora, ritorna all’attacco. In un secondo tempo rivendica per sé la bodhi, pretesa — dal punto di vista indiano — giustificata, dato che ad un determinato stadio dell’evoluzione qualunque deità, sia essa un deva, cioè un’entità luminosa, o un ásura, cioè un demone, come nel caso di Māra, può aspirare alla Suprema Liberazione in conseguenza dei meriti trascorsi, che non sono certamente i meriti «morali» di un uomo terrestre. Di fronte alla pretesa di Māra, Śākyamuni invoca la testimonianza della Terra, toccandola con la mano destra (bhūmi-sparśa), atteggiamento simbolico (mudrā) che verrà celebrato in infinite opere iconografiche. Allora Māra tenta ancora una volta di allontanare Śākyamuni dalla Via inviando le sue tre figlie (Tṛṣṇā (Taṇhā), «Sete» [di esistenza], Arati, «Disgusto», oppure Prīti, «Allegria», e Ragā, o Rati, «Voluttà») a sedurlo. Le tre apparizioni, però, falliscono totalmente il loro scopo. Inizia la notte, alla fine della quale Śākyamuni conquisterà il completo e totale risveglio (abhisaṃbodhi). È la notte del plenilunio di vaiśākha (aprile-maggio del 523 a. C., probabilmente). Durante le tre veglie della notte Śākyamuni percorrerà altrettanti stadi che lo separano dalla bodhi. Nella prima veglia, strenuo ed attento, egli si applica all’esercizio della «consapevolezza (o “rammemoramento”) mediante il respiro» (āna-apāna-smṛti, ānāpānasati), che praticava sin dall’età di sette anni, compiendo successivamente i quattro momenti della contemplazione del corpo, contemplazione del sentire, contemplazione della coscienza priva di oggetti, contemplazione degli oggetti mentali durante i quali si disidentifica progressivamente da tutto ciò che non è «se stesso», sciogliendosi, cioè, dall’ambiente sensibile.

Nella seconda veglia, apertoglisi l’«occhio divino», o «occhio celeste» (divya-cakṣus, dibbacakkhu), ripercorre col pensiero le sue precedenti esistenze, riepilogando il rapporto di causa ed effetto che condusse alla sua trasmigrazione nelle diverse forme. Da questa meditazione egli constata l’inevitabile transitorietà di tutte le forme di esistenza. Questo rapporto gli si precisa nella terza veglia, allorché in lui si invera il «risveglio», o «illuminazione» (bodhi). E, cioè, gli si rivela la «nascita [degli elementi] l’un l’altro condizionati», pratītya-samutpāda, paṭiccasamuppada, fondata sulla concatenazione dei cosidetti dodici nidāna Essi sono così collegati l’uno all’altro: dalla ignoranza (a-vidyā, avijjā), non di un oggetto particolare, ma ignoranza come forza cosmica, nascono i cosidetti saṃskāra, saṅkhāra, forze istintive plasmate in un modo particolare dal karma della vita precedente, dai quali sorge il vijñāna, viññāna, coscienza, come nocciolo della nuova personalità; da essa deriva il nāma-rūpa, nome-forma, ossia l’individualità spirituale e fisica che si forma nel seno materno: questa genera gli saḍ-āyatana, saḷāyatana, i sei ricettacoli o sostegni dei sei sensi (vista, udito, odorato, gusto, tatto e mente ricettiva), dai quali si genera lo sparśa, phassa, il contatto col mondo esteriorizzato; cuesto è l’origine della vedanā, o sensazione, che, a sua volta, genera la tṛṣṇā, taṇhā, o sete dell’oggetto, dalla quale nasce lo upādāna, attaccamento alla vita che è la base del bhava, esistenza, conceoita come divenire karmico: quest’ultimo si manifesta come jāti (nuova) nascita, dalla quale provengono jarāmaraṇa, vecchiaia e morte, ovvero la fatale conclusione del ciclo, il quale si riapre, poi, con uno nuovo, e così via, indefinitamente, finché l’ignoranza non venga estinta.

Compiuto il ciclo dell’esistenza terrestre l’uomo passa alla condizione di morte (mṛtyu-bhava), nella quale esperimenta una «esistenza intermedia» (antara-bhava), che conduce a varî destini (gati), dipendenti dal frutto delle azioni, karman, kamma, compiute durante la precedente vita.

Giunto a questo punto Śākyamuni rivolse l’animo all’estinzione delle manie che condizionano la vita degli uomini, deducendone il metodo che conduce alla loro estinzione. Riconobbe così le quattro Nobili Verità (ārya-satyāni, ariya-saccāni), che sono: la realtà del mondo è essenzialmente dolore (duḥkha, dukkha), dolore consistente nella nascita, malattia, unione con ciò che disgusta, separazione da ciò che si ama, nella limitazione del tempo di tutti i beni acquistati; l’origine (samudaya) del dolore è la «sete», l’appetito dei godimenti, il desiderio di esistere o di non esistere; l’«arresto» (nirodha) della sete generatrice delle rinascite, che è l’«estinzione» (nirvāṇa, nibbāna); la via che conduce all’arresto del dolore (duḥkha-nirodha-gāminī pratipad), che è la Legge (Dharma), la quale si articola nell’Ottuplice Sentiero (aṣṭāṅgamārga, aṭṭhaṅgika-magga), cioè nei seguenti orientamenti: retta visione (samyag-dṛṣṭi, sammā-diṭṭhi); retta rappresentazione concettuale (samyak-saṃkalpa, sammā-saṅkappa); retta parola (samyag-vāc, sammā-vācā); retta attività (samyak-karmānta, sammā-kammanta); retto metodo di vita (samyag-ājīva, sammā-ājīva); retta applicazione (samyag-vyāyāma, sammā-vāyāma); retta presenza di spirito (samyak-smṛti, sammā-sati); retta maniera di meditare (samyak-samādhi, sammā-samādhi).

Nella presa di coscienza totale della realtà del mondo, della sua origine, di come esso sussista nello spirito dell’uomo ed in questo si dissolva, egli trascorse l’ultima veglia. Quando il giorno albeggiò: «…..l’ignoranza era distrutta, era sorta la scienza, dissipata l’oscurità, guadagnata la luce, mentre con serio intendimento», dice il Buddha, «strenuo, risoluto io vi dimoravo». Gautama Śākyamuni era ormai «lo Svegliato».

 

***

 

Per comprendere il senso e lo scopo di quell’insieme di discipline che fanno parte dell’Ottuplice Sentiero è necessario soffermarsi a considerare quali fossero e la condizione interiore ed il genere di realtà di fronte alla quale si trovava l’asceta di quei tempi: una realtà psicologica, s’intende, propria a quella particolare fase della civiltà ed a quel tipo umano che tuttora sopravvive in India ed in altre contrade di Oriente. In primo luogo è evidente che la differenziazione fra la realtà interiore e quella esteriore non era così netta e incolmabile come lo è per l’uomo attuale, in particolare per l’Occidentale. L’Orientale antico, se così lo si vuole denominare, sente immediatamente di essere omogeneo al cosmo che lo circonda in misura infinitamente superiore all’uomo moderno: il mondo delle idee e quello della vita sono contigui, come due funzioni di una medesima coscienza. Ad esempio, l’importanza che le tecniche respiratorie rivestono nell’ascesi (si veda, supra, il caso dell’ānāpānasati), dimostra che quel particolare tipo di uomo sentiva di «pensare» col corpo intero fin entro funzioni che, per l’uomo attuale, sono puramente fisiologiche. Quindi i due primi capi dell’Ottuplice Sentiero, retta visione, retto pensiero, si fondano sul postulato che l’anima delle cose, e non la loro astratta apparenza, si esprima entro il pensiero, per cui, una volta che questo sia stato rettificato e reso aderente alla realtà, ne nasce un’operante fantasia morale, che sostituisce la morale corrente basata su principî esteriori. Nella retta parola e nella retta azione, in grado crescente, si determina un rapporto dinamico fra pensare ed essere, la cui pienezza si afferma nella retta vita e nel retto sforzo, che sono forme della saggezza con cui si penetra nel significato dei dharma (v. supra), del cui scorrere si sostanzia il mondo. Negli ultimi due momenti dell’Ottuplice Sentiero — retta consapevolezza e retta meditazione — si risveglia l’«anámnesi», il ricordo del Sé contessuto con la realtà tutta: questo avviene mediante una serie di atti interiori che smagliano la catena samsarica dei fatti. Si scioglie definitivamente la propria consapevolezza dalla memoria inferiore, data dagli abiti psicologici acquisiti (vāsanā, «complessi»), e dalle tendenze innate, implicite nei saṃskāra (v. supra). Come è stato esposto nelle Considerazioni Preliminari, tutta l’ascesi buddhica appare — sin dal «risveglio» di Śākyamuni — diretta a restaurare la coscienza (vijñāna, viññāna) alla sua primordiale trasparenza, sì che vi affiori la Gnosi (prajñā, paññā), inessenziale realtà delle realtà. Tutto ciò viene concretamente attuato attraverso un instancabile esercizio rivolto alle facoltà di consapevolezza, autocoscienza, rammemoramento, ecc.

 

***

 

La tradizione, sotto questo punto di vista indiana, profondamente indiana, più che buddhista, si dilunga a descrivere in quale modo il Buddha trascorse le sette settimane successive alla sua Illuminazione, periodo estremamente importante dal punto di vista tradizionale, poiché corrisponde a quello in cui i Sovrani Universali, subito dopo l’ascesa al trono, venivano ritualmente investiti dell’imperio su tutto il mondo.

Dopo la settimana di residenza sul luogo ove si è conquistata la bodhi, il Buddha contempla per altri sette giorni, «senza battere ciglio» (a-nimiṣa-locana), l’albero della bodhi (simbolo, come si è visto, dell’universo). Segue, nella settimana successiva, una deambulazione sacra attorno al luogo dell’Illuminazione. Indi, la quarta settimana, il Buddha medita a nord-ovest dell’albero su tutta l’opera che compirà in seguito; nella quinta, medita di nuovo sotto l’albero di Ajapāla. Nella sesta compare un elemento culturale caratteristico di tutta l’iconografia buddhista che, sotto un certo punto di vista, si ricollega al culto dei serpenti sacri (nāga, tib. kLu) simbolo della sapienza primordiale: il Buddha si reca a meditare sulla sponda del lago Mucalinda quando sopravviene una pioggia della durata di sette giorni. All’inizio di questa il serpente omonimo del lago gli si avvicina, lo ravvolge nelle sue spire e lo protegge col suo cappuccio di cobra, riparandolo dalle intemperie (v. Udāna, II). Nella settima settimana il Buddha medita sotto l’albero Rājāyatana, «soggiorno regale». È durante queste sette settimane che si colloca l’episodio della nuova tentazione delle figlie di Māra, questa volta trasformate in tre vecchie, ed il tentativo di Māra di convincere il Buddha ad entrare immediatamente nel nirvāṇa, senza predicare la dottrina che egli aveva scoperto e renderne partecipe l’umanità. Difatti al nirvāṇa, o, meglio, al pari-nirvāṇa, «totale estinzione», giunge un Buddha allorché il corpo ha esaurito, col vivere sulla terra, quella carica di karma che aveva ricevuto come frutto di azioni compiute in esistenze precedenti e che lo aveva mantenuto in vita: indi, una volta morto, il karma del Risvegliato cessa totalmente di proiettarsi nel futuro, poiché è privo di qualsiasi sostegno ed alimento. Il Buddha respinge la tentazione e decide che abbandonerà la terra solo quando vi avrà lasciato una comunità saldamente costituita.

Alla fine di questo periodo si colloca l’incontro del Buddha con quelli che saranno i suoi primi discepoli, Trapuṣa (Tapussa) e Bhallika, due mercanti che viaggiavano, con una carovana di cinquecento carri, dalla costa dell’Oṛīsā verso l’India centrale. Nel loro nome si è ravvisato, fra le varie altre etimologie, l’accenno a due lontane contrade con le quali trafficavano i mercanti indiani già in quei tempi: la Battriana (Bālhika) e la Malesia («trapus» significa stagno, minerale di cui tale penisola è assai ricca). Arrestatasi miracolosamente la carovana, essi scoprono l’asceta meditante e gli offrono cibi e doni.

La tradizione narra che lo stesso Brahmā, personificazione dello Spirito Universale e, quindi, di tutta l’umanità, lo esortasse ad insegnare la dottrina, decisione alla quale il Buddha si risolse per pietà verso tutti gli esseri.

I primi ai quali il Buddha avrebbe voluto insegnare la dottrina dovevano essere i suoi due antichi maestri, ma egli, grazie alla veggenza celeste, si accorge che sono già morti. Quindi decide che i primi partecipi della conoscenza liberatrice saranno i cinque del «felice gruppo» i quali, dopo averlo abbandonato, si trovavano presso Benāres, ove sorge oggi la città di Sarnāth, in un eremo detto Mṛgadāva, «il Boschetto delle Gazzelle», o Ṛṣipatana (Isipatana), «il Luogo di Caduta dei Vati» (un’antica leggenda voleva che ivi fossero caduti in cenere alcuni Ṛṣi consunti dal fuoco della loro stessa ascesi).

I cinque antichi compagni, vedendolo giungere, decidono di non alzarsi neppure per salutarlo; poi, sopraffatti dallo splendore che il Buddha irraggiava, lo accolgono cortesemente. Quindi il Buddha annuncia di essere divenuto un Tathāgata (probabile significato «Così Venuto», sinonimo di Buddha), dimostra di saper leggere il loro pensiero e dichiara di aver scoperto la verità che essi avevano inutilmente cercato. Caduta la notte, tace durante la prima vigilia, spiega nella seconda il motivo della sua rinuncia all’esagerata ascesi e, nella terza vigilia, espone la dottrina delle Quattro Nobili Verità.

Questo sermone, detto della «messa in moto della Ruota della Legge» (dharma-cakra-pravartana, dhamma-cakkha-pavattana), è il riassunto di tutta la dottrina del Buddha.

In tal modo avendolo ascoltato, Ajñāta-Kauṇḍinya (Aññā-Koṇḍañña) non soltanto comprese il senso del Dhamma, ma divenne istantaneamente un Illuminato o, meglio, un Santo (Arhat, dalla radice arh, «essere degno»). Nei giorni seguenti anche gli altri quattro si convertirono e, in seguito ad un altro famoso sermone del Buddha (l’Anatta-lakkhaṇa-sutta, Saṃ-nik, XXII, 59) sulla «mancanza di essere proprio» (anattā) della realtà obiettiva (rūpa, «forma») e della realtà soggettiva, cioè il viññāna (sanscr. vijñāna, «coscienza»), essi si convertirono e divennero immediatamente degli arhat. Il Buddha spiega che tutte le cose sono «sprovviste di un essere proprio» (an-ātmaka, anattā), perché impermanenti, e trascorrono di stato in istato, incessantemente. Non c’è che il Nibbāna a sfuggire a questa condizione, non essendo uno stato bensì una condizione di assenza, assenza di vita, di morte, di salute, di malattie (cfr. la Śvetāśvatara-upaniṣad, Parte Prima, là dove si dice che «il Brahman supremo è come un fuoco che ha consumato il suo combustibile»), Anche l’aggregato umano, che l’uomo comune crede un «io» permanente, è soltanto una successione di stati di coscienza, fondati su un aggregato di psichismi e di apparenze fisiche, che il Buddhismo denomina skandha (khandha, «parti costituenti»). Essi sono cinque: rūpa (forma), l’elemento formale-sensibile, quello che l’uomo comune riconosce come proprio corpo e come sostanza fisico-sensibile di cui è costituito il mondo; vedanā, insieme delle percezioni e sensazioni; saṃjñā (saññā), le «nozioni» o «ideazioni» da queste risultanti; da questi elementi si hanno le «costruzioni» psichiche soggettive (saṃskāra, saṅkhāra), coscienti ed incoscienti, che insensibilmente ci portano ad un «insieme di pensieri» occasionale oppure innato (vijñāna, viññāna, «stato di coscienza»), che rappresenta il fondo della nostra abituale vita interiore condizionata dalle nostre azioni, più che dal mondo in sé, il quale può essere assunto in un modo o in un altro («per un libertino il corpo di una cortigiana è un oggetto animato desiderabile, per un asceta è un ammasso di carne destinato, a suo tempo, alla decomposizione!»). Le azioni sono di tre specie, secondo se articolate nell’atto materiale (kāya, «corpo»), nella parola (vāc, vācā) o nel pensiero (manas): però, qualunque sia la loro espressione, esse obbediscono ad un’«ideazione» (cetanā), la quale lascia nell’aggregato umano una «impregnazione», un «abito» (vāsanā) generalmente latente, che costituisce l’insieme di tendenze, psichiche prima, fisiche poi, che si determinano nel saṃskāra e sono l’occasione (nidāna) per lo svolgimento delle dodici cause concatenate di esistenza (pratītyasamutpāda), materiate di dolore. La cessazione del dolore e, quindi, l’arresto delle dodici cause alle quali si è accennato, sarà conseguita soltanto attraverso l’arresto della formazione delle costruzioni psichiche, dei saṃskāra. A ciò soccorrono condizioni di comportamento morale (śīla, sīla), che attenuano la tendenza ad abbandonarsi alle abitudini inconscie (le vāsanā cui si accennava prima) e, poi, tutto quell’insieme di atteggiamenti psicologici che costituisce il già descritto Ottuplice Sentiero. La condizione fondamentale di colui che intende procedere sul cammino del Dharma risiede, però, in un atteggiamento di «vigilante attenzione» (apramāda, appamāda) («l’attenzione conduce all’immortalità, la disattenzione alla morte: gli attenti non muoiono, i disattenti sono come già morti», v. Dhammapada, II, 21. «Morte» è, qui, da intendersi come propensione ad una nuova nascita condizionata; «non-morte» è sinonimo di nirvāṇa) e di «rammemoramento» costante (smṛti, sati) di quanto si fa, si pensa, si dice, si sente e si percepisce.

Tali atteggiamenti, occorre dire, non implicano l’esercizio di «qualità morali», nel senso religioso occidentale, ma piuttosto tendono a sviluppare stati psichici intensi, di identificazione ad un’immagine interiorizzata, bhāvanā, stati che sono proprî allo yoga. In particolare lo smṛtyupasthāna (satipaṭṭhāna), che è la condizione cardinale per la meditazione buddhica, consiste in una profonda presa di coscienza, una visione dell’operare, anche impercettibile, del corpo, del sentire, del pensiero e delle cose fuori di sé. in modo da rendersi «correttamente disposto». Da questa disposizione approfondita nasce la meditazione vera e propria (dhyāna, jhāna), che è un allenamento progressivo allo svuotamento della coscienza, prefigurante l’arresto totale che si effettuerà col nirvāṇa. Questo «svuotamento», però, si manifesta come una «pacificazione» o «separazione» (vyupaśama, vupassama), dell’attività intellettuale, non in quanto questa è coscienza, ma, al contrario, in quanto si esprime come mobilità rivolta ad un oggetto (v. più oltre, a p. 67 ss.). La pratica di queste quattro forme di meditazioni (esclusione dei desiderî, viveka; pacificazione, vyupaśama, distacco da felicità o passionalità, virāga; distruzione della felicità e dell’infelicità, prahāna, pahāna) conduce alla «purezza totale di imperturbabilità e di presenza di spirito» (upekṣā-smṛti-pariśuddhi, upekkhasatiparisuddhi). Tali meditazioni sono apparentate ai cosidetti samādhi, termine che nel Buddhismo primitivo non ha il senso acquistato nello Yoga classico, bensì indica un insieme di esercizî che tendono ad uniformare, «adaequare» la psiche, sopprimendo i movimenti e le associazioni di pensiero, al fine di giungere all’unificazione del pensiero (cittaikagratā) di là dal mentale. A questo punto si invera, per il meditante, la condizione di Arhat, cioè di «santo», il che implica la cessazione della necessità di rinascere e la predisposizione al nirvāṇa, il quale si avvera «senza resti» alla morte.

In questi due primi sermoni del Buddha viene spiegata, in pratica, tutta la teoria del Risveglio nei suoi due punti essenziali: da una parte la via che conduce alla soluzione del massimo problema dell’uomo, il dolore; dall’altra l’affermazione che tutte le realtà (dharmāḥ, dhammā) cognoscibili, compresa la coscienza, sono «prive di essere proprio» e reciprocamente condizionate. In questi due sermoni vi è quindi contenuta, in nuce, quella che poi sarà la metafisica, lo Abhidhamma (sanscr. Abhidharma), e la disciplina ascetica, cioè il Vinaya. Si può osservare, a tale proposito, come il primo Buddhismo non cercasse affatto di crearsi una filosofia che ne giustificasse la «prassi». Il mondo, per il Buddha, è quello che è: occorre liberarsene. La ragione dell’ascesi è data dal suo stesso risultato.

Tale posizione apofatica, cioè di silenzio, implica però un atteggiamento che, negando valore al dato discorsivo, lo trascenda da una posizione metafisica. Difatti la metafisica buddhista nacque come scenario alla stessa teoria dell’inessenzialità (anattā) dei dharma. Se tutta la realtà si risolve nella sua apparizione sul piano della coscienza individuale (vijñāna, viññāna), non si può dire che essa esista di per sé: sussiste solo nella misura in cui sorregge, mediante i suoi dati, il dipanarsi del karma di chi la contempla e la subisce.

Quindi la realtà dei dharma è secondaria, rispetto a quella della funzione cosciente dell’intelletto (citta), che le è primaria. Ma anche per questo si osserva che, una volta che la coscienza si privi del contenuto oggettivo e si restituisca alla sua realtà di pura consapevolezza, essa si invera come assoluto «vuoto» (śūnyatā, suññatā, cfr. Suttanipāta, 1118, e nostre note 204, 205 e 206 a detto testo).

 

***

 

Con questi cinque monaci l’Ordine (Saṅgha) buddhista era ormai fondato. Però questo gruppo è costituito esclusivamente da asceti, da persone, cioè, che avevano trascorso buona parte della loro esistenza nella ricerca della Via. Il primo laico che si convertì al Dhamma fu Yaśas, o Yaśoda (Yasa), figlio di un banchiere di Benāres, cresciuto fra i piaceri e le delizie. Come il Buddha anche egli concepì un violento disgusto verso la vita nel mondo alla vista delle donne addormentate nelle sale del suo palazzo, dopo un festino. Egli fu il primo a pronunciare i voti per entrare nell’Ordine secondo la formula che, poi, divenne tradizionale: «Prendo rifugio nel Buddha, prendo rifugio nel Dhamma, prendo rifugio nel Saṅgha». Il padre di Yaśas, partito alla ricerca del figlio, lo ritrovò nell’Ordine ed ivi stesso fu dalla parola del Buddha convertito, sì da divenire il primo zelatore laico (upāsaka) mentre sua moglie e sua nuora chiesero a loro volta di diventare zelatrici laiche (upāsikā). In breve l’Ordine crebbe fino a raggiungere il numero di sessanta monaci adunati attorno alla persona del Buddha. Alla fine della stagione delle piogge, trascorsa nello Ṛṣipatana, il Buddha ordinò ai suoi sessanta discepoli monaci di spargersi per il paese e di predicare. Quindi ritornò ad Uruvilvā, dove respinse di nuovo Māra, che tentava di insinuargli dei dubbi circa la sua riuscita. Durante il viaggio convertì trenta giovani, che erano stati derubati da una cortigiana nel corso di un festino, consigliando loro di ricercare se stessi piuttosto che quella donna onde farsi restituire il denaro.

Ad Uruvilvā il Buddha convertì altri tre eminenti personaggi, i fratelli Kāśyapa (Kassapa), brāhmaṇa dell’omonima stirpe vedica, dei quali si è già detto precedentemente. La conversione di questi tre fratelli, i quali coltivavano un vivente rapporto con l’antica tradizione, avvenne in mezzo ad ogni sorta di prodigi. Fra gli altri, quello del Buddha che lotta — nella cella del sacrificio — con un Nāga che la infesta, poi quello del Buddha che, durante un’inondazione, dimostra il suo potere nel camminare sulle acque. Il primo Kāśyapa e cinquecento suoi discepoli buttano nel fiume i loro arnesi sacrificali e lo seguono; gli altri due Kāśyapa, seguiti rispettivamente da trecento e duecento asceti, accorrono al Buddha e divengono anch’essi suoi seguaci. Indi, davanti a mille jaṭila che erano radunati su una collina, la collina di Gayā śīrsa, «Testa di Gayā», il Buddha pronuncia il terzo, famoso discorso, il «sermone dell’arsione» (pāli aditta-ariyaya-sutta), nel quale spiega come tutto il mondo sia arso dal fuoco della brama (v. Saṃyutta-nikāya, XXXV, 28). Alla fine di questo sermone che, secondo alcuni testi, era stato preceduto da varî prodigi, tutti quanti i jaṭila che stavano ad ascoltarlo divennero arhat.

Nel mese di gennaio successivo il Buddha giunse con tutta la sua schiera di discepoli a Rājagaha, capitale del Magadha, dove aveva, sette anni prima, promesso al re Bimbisāra che gli avrebbe rivelato la verità, quando gli fosse riuscito di conquistarla. Ivi alloggia nel Bosco di Bambù (Veṇuvana, Veḷuvana), ove riceve la visita del vecchio asceta Uravilvā-Kāśyapa. Costui fa presente al Buddha alcuni suoi dubbi ed il Buddha li risolve in maniera così convincente che il vecchio lo proclama pubblicamente suo maestro. Bimbisāra, che allora aveva ventinove anni, viene a visitare il Buddha. Profondamente commosso dalle parole del Muni, che aveva restituito la sua visita a palazzo, ne diventa zelatore laico, e dona all’Ordine il Bosco di Bambù. In quell’epoca viveva a Rājagṛha uno dei sei grandi maestri di quel tempo, e cioè Sañjaya, che aveva due illustri discepoli, Upatiṣya (Upatissa) figlio di Tiṣya e di Śārī, donde il suo nome più usuale «figlio di Śārī» (Śāriputra, Sāriputta), e Kolita, noto più comunemente coll’altro suo nome tribale di Maudgalyāyana (Mogallāna, cioè «della stirpe di Mudgala»). Un giorno Śāriputra incontra Aśvajit (Assaji) per istrada. Colpito dalla dignità del suo portamento, gli chiede chi sia il suo maestro e quale sia la dottrina che questi professa. Sāriputra risponde con la famosa stanza, che diventerà poi la professione di fede del Buddhismo: «Gli elementi dell’esistenza (dharmāḥ) i quali nascono da causa, la causa di questi il Tathāgata ha in tal modo dichiarato: [ha dichiarato pure] quale è la loro interruzione (nirodha). Colui che in tal modo ha parlato è il Grande Asceta (Mahā-śrāmaṇa, Mahāssāmaṇa)».

(Il testo sanscrito dell’originale māgadhī, perduto, è il seguente: «ye dharmā hetu-prabhavā, hetuṃ teṣām tathāgato hy-avadat; teṣāṃ ca yo nirodho evaṃvādī mahāśramaṇaḥ»).

Da questa professione di fede si riconosce come, nella dottrina del Buddha, ciò che ha veramente importanza è la sistematica e progressiva estinzione di tutte le cause possibili al divenire.

Colpito da questa dichiarazione Śāriputra, già preparato all’evento dalla maturazione del suo karma, ne intuisce l’importanza fondamentale. Comunica la scoperta al suo condiscepolo e tutti e due invitano Sañjaya a venire con loro per ascoltare il Buddha. Secondo una tradizione Sañjaya rifiuta ed essi lo abbandonano. Secondo un’altra tradizione Sañjaya era già morto quando essi incontrarono Aśvajit, ma, prima di morire, egli aveva previsto l’avvento del Buddha, nonché il fatto che i suoi discepoli avrebbero ascoltato da lui il Dharma salvatore. In ogni caso i due asceti accolti dal Buddha divennero, secondo tutte le tradizioni canoniche, i «principali auditori» (agra-śrāvaka, aggasāvaka): Śāriputra divenne particolarmente profondo nella gnosi, Maugdalyāyana nella capacità di compiere prodigi. Un quinto discepolo della stirpe dei Kāśyapa, e precisamente Mahā-Kāśyapa, il «Grande Kāśyapa» per antonomasia, si unisce in quell’occasione alla schiera dei seguaci del Buddha: costui, assieme a sua moglie, era vissuto casto per ben dodici anni. I due erano dediti, sin da prima del matrimonio, alla meditazione ascetica.

La fama del Buddha aveva intanto raggiunto il suo paese natale, e Śuddhodana, desideroso di rivederlo, lo mandò a chiamare inviando presso di lui, come messaggero, uno dei più cari compagni d’infanzia di Siddhārtha, Udāyin «il nero».

Appena costui giunge al cospetto del Maestro si converte alla sua Legge, ed il Buddha lo ordina monaco. Quindi accetta l’invito del padre. Subito dopo tutta l’ingente schiera si mette in cammino con lui verso la sua patria: ivi essi giungeranno dopo due mesi di lenta peregrinazione. Narrano le pie leggende che Udāyin, ogni giorno, si recava miracolosamente attraverso lo spazio alla reggia di Śuddhodana, dove riceveva l’offerta di cibo per il Buddha: con lo stesso miracoloso mezzo egli recava poi il nutrimento all’asceta. Siccome, però, già molto tempo era trascorso senza che il Buddha fosse comparso in presenza di suo padre, Śuddhodana, adirato, decise che non lo avrebbe visto, e rientrò nel suo palazzo. Allora Udāyin gli fece presente che, per lui, aveva molto maggior valore aver generato un Buddha anziché un Sovrano Universale: così il re, rabbonito, fece preparare un ricevimento per il figlio, in un parco detto il Giardino dei Baniani (Nyagrodha-ārāma, Niggodhārāma). Gli orgogliosissimi Śākya si erano ripromessi di non inchinarsi al passaggio dell’asceta loro contribale: egli li sottomise planando al di sopra delle loro teste e diffondendo attorno a sé, alternativamente, fuoco ed acqua. Sbalorditi e probabilmente anche atterriti tutti si inchinano dinanzi a lui, compreso il padre; d’altronde, anche se non l’avessero fatto, le loro teste si sarebbero comunque trovate all’altezza dei suoi piedi. L’indomani, con grande scandalo della famiglia, il Buddha va a mendicare, secondo l’uso ascetico, per le vie di Kapilavastu. Con tutto ciò converte molti dei suoi parenti, incluso lo stesso padre.

La ragione principale per la quale Śuddhodana aveva desiderato riaverlo con sé a Kapilavastu consisteva nel fatto che Nanda, fratellastro del Buddha destinato alla regalità dopo la rinuncia del primogenito, avrebbe dovuto essere consacrato principe ereditario (yuvārājā) ed associato al regno del padre proprio in quel periodo. Inoltre egli avrebbe dovuto sposare la cugina Janapada-Kalyāṇī, «la Bella del Paese»: il re, quindi, voleva ostentare di fronte a sudditi e contribali quella che per l’indiano tradizionale è la maggiore gloria, cioè l’avere un figlio asceta e l’altro sovrano. Senonché, alla festa di fidanzamento, il Buddha donò al suo fratellastro la ciotola per le elemosine (piṇḍa-pattra), costringendolo implicitamente a seguirlo nel Nyagrodha-ārāma, dove egli fu rivestito di panni monastici. Asceta controvoglia (v. Udāna, III, 2), Nanda ha nostalgia della sua fidanzata e, nonostante la grandissima venerazione che gli ispira il Buddha, non pone tempo in mezzo per dichiarargli la sua avversione alla vita monacale. Il Buddha, senza rispondergli, lo prende per mano e magicamente lo trasporta in una foresta dove, in un tratto arso dalla folgore durante una tempesta, era restata una povera scimmietta bruciacchiata. Indi, con la stessa rapidità, lo conduce seco nel paradiso dei 33 dèi (quelli tradizionali della religione vedica), ove gli fa contemplare le Apsaras (Aṭṭharā), bellissime ninfe celesti. Il bel Nanda comprende come gli si dimostri che vi è eguale differenza di bellezza, fra la scimmia bruciacchiata e la fidanzata perduta, quanto fra quella stessa e le divine ancelle. Allora, nella speranza di rinascere in compagnia di queste divine fanciulle, si mette a praticare con tanto ardore e tanta devozione i suoi doveri monastici che, dopo un certo tempo, in seguito allo stesso suo ardore ascetico, giunge a capire la vanità e l’inutilità del suo desiderio, abbandonandolo. Quindi conquista anch’egli la dignità di Arhat, e si risveglia alla bodhi Rāhula, il figlio del Buddha, spinto dalla madre, gli si presenta chiedendo l’eredità: il Buddha interpreta questa richiesta ordinandolo novizio quand’egli non aveva ancora sette anni. Rāhula diverrà monaco all’età di venti.

Dopo un breve soggiorno il Buddha ritorna a Rājagṛha, seguito da un gran numero, secondo la tradizione cinquecento, di giovani Śākya convertiti alla Buona Legge. Fra costoro vi sono parecchi suoi cugini, Aniruddha o Anuruddha, Mahā-nāma, Ānanda, che diverrà poi il suo fedele «attendente» (upasthāyaka, upaṭṭhāka) e Devadatta, futuro rivale del Buddha e nemico dell’Ordine.

Mentre il Buddha soggiornava a Rājagṛha, nel «Bosco Freddo» lo Śītavana (Sītavana), ricevette la visita di un ricchissimo mercante, Sudattha, detto anche Anāthapiṇḍada (Anāthapiṇḍika), di Śrāvastī (Sāvatthi), capitale del Kośala, che era diventato suo discepolo laico. Costui invita il Buddha e la comunità a Śrāvastī, dove aveva acquistato, spendendovi la maggior parte del suo tesoro, una foresta già appartenente al principe Jeta, il Jetavana, ove il Buddha terrà alcuni dei suoi più memorabili discorsi. Di questa foresta, trasformata in un giardino (Ārāma), Anāthapiṇḍada fa dono al Buddha. Ed a Śrāvastī, di fronte al re Prasenajit (Pasenadi), suo amico oltre che cognato di suo padre, il Buddha terrà molte discussioni pubbliche contro maestri rivali, sermoni e prediche su argomenti pratici, che a noi sembrano piuttosto religiosi, in quanto vertevano sulla liberazione dell’uomo e sul significato dell’esistenza umana.

A tale riguardo conviene porre in rilievo che il Buddha, se pure fu un grandissimo innovatore nella vita filosofica e religiosa dell’India, e, assieme al Jina, l’unico ad affermare di avere ottenuto la liberazione fondandosi sul proprio sforzo, non già per un insegnamento tramandatogli da qualche maestro, in realtà non pretese di mutare minimamente la religione tradizionale, che egli considerava come un fatto naturale della società in cui viveva, e neppure, come si è già detto, l’assetto castale del suo tempo. Infatti, nonostante il Saṅgha fosse aperto a tutti, senza distinzione di nascita, in realtà la stragrande maggioranza dei discepoli del Buddha proveniva dai ceti superiori della società indiana di allora, compresi quelli dei mercanti e dei tesorieri. Dal punto di vista sociale, il Buddha non promosse mai alcuna attività che si proponesse di distruggere l’organizzazione gerarchica fondata sulle caste, pur combattendo energicamente i pregiudizi basati su queste, in quanto «fatto intellettuale». L’organizzazione del mondo non interessandolo minimamente, in quanto testimonianza, sul piano sociale, del dolore universale, non poteva suscitare in lui il desiderio di sconvolgerla. A che pro’? Forse per sostituire a questa un’altra organizzazione, sempre fondata sull’Ignoranza, che è la regola costante delle azioni umane? Tutt’altro. Vi è da notare che il Buddha, in moltissimi suoi discorsi, parla di se stesso e dei suoi discepoli come di veri brāhmaṇa, intendendo con ciò rivalutare l’antico contenuto spirituale di quella che era ormai divenuta soltanto una denominazione liturgica o esteriormente castale.

Per coloro che non seguono il Dharma in qualità di monaci il Buddha prescrive una vita modellata, nella parte etica, sulle regole morali e disciplinari possibili per un laico, sull’esercizio delle quattro virtù (v. post) e su particolari meditazioni; per la parte pratica, una vita basata fondamentalmente sulle regole del buonsenso. Perciò — sin dall’epoca della sua predicazione — si vanno delineando in seno all’Ordine due livelli diversi di vita, quello laico e quello monacale, destinati a divenire, in seguito, due diverse qualità gnoseologiche, addirittura. Abbiamo in primo luogo il livello «relativo» (vyavahārika), che riguarda la vita nel mondo considerata come reale «sui generis», indi il livello proprio alla «verità in sé», la condizione in cui l’Assoluto (paramārtha) si invera. Fra questi due livelli, che in India erano stati sempre concepiti come inconciliabili, oppure possibili soltanto nella misura in cui il primo è sottoposto al secondo, il messaggio del Buddha si pone come una Via Mediana (madhyama-pratipad), come già si è detto, perché egualmente distante dalle astrazioni e dai furori ascetici come pure dall’attaccamento alla vita di tutti i giorni. Quest’ultima va vissuta come un necessario dolore, con tutta naturalezza, e soprattutto con un certo distacco, conoscendone il relativo valore; all’Assoluto invece bisogna tendere, trasformando se stesso, non sconvolgendo la società che, nella sua modalità naturale, resta irremissibilmente esteriore all’uomo che ad essa si oppone: a quello, quindi, essa non può fornire alcun mezzo interiore di realizzazione (questa posizione teorica sarà, per inciso, il motivo fondamentale per cui il Buddhismo, dieci secoli più tardi, verrà aspramente criticato e represso in Cina, ove il giusto assetto sociale è considerato lo strumento, per eccellenza, della felicità umana!).

Lo scopo dell’Ottuplice Sentiero, come lo stesso Buddha dichiara, non è quello di mortificare l’individuo, ma di rettificare il suo rapporto con la realtà, partendo da una forza interiore. Si tratta di animare coscientemente le forze che il suo particolare karma gli ha dato come viatico, fondandosi su questa consapevolezza profonda; ben conscio di ciò di cui realmente dispone l’uomo deve intraprendere il cammino. Quindi l’atteggiamento del Buddha nei riguardi del dolore umano non è quello del nihilismo o dell’indifferenza: tutt’altro. Nessuno può vincere il dolore se non l’ha profondamente conosciuto e patito. È pertanto necessario che ognuno sappia far rivivere entro di sé il dolore che altri provano, fino nelle sue manifestazioni più sottili, più impalpabili, più difficili da afferrare. Quindi, come virtù che bilancia la gnosi, fondata sulla piena consapevolezza, il Buddhismo esalta la compassione universale, la karuṇā. Dalla karuṇā sgorgano le altre due virtù a lei affini, in primo luogo l’amorevolezza verso tutti gli esseri viventi, maitrī (mettā), che conduce ad intuire il rapporto che il karma intesse fra noi ed il prossimo, indi quella che ci permette di gioire delle altrui gioie (muditā), nel senso di un essere in sé ben contenti, ben «colmi» dello stesso sentimento che si muove nell’animo dei nostri simili. Ad equilibrare queste prime tre virtù interviene l’inalterabile equanimità (upekṣā, upekkhā), fondata sulla capacità di distacco e di disidentificazione rispetto ai medesimi moti dell’anima.

Il Buddhismo appare dunque, ai nostri occhi, pervaso di un rarefatto e fresco sentimento di amorevole partecipazione a ciò che gli altri patiscono, senza però scendere al livello del pathos. Il Buddha, infatti, predicava continuamente la contemplazione dei sentimenti assieme al distacco dai medesimi, in modo da possederli come forze pure, obiettivate; di non cercare mai fuori di sé la ragione del proprio essere, del proprio modo di comportarsi, ma restare interiormente raccolto ed abbracciare nella propria anima il mondo intero, senza che la propria emotività ne resti scossa.

La tradizione ci narra poi di numerosi prodigi compiuti dal Buddha durante i dodici anni successivi, allo scopo di far cessare pesti, siccità, flagelli di vario genere, per comporre le frequenti liti ed i dissensi fra i diversi clan ārya che, in quell’epoca, erano di costumi e temperamento poco dissimile da quello delle attuali popolazioni guerriere dell’India pedemontana.

Per quanto riguarda l’argomento dei miracoli e dei prodigi vi è da rilevare che, sebbene questi colpissero enormemente la fantasia dei contemporanei del Buddha ed indubbiamente accrescessero il suo già immenso prestigio, purtuttavia non furono considerati dal Muni che come irrilevanti. Egli attribuiva loro il valore, implicito, di far troncare inutili diatribe, di confondere avversari petulanti, oppure di arrecare immediato beneficio a persone o popolazioni incapaci di procacciarselo con i proprî mezzi. Vi è anzi da notare che, in molte occasioni, il Buddha condannò l’uso indiscriminato di poteri magici (questi sono più o meno inevitabili sulla via dello sviluppo interiore, specialmente seguendo i metodi dello yoga usati dai mistici indiani di tutti i tempi). Vi è, ad esempio, il caso del monaco Pindola che, per confondere gli avversari, volò tre volte al di sopra della città in cui si svolgeva la discussione. Il Buddha lo rimproverò aspramente, paragonandolo ad una prostituta che faccia mercato dei propri vezzi allo scopo di procacciarsi il favore degli uomini. Inoltre, salvo casi veramente drastici o di grande importanza per la diffusione della Buona Legge, il Buddha non si adoperò mai strenuamente per conciliare avversari, allontanare uomini veramente indegni dalla cattiva strada o far sì che i suoi monaci smettessero di litigare circa questioni insignificanti. Tutt’altro: in casi simili faceva appello al buonsenso ed alla ragione sommessamente, senza violare la volontà degli uomini ai quali si dirigeva. In una certa occasione, per esempio, quando si trovava a Kauśambī (Kosambī), nel parco di Ghosita, con la sua comunità, avendo i monaci cominciato a litigare per una questione di disciplina formale e non riuscendo a fare intendere le sue esortazioni, il Buddha, senza minimamente inquietarsi, lasciò il Vihāra e si recò in una foresta solitaria presso Pārileyyaka, ove trascorse una stagione in compagnia di un vecchio elefante, finito là per sfuggire all’invadenza dei più giovani maschi del branco. Per lo stesso motivo il Buddha, pur avendo previsto la rovina della propria gente, non fece effettivamente valere il suo prestigio per impedirla, ma lasciò che si compisse il karma, ormai maturatosi, dei suoi parenti come anche di colui che fu il loro carnefice, il re Virūḍhaka. Figlio di Prasenajit (e suo parricida), costui, nato da una bastarda degli Śākya che era stata data in moglie a suo padre, in segno di disprezzo, dagli Śākya stessi, volle, dopo la morte del padre, per consiglio di un malvagio generale, vendicarsi della sua origine poco pura. Compiuto che ebbe il massacro degli Śākya non poté, però, godere a lungo della vittoria: come gli aveva predetto il Buddha morì nell’incendio di un suo padiglione, nonostante che, per precauzione, lo avesse fatto costruire al centro di un laghetto. Una gemma, concentrando i raggi del sole su un punto, a mo’ di lente, provocò le fiamme fra le stoffe ed i mobili della costruzione, ed il cattivo re fu arso nel palazzo.

Un’altra dolorosa vicenda, che il Buddha aveva in certo modo previsto, poiché era il risultato di un suo remoto karma, fu il tradimento di Devadatta, suo cugino, che, fra l’altro, aveva istigato il re Ajātaśatru (Ajātasattu, «Colui il cui nemico non è nato») a far morire il padre di fame, chiuso in un carcere. Questo Devadatta tentò ripetutamente di impadronirsi del Saṅgha, e non già per imporgli una regola più blanda, come ci si potrebbe immaginare, bensì per la ragione opposta. In primo luogo egli cercò di far uccidere il Buddha da due sicari, che, invece, si convertirono, poi di farlo schiacciare dalla caduta di un masso, che, invece, lo ferì appena superficialmente ad un piede, poi di farlo schiacciare da un elefante infuriato, detto Nālāgiri, che, invece, si fermò, domo dall’amorevolezza effusa dal Buddha. Se, però, i tentativi di violenza fallirono, riuscirono quelli di dare inizio ad un movimento scismatico: ancora dopo molto tempo dalla morte di Devadatta esso prosperava, come testimoniano i grandi pellegrini cinesi dei secoli V-VII d. C. Era caratterizzato da un rigorismo ascetico che, in pratica, attenuava quel libero gioco della volontà cosciente, nell’individuo «normale» formante la base dello sviluppo interiore secondo l’Ottuplice Sentiero, e portava spesso a quelle condizioni di ossessione psichica, se non addirittura di godimento nel dolore, che il Buddha ha frequentemente stigmatizzato nei suoi discorsi.

Nel primo periodo della sua predicazione, circa tre anni dopo il Risveglio, il padre del Buddha cade gravemente malato. Egli era stato già convertito dal figlio, il quale si reca presso di lui a Kapilavatthu per aiutarlo a raggiungere la condizione di Arhat prima di morire. Mahāprajāpatī, resa ormai libera dalla vedovanza, chiede al figliastro di accettarla come monaca nell’Ordine. Il Buddha rifiuta, in un primo tempo, seguendo anche in ciò l’uso della società brahmanica, che non considerava la condizione ascetica adatta al sesso femminile, e ritorna a Vaiśālī. La regina, allora, si fa tagliare i capelli e si riveste di abiti monacali; indi, seguita da varie principesse, anche loro desiderose di ritirarsi dal mondo, si reca a piedi a Vaiśālī, giungendovi come supplice. Ānanda perora la causa di Mahāprajāpatī, ricordando al Buddha di quante tenere cure essa lo avesse circondato quando era bambino: il Buddha, allora, accetta la madre adottiva e le altre donne nell’Ordine, stabilendo però per loro una regola più severa che non per i monaci, oltre alla loro sottomissione ad un direttore spirituale. Egli compie questa azione a malincuore, dichiarando che il suo Dharma avrebbe potuto durare mille anni sulla terra, invece di cinquecento, se non avesse ammesso le donne nella Comunità. Ma anche questa acquiescenza alla volontà del prossimo fa parte della norma buddhica di non combattere col mondo e con gli uomini oltre un limite ragionevole, allo scopo di non turbare la capacità umana di autodeterminazione e per non rischiare di confondere la vera mèta del Dharma, che è la liberazione dal saṃsāra, con i fini di situazioni particolari determinate dal saṃsāra stesso, nel suo indefinito scorrere, privo di reale significato.

In genere si osserva che il principio costantemente applicato dal Buddha, nel reggere la sua comunità monastica, consisteva nel temperare le aspirazioni dei monaci con le loro effettive possibilità, mediante una regola di obblighi non numerosi ma fermissimi, congiunti ad una notevole capacità di adattamento alle differenti speci degli uomini ed alle diverse classi dei seguaci. Questa adattabilità, che nel Buddhismo Settentrionale verrà esaltata come la virtù della «capacità di scelta dei mezzi» (upāyakauśalyatā), permise successivamente al Buddhismo di diffondersi in modo continuo e pacifico fra popolazioni diversissime, adottando costumi ed usanze che, per l’originaria comunità di Indiani, dovevano sembrare addirittura inimmaginabili. Nei suoi rapporti con i monaci il Buddha sopportava le mancanze di carattere secondarie, quelle che, prevedibilmente, al procedere del monaco verso la liberazione, sarebbero scomparse e non avrebbero inficiato la disciplina interiore dell’asceta. Per le mancanze fondamentali, in particolare quelle che denotavano uno dei difetti basilari, cioè la falsità e la stupidità, il Buddha era ben diversamente severo, talvolta aspro. Per quanto riguarda l’atteggiamento da mantenersi nei riguardi del mondo il Buddha si espresse molto chiaramente nel corso di un sermone tenuto a Koṭigrāma, verso la fine della sua vita, quando molti avvenimenti luttuosi si erano già abbattuti sulla cerchia dei suoi discepoli e sulla stessa sua famiglia, quando egli, personalmente, era stato fatto segno delle macchinazioni del cugino Devadatta e delle calunnie dei monaci di altri ordini, che ben due volte lo accusarono di aver avuto commercio con una eremita (v. gli episodi di Ciñcā e di Sundarī, Udāna, IV, 8):

«Chi ha sana la mente non compete col mondo né lo condanna: la meditazione gli farà conoscere che nessuna cosa è quaggiù durevole, salvo gli affanni del vivere. Chi ha sana la mente non compete col mondo né lo condanna: la meditazione lo illuminerà di una luce che caccerà via le tre passioni che ottenebrano l’intelletto: concupiscenza (lobha), ira (krodha) ed offuscamento mentale (moha), ed egli sarà sulla via della salute, che conduce fuori del dominio della vita e della morte; perocché la mente non correrà più verso le cose del mondo, ma rimarrà costantemente fissa a quel fine supremo. Allora, come un re che gode pensando essere egli, fra migliaia di uomini, solo Signore, colui che ha ottenuto la Scienza (prajñā, paññā) godrà pensando che, tra milioni di uomini, egli è il solo ad essere signore della sua mente!» (Mahā-parinirvāṇa-sūtra, I, 1).

Limpida coscienza dell’impermanenza delle cose e sviluppo del dominio della mente (il che, implicitamente, è già yoga) per distruggere le radici del saṃsāra sono i motivi ricorrenti nelle ultime prediche del Buddha, specialmente quando, nel Veṇugrāma, venne preso da tali malori da desiderare la morte e la conseguente entrata nel nirvāṇa. Egli li superò con grande coraggio perché, essendo in corso la stagione delle piogge, i monaci erano sparsi su un grande territorio ed egli non avrebbe potuto dare a tutti loro gli ultimi ammaestramenti. In quell’occasione disse ad Ānanda:

«Oggi sono giunto alla tarda età di ottant’anni: come un carro vecchio e sconquassato è oggi il mio corpo. Non vi dissi io fin dal principio della mia predicazione che nulla, sulla terra, resiste alla rovina ed alla morte? Nel più alto dei cieli eterei, nel cielo Asaṃjñāsattva («la cui essenza è di là da ideazione»), in cui si vive una vita di molti milioni di secoli, pur’anche lassù ha termine tale esistenza, anche lassù si perisce. Per questo ho io rivelato la scienza che distrugge le radici della vita e della morte. Questa scienza, dopo il mio nirvāṇa, non perirà con me, ma [interiormente] continuerà perenne nel pensiero e, esteriormente, nella pratica del retto operare e del retto intendere» (op. cit., I, 32).

Per il Buddha il Dharma è quindi, in ultima analisi, la stessa essenza cosciente del pensare, mediante la quale l’alterità del saṃsāra viene risolta in un atto di continua conoscenza. Il compimento di questa penetrazione conoscitiva in ciò che, in sostanza, è il tessuto del proprio karma, manifestantesi nella serie degli eventi esteriori, avviene — come si è detto — mediante le forze purificate e rettificate del pensiero, restituite attraverso l’ascesi alla loro sfera originaria di pura consapevolezza. L’«intellettualismo» buddhico è, dunque, il risultato di un’ascesi condotta laddove si altera il rapporto fra soggetto e mondo, cioè nella mente, e non un’esercitazione astratta.

Nell’approfondimento del già citato smṛtyupasthāna (salipaṭṭhāna), «Via verso il Rammemoramento»2, che è forse la disciplina fondamentale del Buddhismo primitivo, il controllo della mente e lo sviluppo dell’attenzione sono la conditio sine qua non per la bodhi. Ecco le parole del Buddha a questo proposito:

«L’attenzione è il sentiero conducente all’immortalità, la disattenzione è il sentiero della morte; gli attenti non muoiono, i disattenti sono come già morti. Costoro che sono esperti nell’[esercizio dell’]attenzione, avendo ciò chiaramente conosciuto, gioiscono di essere attenti, rallegrandosi di appartenere agli Eletti. Questi uomini, forti, meditanti, costanti, sempre pieni di energie, sperimentano l’Estinzione, la Suprema Beatitudine. Cresce la gloria dell’uomo attento, che ha rialzato se stesso, che è raccolto in sé, le cui azioni sono pure, che opera con ponderazione, che vive continente e secondo la Legge. Mediante l’elevazione interiore, il controllo ed il dominio di sé, il Saggio edifichi un’isola che l’alluvione non sommerga. Gli sciocchi sono dediti alla distrazione, gente di poco intendimento! Il Saggio, invece, custodisce l’attenzione come la ricchezza [più] preziosa. Non abbandonatevi alla distrazione, non abbiate dimestichezza coi piaceri ed i diletti. Il diligente che medita acquista felicità completa. L’uomo accorto, allorché con l’attenzione scaccia la disattenzione, salito sull’alta terrazza della saggezza, sereno, contempla gli stolti, gente turbata dal dolore, come chi è salito in cima ad una montagna guarda la gente che sta in pianura. Attento fra i disattenti, ben sveglio fra gli addormentati, egli, giudizioso, procede distanziando gli altri come un corsiere [distanzia] il ronzino. Fu mediante l’[esercizio dell’] attenzione che Maghavan (Indra), giunse alla supremazia sugli dèi. L’attenzione è pregiata, la disattenzione sempre disprezzata. L’asceta, che si diletta nell’essere attento ed alla disattenzione guarda con paura, procede come il fuoco, bruciando tutti i legami, grandi e piccoli. L’asceta, che si diletta nell’attenzione ed alla disattenzione guarda con paura, non è fatto per perdersi, anzi è ben vicino al Nibbāna» (op. cit., II, 21-32).

Circa la funzione principale della mente nella liberazione, il Buddha dice: «…..la mente ha bisogno di continua sorveglianza: se la mente dipende dall’uomo, l’uomo deve però guardarsi da ciò che essa rappresenta. La mente inganna l’uomo ed uccide il corpo; la mente conquista i santi, conquista gli dèi; la mente conquista l’uomo, conquista gli animali, insetti, uccelli, quadrupedi; la mente conquista l’Inferno ed i dèmoni (preta). Tutto quello che ha forma esiste per effetto della mente (manas). Tre cose — la mente, il nostro destino e la nostra vita — dipendono strettamente l’una dall’altra. La mente orienta e dirige, determina la nostra sorte quaggiù, e da quella sorte dipende la nostra vita: così per un mutuo succedersi perenne. Tuttavia, se oggi io sono fatto Buddha, oggetto di riverenza in tutto il mondo, e fino agli dèi, ciò fu opera della mente. Il pensiero della vita e della morte mi indusse a lasciare la casa e la famiglia, e a darmi a meditare intorno a quegli Otto Precetti che preparano l’acquisizione della Dottrina, i quali sono: 1) abbandonare i parenti, per cercare la salvezza, senza dover contendere col mondo, né essere turbato da passioni; 2) non avere due lingue, né dire male parole, né dire il falso, né fare discorsi ingannevoli, né cantare in musica, né scherzare; 3) non uccidere esseri viventi, non togliere la roba altrui, non avere pensieri osceni; 4) non essere parziale, né iroso, né tonto, né cupido; 5) non invidiare il bene degli altri e non fare ad altri ingiuria; 6) non aggravare l’infelicità degli uomini pensandone male; 7) non perdere tempo né farsi prendere dalla pigrizia, né indugiare a letto, né cercare vivande prelibate; 8) avere sempre fisso il pensiero alla dolorosa vicenda della morte, della vecchiaia, dell’infermità e della morte. Queste otto massime correggono e regolano la mente, la fanno forte contro il mondo e le aprono la via della salute eterna. O bhikṣu, abbiatele sempre nel cuore, ed abbiate sempre presenti le quattro massime forme del dolore (la vita, la vecchiaia, l’infermità e la morte); la mia dottrina potrà così avere lunga e durevole efficacia». «….. La meditazione porta a conoscere come la Scienza induca alla correzione ed al governo della mente, e come coloro la cui mente è così governata e corretta ne estirpano la lussuria, l’ira e la stupidità che la turbano. Quei bhikṣu avranno in tal modo recise le radici della vita e della morte, e saranno entrati nella via dei santi (arhat). La mente, innalzata all’unica visione del vero, non riprodurrà ciò che è per l’uomo dolore; e, perché la vita e la morte sono dolore, otterrà la Scienza che lo farà libero dalla vita e dalla morte». «O bhikṣu, una mente purificata perviene a render nulla la brama e l’ira. Ottenuta così la purità della mente, la riflessione e la conoscenza daranno allora forma e modi ai pensieri. La conoscenza (jñāna) di una mente pura è avviamento alla Liberazione (vimokṣa), la quale è il fine a cui allora si indirizza la conoscenza stessa. Il pensiero di una mente pura è pura intuizione. Ed ecco il paragone: chi ha un tappeto lo rinnova immergendolo nella tintura, che lo rende lindo e pulito. Ora sappia il bhikṣu che vi sono tre stati della mente: purità, riflessione e conoscenza. La mente pura si manifesta con la condotta morale (śīla), la mente che riflette si manifesta con la meditazione (samādhi), la mente che conosce si manifesta con la sapienza (prajñā). Se la mente è dominata dalla moralità (śīla) non avrà né brama né ira né follia; se è immersa nella meditazione (samādhi) essa non divagherà, ma starà fissa al vero; se è compresa di scienza (prajñā) non avrà più sete di vivere (tṛṣṇā), ma sarà stretta osservante dei precetti e della dottrina del Buddha. Come un uomo che abbia un tappeto sudicio non lo renderà pulito e lindo se non immergendolo nella tintura, così il bhikṣu, se non si immerge nella purità, nella riflessione, nella conoscenza indirizzata all’illuminazione (bodhi), non riuscirà a purgarsi, per quanto egli si adoperi. Il bhikṣu che avrà aperta la mente alla bodhi vedrà le superne regioni celesti, conoscerà i pensieri degli uomini, potrà scorgere l’inferno ed i dèmoni e gli animali e le varie forme di pena o di ricompensa che la trasmigrazione costringe a rivivere: come giù nell’acqua limpida si vedono la sabbia, la ghiaia ed il colore diverso delle pietruzze, soltanto a cagione della sua trasparenza. Chi cerca la via della salvezza, bisogna che abbia la mente in egual modo limpidissima. Così, per esempio, se l’acqua di un ruscello è torbida, non scorgi né la sabbia né la ghiaia, e neanche puoi sapere se le acque sono profonde o basse. O bhikṣu, se voi non renderete pura e limpida la mente, non riuscirete a scorgere le vie della salvezza, perché le passioni la faranno torbida» (Mahā-parinirvāṇa-sūtra, I, 64, passim).

Nella disciplina buddhica, quindi, l’aspetto morale, etico, del proprio comportamento è sempre suggerito dal proprio sviluppo interiore, a parte alcune norme fondamentali di carattere più che altro propedeutico: è l’«immaginazione morale» che suggerisce, in ogni momento, l’atteggiamento da mantenere, non la disciplina formale. Si tratta di uno sviluppo graduale determinato dalla maturazione del proprio spirito, le cui tappe sono rappresentate dallo sbocciare delle cosidette sei perfezioni (pāramitā): la perfezione del dono (dāna), inteso questo come distacco da qualcosa destinato a rimanere estraneo a chi lo possiede; distacco che serve da strumento per lo sviluppo della maitrī (amorevolezza universale); la perfezione dell’esercizio delle dieci regole morali (daśaśīlāni, dassasīlāni); la perfezione nella sopportazione (kṣānti, khānti), la quale, da una parte, ha lo scopo di fare intendere il senso del proprio karma, assumendone totalmente e di buon animo il peso, e, dall’altra, permette lo sviluppo della virtù dell’equanimità (upeksā, upekkhā); la perfezione del «maschio coraggio» o della «virile energia» (vīrya, viriya, cfr. lat. virtus); la perfezione della meditazione (dhyāna, jhāna) e, infine, la perfezione della conoscenza immediata ed intuitiva (prajñā, paññā), che consiste nel percepire la realtà dei dharma immediatamente «dal di dentro», secondo l’essenzialità del loro movimento.

Se, per il periodo iniziale della predicazione del Buddha, abbiamo una documentazione esatta, perfino pedante, delle azioni da lui compiute, per il periodo mediano della sua vita le varie tradizioni divergono notevolmente, non circa i fatti ma riguardo l’ordine nei quali essi sarebbero avvenuti. Ciò che risulta evidente è che il Buddha avrebbe, in questo secondo periodo, percorso gran parte dell’India Settentrionale, tornando — durante la stagione delle piogge — alla città o all’eremo più vicino. Circa questi luoghi di riposo e di meditazione ricorrono frequentemente i nomi del «Picco dell’Avvoltoio» (Gṛdhra-kūṭa, Gijjhā-kūṭa), presso Rājagṛha, di Nālandā, città a nord-ovest di Rājagṛha, dove, secoli dopo, sorgerà l’importante università buddhista che irraggerà la cultura e la scienza indiana sino entro la Cina, e di Campā, capitale dello stato della regione Aṅga, all’est Sāketa, nel Kośala. È quasi fuor di dubbio che nel dodicesimo anno dopo l’Illuminazione, cioè attorno al 512 a. C., il Buddha si sia spinto fino alla regione di Taḳsaśilā, nel Gandhāra, cioè nell’estremo nord-ovest dell’India. Durante questi viaggi egli compì numerosissime conversioni, le quali furono l’inizio del trionfale sviluppo e della diffusione del Buddhismo nei settecento anni successivi. Fra i fatti notevoli vi è, attorno al 509 a. C., l’ordinazione definitiva concessa a Rāhula e la visita del Buddha a Kapilavastu, ove egli fu ingiuriato dal suocero Suprabuddha (Suppabuddha), il quale, secondo la tradizione pāli, precipitò immediatamente dopo nell’inferno. A Takṣaśilā il Buddha incontra il giovane Jīvaka Kaumāra-bhṛtya (Jīvaka Kumārabhacca), bastardo di un figlio di Bimbisāra e di una cortigiana di Rājagṛha. Egli, medico impareggiabile, cura suo nonno ed il Buddha stesso, donando poi al Maestro due magnifiche pezze di stoffa. In quella stessa epoca Ānanda diventa il discepolo servitore del Buddha, ormai divenuto vecchio: gli resterà accanto sino alla fine, raccogliendo minuziosamente nella sua memoria prodigiosa tutti i suoi detti ed il ricordo di tutte le sue azioni. Infatti, dopo la morte del Buddha, Ānanda, che fino ad allora non era riuscito — unico fra tutti i grandi discepoli — a raggiungere la condizione di Arhat, diviene la fonte più preziosa per la redazione del primitivo Canone, in particolare della raccolta dei detti del Maestro (Sūtra, Sutta). Poco dopo il Buddha convertì un famoso brigante del Kośala, di stirpe brahmanica, Aṅgulimāla [«Colui che si è fatto una collana (māla) di dita umane (aṅguli)»]. Questo Aṅgulimāla, per un voto fatto (!), uccideva e tagliava le dita a tutti i malcapitati che osassero attraversare la foresta in cui abitava.

Durante i suoi viaggi il Buddha, ormai vecchio, costretto ad attraversare vastissime regioni che, in pratica, si estendevano dagli attuali confini afghani fino a quelli del Bengala, lascia qua e là i suoi discepoli, affinché continuino l’opera da lui intrapresa. Anuruddha, ad esempio, rimane nel paese di Aṅga, presso il mercante Anāthapiṇḍada ed il mercante Dhanañjaya. Allo stesso tempo riceve le visite di uomini che, avendo udito parlare di lui, vengono da paesi lontanissimi per conoscerlo: fra questi il re Mahā-Kappina (Theragāthā, 235) e Pūṛṇa (Puṇṇa), ricco mercante di Sūrparāka (Suppāra), porto del Golfo del Bengala, noto ai geografi greci come Sippara o Soppara, là ove i Romani poi costruirono un emporio. Egli si recò a Śrāvastī per entrare nell’Ordine. In seguito convertì gli Śroṇa-aparānta, popolo poco incline ad ascoltare il mite verbo del Buddha e piuttosto portato a malmenare chi tentasse di fargli mutare usi e costumi. Queste genti non fecero eccezione per Puṇṇa: poco dopo il suo arrivo presso di loro e l’inizio della sua predicazione il bhikṣu fu aggredito da un ascoltatore, infastidito dalle sue parole, col ferro snudato. Puṇṇa lo disarmò con la forza della sua maitrī; più tardi riuscì perfino a costruire in Sūrparāka un vihāra, in legno di sandalo, che sarà poi visitato dal Buddha, giuntovi miracolosamente attraverso lo spazio (Theragāthā, 70).

Nella medesima epoca si colloca la conversione di un altro eminente personaggio : il re Pradyota, o Caṇḍa Padyota (Caṇḍa Pajjota), sovrano dell’importante reame di Ujjayinī, che invia il proprio cappellano (purohita) Mahā-Kātyāyana (Mahā-Kaccāna) dal Buddha per invitano ad andare nel suo regno. Il Buddha converte istantaneamente ed istruisce Mahā-Kātyāyana in tal modo che egli diventa eminente nell’arte di addottrinare le genti nella Buona Legge. Compiuto questo atto il Buddha lo rimanda dal re, senza accettare l’invito, ritenendo che Mahā-Kātyāyana basti ad insegnargli il Dharma.

Ci è molto difficile ricostruire la biografia del Buddha negli ultimi quindici anni della sua vita. Sappiamo che il tradimento di Devadatta fu palese quando il Buddha aveva ormai raggiunto i settantadue anni (quindi, secondo i nostri calcoli, attorno al 486 a. C.): Devadatta, infatti, chiese che si affidasse la Comunità a lui, dato che il Maestro era divenuto troppo vecchio per esserne a capo. Pure nell’epoca della vecchiaia del Buddha si situano le detronizzazioni dei due re Bimbisāra e Prasenajit, ad opera dei loro due figli Ajātaśatru e Virūḍhaka, il secondo dei quali, come si è già detto, fu l’autore dello sterminio degli Śākya. Ajātaśatru, quando gli nacque un figlio, provò una grandissima gioia per questo evento, ed intuì che eguale gioia aveva dovuto provare il padre alla sua nascita. Assalito dal rimorso va alla ricerca di qualche asceta che possa placarlo. I suoi ministri gli raccomandano qualcuno dei famosi sei maestri rivali che insegnavano nel suo regno, ma, lasciati in disparte costoro, il re si rivolge al Buddha. Il Tathāgata gli promette di insegnargli come arrestarsi sulla via del peccato, ma allo stesso tempo gli rivela che in nessun modo potranno venir cancellate le conseguenze del suo orrendo misfatto. Infatti neanche il Risveglio, la Bodhi, può impedire che maturi il frutto di ciò che si è compiuto prima di realizzarlo: nel caso contrario tutti coloro che raggiungono la condizione di Arhat dovrebbero morire immediatamente. La distruzione del frutto (delle azioni) dovuto al karma passato avviene, per i Risvegliati, soltanto dopo la morte, allorché essi sperimentano il nirvāṇa, anzi il parinirvāṇa, cioè la Totale Estinzione. Perfino in un caso limite come in quello dello stesso Risvegliato, il Dharma non prevede che un uomo possa sottrarsi alla conseguenza dei suoi atti.

Si è detto come, durante la sua vita e la sua predicazione, il Buddha non venisse considerato dai regnanti e dai personaggi, come pure dalla maggioranza del popolo, altro che uno, forse il maggiore, di quei numerosissimi yogin e saṃnyāsin vaganti di cui è ricca l’India di tutti i tempi; ciò è dimostrato dal fatto che, finché fu vivo, non gli riuscì di distaccare i varî sovrani, ministri e potentati, che pur lo veneravano e lo tenevano in grandissima considerazione, dalla vita e dai propositi che essi abitualmente nutrivano. Difatti lo stesso re Ajātaśatru, pur dimostrando al Buddha fede profonda, non cessò di meditare, assieme al suo ministro Varṣakāra (Vassakara), la conquista del paese dei Vṛjji, giungendo persino a consultare il Buddha sulle possibilità che questa conquista offriva. Il Buddha, con grande diplomazia, anziché esortare il re Ajātaśatru a smettere tali vani pensieri, gli fece intendere come fosse impossibile soggiogare i Vṛjji fintanto che costoro avessero coltivato le loro virtù tradizionali: unione concorde, aiuto reciproco e rispetto dei diritti di ogni cittadino. Con ciò il Buddha insegna praticamente ad Ajātaśatru quali siano le condizioni per mantenere un reame compatto, prospero e vittorioso. Di nuovo Ajātaśatru lo fa consultare (il Buddha ha ormai settantanove anni — siamo quindi nel 479 a. C., un anno dopo la battaglia di Maratona) dopo aver fatto costruire la famosa città di Pāṭaliputra, allora Pāṭaligrāma, inizialmente fatta edificare allo scopo di mantenere in soggezione i vicini Vṛjji. Il Buddha, interrogato sul destino di questa città, che allora era poco più di un villaggio fortificato, ne predice il futuro destino, annunziando però che tre disgrazie l’avrebbero distrutta: discordia civile, incendio, inondazione, il che si verifica quindici secoli più tardi.

Siamo ormai alla fine della vita del Maestro, gravato dall’età e dagli strapazzi della sua esistenza errabonda. Degli ultimi tempi della sua vita abbiamo una minuziosa descrizione. Trascorsa la stagione delle piogge a Rājagṛha, dopo che Ajātaśatru lo aveva ancora fatto consultare, il Buddha si reca a Pāṭaligrāma, dove enuncia la predizione alla quale si è accennato prima. Indi procede per Vaiśālī, nella quale i nobili Licchava gli avevano preparato un grande ricevimento. Li precede, però, la bella etèra Aṃrapāli (Āmbapālī, «Colei che è sotto la protezione dell’albero āṃra», nome allusivo al fatto che, appena dopo la nascita, era stata esposta sotto un albero di tale specie). Come si è già detto il Buddha, per niente schizzinoso, accetta l’invito della cortigiana, che era assieme ad altre cinquecento compagne, e conversa piacevolmente con lei, indi la ammaestra sul Dharma così efficacemente che ella, convinta, si fa monaca assieme alla maggior parte delle altre giovani, dopo aver donato al Buddha il giardino di cui più sopra si è parlato. A questa aristocratica disinvoltura del Tathāgata si contrappongono i severi consigli che egli diede ai suoi monaci, in previsione dell’incontro con lo stuolo di bellissime ed indulgenti fanciulle: «….. Più che le comuni energie, è necessario governare e correggere la mente, attenendosi all’insegnamento del Risvegliato, che persuade a resistere alle tendenze dell’immaginazione, suscitando nella mente quella superiore e possente energia virile (vīrya, viriya) che innalza a perfetta santità. O bhikkhu, governate e correggete in tempo la vostra mente: una mente che a lungo dimora nell’impurità riuscirà difficilmente ad estirpare i germi del peccato!». Cioè, a dirla in breve: la vera virilità non risiede nella maschiezza implicita nell’atto animale, ma è quella spirituale, propria a chi sappia governare i proprî pensieri e sia consapevole del suo vero essere. Soltanto costui non correrà alcun pericolo di tentazione, e potrà rettamente esercitare quell’amorevolezza di cui il Buddha stesso diede prova, conversando con le etère ed ammaestrandole sulla Dottrina.

Durante il suo soggiorno nel Veṇugrāma morirono i due grandi discepoli del Buddha, Śāriputra e Maudgalyāyana: il Maestro stesso, come si è detto, fu prossimo alla morte, e solo per non lasciare privi delle sue ultime parole i monaci si trattenne dall’abbandonarsi al nirvāṇa. Allo stesso tempo, quando Ānanda gli ricorda che certo non si sarebbe estinto, prima di aver impartito alla comunità regole precise sulle quali governarsi, il Buddha dichiara che non ha mai inteso reggere alcuna comunità, bensì predicare integralmente il Dharma, nel quale ognuno avrebbe potuto trovare ispirazione per dominare se stesso:

«Che vuole ancora la Comunità monastica, o Ānanda? Io ho predicato, Ānanda, la Legge, senza nulla omettere né trascurare: riguardo alla Legge, il Perfetto non ha dimenticato, Ānanda, di esserne il maestro. Ma soltanto chi pensa, o Ānanda: “voglio guidare la Comunità monastica”, oppure: “la Comunità monastica deve obbedirmi”, può, Ānanda, prendere disposizioni circa la Comunità. Il Perfetto invece non pensa, Ānanda: “voglio guidare la Comunità monastica”, oppure: “la Comunità monastica mi deve obbedire”; perché dunque, Ānanda, deve il Perfetto prender disposizioni circa la Comunità monastica? Io, Ānanda, sono ora carico d’anni, vecchio, cadente, avanzato in età, giunto all’età senile; ho ottant’anni….. Vivete, Ānanda, essendo luce a voi medesimi, essendo a voi stessi rifugio; non abbiate altra luce che la luce della Legge, non altro rifugio che il rifugio della Legge». (Trad. di R. PISCHEL, Vita e dottrina del Buddha, pp. 147-148).

Ritornato dalla questua a Vaiśālī il Buddha si ferma per riposarsi nel santuario di Cāpāla («il Vibrante», «il Tremante» — ? — nome probabilmente allusivo al terremoto di cui si tratta in seguito). Per tre volte egli fa osservare al fedele Ānanda la bellezza del luogo e per tre volte aggiunge che se qualcuno, in un luogo simile, pregasse un Tathāgata di prolungare la propria vita fino alla fine del suo periodo cosmico, ciò avverrebbe. Ānanda, che, come Pietro riguardo al Cristo, pur essendo profondamente devoto al suo Maestro è però cieco su alcuni punti essenziali della Dottrina, non obbedisce al precetto buddhico dell’attenzione e non fa caso a ciò che dice il Buddha. Più tardi il Maestro gli chiede di lasciarlo solo per raccogliersi. Māra approfitta della sua solitudine per ricordargli la promessa di estinguersi allorché la sua Comunità fosse stata saldamente istruita e stabilita nel mondo. Il Buddha, in quel momento, compie il rigetto delle «strutture vitali» (āyuḥ-saṃskāra, āyusaṅkhāra): immediatamente la terra trema. Ānanda accorre e gli domanda quale sia la ragione di questo fenomeno. Il Buddha gli spiega allora le quattro cause dei terremoti, la prima delle quali puramente fisica, indi prosegue: «Quando un Arhat sta per conquistare la bodhi, e, abbassando la mano destra con due dita distese, fa atto di prendere la terra a testimonio di questa sua condizione, essa si scuote. E ciò è la seconda causa dei terremoti. Se la sovrumana energia cosmica pensa di voler muovere la terra, essa difatti si muove: ed è la terza causa dei terremoti. Finalmente, quando un Buddha è prossimo ad entrare nel nirvāṇa, la terra fortemente se ne commuove; e ciò è la quarta causa dei terremoti…..». «Ma come — esclamò Ānanda — l’energia sovrumana del Buddha è tale che, entrando nel nirvāṇa, se ne abbia a risentire tutta la terra?». Gli rispose il Buddha: «Siffatta energia è straordinariamente potente, eccelsa, di efficacia evidente ed incalcolabile. E vuoi tu sapere quanta sia questa potenza?». «Sì, voglio saperlo» — rispose Ānanda.

A questo punto il Buddha riassume ad Ānanda tutto ciò che egli ha fatto, da quando conseguì la bodhi, e non soltanto descrive l’azione svolta fra gli uomini sulla terra ma, cosa molto importante per il Mahāyāna specialmente (il Grande Veicolo, scuola del Buddhismo settentrionale, di tendenza mistico-religiosa [v. post]), accenna alla sua funzione cosmica, dicendo che ha predicato la Dottrina anche agli esseri che popolano i mondi sovrasensibili, nei ventotto cieli che sovrastano spiritualmente la terra, popolati dagli dèi. Altro particolare importante è che, fra questi ultimi, cita come quarto cielo quello detto Tuṣita («Rallegramento», «Gioia»), ove risiede la deità Maitreya, che altri non è che il Buddha futuro, il quale dovrà scendere sulla terra circa cinquemila anni dopo l’estinzione ormai imminente del Buddha Gautama Śākyamuni.

Ānanda chiede allora al Buddha di rimanere ancora sulla terra, ma è troppo tardi, ed inutilmente egli si duole del suo errore: entro tre mesi il Buddha morirà. Per ordine del Maestro Ānanda raduna tutti i monaci che si trovano a Vaiśālī, affinché possano udire l’ultimo sermone del Risvegliato. In seguito il Buddha ed Ānanda si recano a Pāpā (Pāvā), assieme ad un gruppo di monaci. Ivi sono invitati dal fabbro Cunda, il quale offre al Buddha una cena. Durante il pasto egli dà al Maestro un piatto che i testi pāli ricordano col nome di sukaramaddava (testualmente: «delizia del maiale»). Appena assaggiato questo cibo il Buddha ordina di scavare una fossa e di buttarvi tutto il contenuto della pentola, prima che altri monaci ne assaggino: esso sarà infatti la causa strumentale della sua estinzione. (Si è pensato che la vivanda fosse un intingolo di carne di maiale, cosa poco probabile dato il regime vegetariano dei monaci, né vi è da pensare che qualcuno offrisse loro un cibo espressamente vietato dalla loro regola. È più probabile che si tratti di un piatto di «porcini», ipotesi confortata dai sintomi del malore che immediatamente assalì il Buddha). Egli, malgrado il terribile dolore, che lo prostra, conforta Cunda, dicendogli che si è acquistato merito, fornendo lo strumento mediante il quale il Buddha si sarebbe totalmente estinto, e, incurante della sofferenza, si rimette in istrada per recarsi a Kuśinagara (Kusinārā), la piccola capitale della confederazione dei Malla. A mezza strada si ferma, spossato, e chiede che Ānanda lo disseti. Il discepolo gli risponde due volte che un gran numero di carri aveva intorbidato l’acqua del guado vicino. Alla sua terza richiesta Ānanda si reca infine alla fonte, e trova che l’acqua si è miracolosamente illimpidita. Egli ne prende e la reca al malato, che ritrova mentre conversa con un passante, Putkasa (Pukkusa), personalità eminente fra i Malla, già discepolo di Ārāḍa Kālāma, al quale il Buddha mostra come egli abbia raggiunto una capacità di samādhi ben superiore a quella del loro antico maestro. Il vecchio Putkasa, convinto, diventa subito un discepolo (l’ultimo!) del Buddha, e gli dona due pezze di stoffa dorata, con la quale Ānanda riveste, come di un sudario regale, il corpo del Maestro alla vigilia dell’Estinzione. Un poco più avanti il Buddha, che si era rimesso in cammino, compie quello che sarà il suo ultimo lavacro, nel fiume Kakutsthā (Kakutthā), indi ritorna a camminare, finché giunge presso Kuśinagara, in un boschetto di alberi śāla (pāli sāla, Shorea robusta) fioriti fuori stagione. Consapevole dell’avvicinarsi della «grande totale estinzione» (Mahā-pari-nirvāṇa) egli spiega tuttavia la Dottrina ad un ultracentenario, Subhadra, che era stato attirato a quel luogo dallo straordinario fulgore che da esso emanava. Inoltre il Buddha dà consigli ad Ānanda sul modo di reggere il Saṅgha quando egli sarà morto, specialmente per quanto riguarda i monaci, dei quali gli raccomanda di diffidare perché molti di loro, dice, abbracciano lo stato religioso per ragioni di comodo, o perché inutili nel mondo: ben pochi per vera vocazione ed elezione spirituale. Indi pronuncia le ultime parole: «Dopo il mio nirvāṇa non si dica, perché il Buddha è trapassato, che gli uomini rimangono senza aiuto né sostegno. Troveranno sempre sostegno nel Dharma e nei precetti della morale, che io vi lascio. Dopo la mia morte ciascuno si adoperi a vicenda nella spiegazione dei testi sacri e nell’osservanza stretta dei comandamenti, e dei duecentocinquanta precetti della disciplina. In tal modo la Buona Legge sarà da voi, o miei discepoli, trasmessa ai vostri discendenti nella forma precisa in cui io, nel tempo della mia vita, ve la trasmisi. Inoltre, o bhikṣu, dovete serbarvi pietosamente pazienti verso quelli che tra voi sono vecchi o infermi, e continuare con sollecitudine a far risplendere la fede, inculcandone la verità con la lettura di ciò che vi ho trasmesso. Così la mia dottrina durerà lungamente; così dopo la mia morte, i credenti, i loro figlioli, le loro donne manterranno memoria di me, ricordando un Buddha ed un mirabile insegnamento; così il Dharma nel mondo comincerà il giorno del mio nirvāṇa. Voi tutti che mi siete pietosi per l’amore che io ebbi verso tutti i viventi, giunti al termine della vostra vita terrena rinascerete in cielo tra gli dèi. Non pigliate a pretesto la mia dipartita, per rallentare le pratiche del Dharma, e per far diminuire l’ardore della fede. Ora, o bhikṣu, guardate bene la mia faccia, perché non vedrete mai più la faccia di un Buddha. Soltanto dopo un lunghissimo, interminabile corso dei secoli, ritornerà un altro Buddha sulla terra dei mortali. Nel Jambudvīpa vi è un albero meraviglioso, chiamato Udumbara. Fruttifica senza prima fiorire ma, quando mette fiori d’oro» è segno che nel mondo nascerà un Buddha. Io entrerò oggi nel Nirvāṇa e, se voi veniste presi da dubbi su qualche punto del Dharma, affinché il dubbio non diventi più tardi controversia e dissidio, affrettatevi a consultarmi, finché la vita mi regge». Ānanda, che stava alle spalle del Maestro, fattoglisi innanzi ossequioso, disse: «Il tuo insegnamento fu così efficace che nessun bhikṣu del tuo Saṅgha serba in mente dubbio di sorta». Ed i discepoli ripeterono: «Non abbiamo alcun dubbio». Allora il Buddha si diresse di nuovo ai bhikṣu che là erano e disse loro: «Monaci, io vi dico: Tutte le cose periscono, combattete senza tregua. La notte è già a mezzo: voi non udrete ormai più la mia voce». Poi si alzò compostamente a sedere e con la mente risalì al tempo del primo apparirgli della verità; e pensò che, dall’anno in cui aveva rinunciato al mondo, soltanto arrivato al settantanovesimo anno di età era riuscito a vincere la vita e la morte, a sorpassare l’abisso della trasmigrazione. Poi il suo spirito fu trasportato su per le sfere celesti fino al più eccelso Brahmaloka (mondo di Brahmā); e da questa somma sfera eterea ricondotto giù nel suo corpo: e gli riapparve di nuovo alla mente l’impura compagine personale, in cui nulla ha valore. Allora egli poggiò il capo sul capezzale, disposto a settentrione, e, disteso sul fianco destro, con le ginocchia un poco piegate ed i piedi sovrammessi (il cosidetto siṃhāsana, o «posizione del leone»), passò nel totale nirvāṇa. Tremò la terra, si commosse il cielo e gli dèi gettarono fiori sulle sue spoglie. Piangevano amaramente e gridavano: «Ahimé, chi ci sosterrà ormai, poiché il Signore della Verità è estinto!». Anche tutti i re della terra, umilmente prostrati, lamentavano la sorte penosa comune ad ogni essere vivente, che il Buddha stesso partecipa: nascere, crescere, decadere e morire, e sovente quello che muore si rinnova (al dolore)».

Il luogo ove avvenne l’estinzione del Buddha è il villaggio di Kuśā, che corrisponde all’attuale abitato di Kasya, a 56 km. est di Gorakhpur. L’estinzione del Buddha avvenne la notte di plenilunio del mese di kārttika (nov.-dic. 478 a. C.; secondo altre fonti nel mese di vaiśākhā dell’anno successivo, all’anniversario stesso della nascita e del Risveglio: ma quest’ultima attribuzione sembra dovuta ad una coincidenza arbitraria). Il Canone descrive come il corpo del Buddha fosse, a cura del discepolo Anuruddha, lavato, rivestito e trasportato sulla pira, ove fu arso sette giorni dopo la morte (si attendeva per le esequie il grande discepolo Mahā-Kāśyapa, che, subito dopo, prese con grande energia la direzione dell’Ordine). Alle spoglie mortali del Buddha le popolazioni locali e, in particolare, quelle guerriere dei Malla, Licchavi, Śākya, Bulaka, Krauḍya (Koliya), nonché i brāhmaṇa del Viṣṇudvīpa, tributarono gli onori spettanti ad un Sovrano Universale, ad un cakravartin.

Dopo l’arsione del cadavere del Buddha poco mancò che scoppiasse una lite per la distribuzione delle reliquie fra i rappresentanti delle popolazioni convenute alla cerimonia funebre. I Malla di Kuśinagara vollero conservare le ceneri del Buddha, perché egli era morto sul loro territorio, ma i popoli vicini rivendicarono la loro parte di reliquie, per costruirvi sopra dei sacelli e venerarle. I Malla di Kuśinagara all’inizio rifiutano, ma non sono in condizione di resistere, anche militarmente, a tutti gli altri. Per fortuna un brāhmaṇa presente, di nome Dhūmrasagotra (o Droṇa, p. Doṇa), riesce a placare i presenti, che accettano una equa ripartizione delle reliquie in otto parti: per se stesso egli tiene l’urna. I Moriya di Pipphalivana, giunti troppo tardi per partecipare alla divisione, non trovando altro, si portarono via i carboni della pira.

Su tutte queste reliquie furono costruiti degli stūpa (thūpa, «pila»). Questi monumenti, caratteristici del paesaggio buddhista, consistono generalmente in una base cubica sormontata da una mezza sfera reggente, a sua volta, un corpo a forma di cono alto e sottile, a gradini (generalmente sei o dieci, simboleggianti le pāramitāḥ, o perfezioni), e terminante con varî elementi simbolici, come ad esempio una mezza luna racchiudente una sfera. Lo stūpa, come altri simili monumenti religiosi dell’India, è una «imago mundi», simboleggiando, nelle sue parti, i quattro elementi (aria, acqua, terra e fuoco, più l’etere), o le quattro virtù più il nirvāṇa, ed i due principî cosmici Sole e Luna, ragguagliati ai due poli essenziali della dottrina del Buddha (prajñā-upāya).

Come è già stato rilevato, se il Buddha appare, ai nostri occhi, come il grandissimo fondatore di una specie di filosofia pragmatica che, in seguito, si trasformò in una forma — per noi curiosa — di religione laica, i suoi contemporanei, salvo naturalmente i membri del Saṅgha, lo considerarono né più né meno che il più grande degli asceti contemporanei non vincolati ad alcun sistema tradizionale. Più che dalla dottrina, così scarna e scevra di trascendenza, i suoi contemporanei furono attirati dalla sua straordinaria personalità, e lo venerarono come apportatore di benedizioni e di fortuna. In realtà il Buddha fu, come si è accennato, il tipo caratteristico dell’asceta, generalmente di casta guerriera, che si apre il varco verso la Verità basandosi sulle sue sole forze, senza attendersi aiuti dalla tradizione né interventi miracolosi dagli dèi sul suo cammino. Questa è la ragione per la quale la figura del Buddha, a distanza di ben venticinque secoli, non ha perso minimamente la sua suggestione, anzi ci appare incredibilmente «moderna» e rispondente all’esigenza attuale di una ricerca spirituale indipendente e fondata sui poteri della volontà cosciente dei quali effettivamente si dispone. Più che le dottrine, quindi, è l’impulso spirituale del Buddha ciò che ci attrae e ciò che ce lo rende straordinariamente familiare.

 

3. Dottrine fondamentali del Buddhismo primitivo (il Dharma).

Già la biografia del Buddha costituisce di per sé la personificazione delle dottrine da lui stesso predicate e, in particolare, ci rappresenta in modo drammatico il passaggio, da un’ascesi condotta secondo il magistero tradizionale, ad una ricerca fondata su base totalmente autonoma e personale. Questo atteggiamento di indipendenza spiega anche perché il Buddha, durante la sua lunga esistenza, non si sia mai preoccupato di dare un’organizzazione esteriore al Saṅgha. Di esso egli era stato piuttosto il centro e l’ispiratore che un capo ed un direttore effettivo. Secondo il pensiero del Buddha il Saṅgha avrebbe dovuto rappresentare solamente l’ambiente naturale per lo sviluppo delle condizioni più favorevoli al progresso sul cammino della Liberazione: si è visto come non gli occorse mai di pensare all’Ordine come ad un’istituzione inserita quale «corpo speciale» entro il mondo esteriore. Del resto anche il Buddha riconosceva che la propria formulazione del Dharma era adeguata all’epoca nella quale egli viveva; non solo, ma egli aveva anche previsto che, passato un certo periodo, il suo Ordine sarebbe decaduto e si sarebbe naturalmente sfaldato, poiché aveva, come tutte le altre cose del mondo, un’origine, e quindi era soggetto alle leggi ineluttabili di decadenza e morte. Egli dové anche pensare che, una volta trascorso il particolare ciclo umano per il quale aveva formulato la Legge in quella particolare forma, tale Legge, dopo un periodo di eclisse, avrebbe dovuto venir rivelata in modo diverso. Difatti vi è la tradizione (a quanto pare anteriore alla stessa apparizione del Buddha), secondo la quale ad ogni ciclo cosmico deve corrispondere un Tathāgata che esprima diversamente l’eterno Dharma, in dipendenza alle speciali disposizioni degli uomini dell’epoca nella quale si trova a nascere. La medesima tradizione ricorda che, prima del Buddha Śākyamuni, ben altri sei Tathāgata erano già scesi sulla terra: Vipaśyin (Vipassin, «Colui il cui sguardo va dappertutto»), Śikhin (Sikhin, «Quegli dalla Cresta»), Viśvabhū (Vessabhū, «Quegli che è dappertutto»), Krakucchanda (Kakusandha), Kaṇakamuni («L’Asceta d’Oro» — ?) e Kāśyapa (Kassapa, «il Guardiano della Luce»). La concezione di un Salvatore futuro, se, da una parte, sembra collegarsi a simili teorie iraniche (Miθra Saośyant, Mithra il Salvatore), rientra in ogni caso nella teoria ciclica che predomina in tutte le cosmologie indiane, ed ha favorito, verso la fine del Buddhismo in India, la sua assimilazione nella religione visnuita che, come si ricorderà, non solo considera il Buddha come un avatāra di Viṣṇu, ma ne prevede anche uno futuro del genere del Maitreya buddhistico, cioè Kalkin. Secondo altre tradizioni il numero di questi Tathāgata è superiore, gli ultimi sei appartenendo soltanto al presente eone cosmico (kalpa). A tale proposito occorre accennare al fatto che i Buddhisti distinguono gli evi cosmici in kalpa «vuoti» e «non vuoti», a seconda se in questi sia apparso o meno qualche Buddha. «Bhadra-kalpa», o «Evo cosmico benedetto» è quello nel cui corso sono comparsi parecchi Buddha, fino a cincue, come nel presente.

La condizione preparatrice al risveglio, quella di Bodhisattva [«Colui la cui essenza (sat-tva) è Risveglio (Bodhi)»] diventerà nel Buddhismo Settentrionale un elemento metafisico dell’economia buddhica. Ogni Buddha umano (Manuṣi-Buddha: fra di loro ve ne furono alcuni che non predicarono la Dottrina, ma la realizzarono per se stessi solamente, i così detti «Buddha singoli» o «Buddha per se stessi» — Pratyekabuddha), pienamente incarnato al livello di manifestazione corporea (nirmāṇa-kāya) ha, secondo il Mahāyāna, una specie di «archetipo in cielo», il Tathāgata (impropriamente detto Dhyāni-Buddha), «il cui Corpo è Dharma» (dharma-kāya). Cinque sono questi Tathāgata, che teologicamente rappresentano le cinque fondamentali «coloriture» della «luce essenziale di coscienza», che trascende tutti i colori e tutte le modalità. In un piano intermedio, quello del cosidetto corpo di partecipazione, o di fruimento (saṃbhoga-kāya), si collocano i Bodhisattva che, nel Buddhismo Settentrionale, diventano una specie di entità arcangeliche, custodi della Legge nel periodo della sua ciclica propagazione. Secondo tale teoria, fortemente religiosa, l’epoca presente sarebbe segnata dalla reggenza del Tathāgata «della Luce Infinita», Amitābha, archetipo «glorioso» del Buddha Śākyamuni, la cui dottrina è presentemente sotto la custodia del Bodhisattva Avalokiteśvara [il Signore (Iśvara) dallo Sguardo Misericordioso], coadiuvato da una schiera di altri Bodhisattva.

Queste teorie, alle quali fugacemente si accenna, rappresentano però una fase di alterazione religiosa del primitivo Buddhismo, le cui dottrine essenziali restano quelle esemplificate nei tre primi sermoni del Buddha suaccennati: quello di Benares e i due successivi. Quindi, il corpo essenziale del Dharma si può riassumere nelle teorie, già esposte, delle Quattro Nobili Verità, del Duodecuplo Nesso Causale (pratītya-samutpāda), dell’Ottuplice Nobile Sentiero (Aṣṭāṅgika-mārga) e della Dottrina dei Cinque Aggregati (pañca-skandha).

Queste teorie costituiscono la base dogmatica e pratica di tutto il Buddhismo. Nel corso dei sermoni del Buddha, come essi ci sono stati riferiti nella prima (o seconda) parte del Canone, il Sutta-piṭaka (v. ultra), il Buddha tratta anche numerosi temi relativi a questioni cosmologiche, fisiche, logiche, morali, ecc., senza, però, esaurire teoreticamente questi temi, data la loro inessenzialità fondamentale, ma usandoli come mezzo per parlare di ciò che veramente gli stava a cuore, come pure ai suoi seguaci, cioè la Liberazione, l’Estinzione. Il fatto che il mondo, di per sé assunto come insostanziale ed illusorio, fosse costituito in un modo o in un altro, non aveva, come si è visto, alcuna importanza per lui. Però le teorie attinenti la parte finalistica dello Ārya-mārga, che sono radunate nella terza parte del Canone, quella della metafisica (Abhidhamma-piṭaka, v. ultra), saranno elaborate dalle diverse scuole buddhiste, probabilmente a notevole distanza dalla morte del Buddha, traendo gli argomenti dal contesto dei sutta, cioè dalle sue stesse parole. Il Buddhismo primitivo, pertanto, più che una teoria del mondo ci presenta una mera tecnica per liberarsene. Una volta che si sia concepito qual è lo stato e il gioco delle cose, e si sia determinata qual è l’origine del dolore, si pone con urgenza l’impiego dei mezzi per farlo cessare. Poiché l’uomo si trova trascinato nel saṃsāra dalla sua continua attività, che proietta nel futuro i frutti dovuti alla legge del karma, si dovrebbe pensare che l’arresto di qualunque attività possa di per sé condurre alla Liberazione. Ciò, però, non è per due ragioni: la prima è che non si cancellerebbe il risultato delle azioni già compiute e quindi non si disimpegnerebbe il soggetto dal dolore venturo che egli si è già preparato, la seconda risiede nel fatto che chi restasse in totale inattività non modificherebbe praticamente le sue disposizioni psichiche nei riguardi del mondo, e quindi resterebbe a questo soggiacente. La Via verso la Liberazione consiste infatti nel creare dall’interno di se stessi una specie di nuova personalità, sostanziata di volontà cosciente, che si sostituisca alla precedente, passiva rispetto alle percezioni sensibili e sottoposta alle reazioni istintive dovute alla particolare costituzione karmica (cioè i saṃskāra e le vedānā). Con la costituzione di questo nuovo «essere» (che, più che altro, è un «modo di essere»), viene mutato radicalmente il proprio rapporto col mondo, il quale non appare più come un ente a sé stante, imprevedibile, autonomo, bensì come lo scenario ove coscientemente si dipana il proprio karma. Il vero arresto (nirodha) che bisogna ottenere, allo scopo di conquistare la cessazione del dolore, è quello della formazione di costruzioni psichiche, cioè di ogni atto del corpo, della parola o della mente suscettibile di lasciare traccia od aggiungere qualche elemento al deposito subliminale della nostra personalità. Così non si formeranno nuove costruzioni psichiche (pāli saṅkhārakkhanda) e quelle antiche si esauriranno poco a poco, fintanto che cesserà ogni impulso verso le rinascite apportatrici di dolore. Questo processo non può però essere immediato, in quanto bisogna sempre fare i conti col risultato di ciò che si è già fatto, cioè col frutto del karma passato, non solo, ma anche con la propria realtà interiore, costituita dall’efficienza perdurante, nel campo puramente psichico, degli atti già compiuti. Pertanto, nel progresso verso la Liberazione, si potranno ottenere rinascite migliori fra gli uomini, indi rinascite fra gli dèi, finché si giungerà al punto critico in cui si possiederà il viatico sufficiente per compiere il vero excessus, cioè il passaggio all’Incondizionato. Questo passaggio implica, naturalmente, una soluzione di continuità fra la vita anteriore che, per quanto illimpidita, si svolgeva sempre nel segno dell’Illusione, ed una esistenza in cui il rapporto dei nessi causali è totalmente sradicato. Ma, per giungere pienamente alla soppressione del Dolore, è necessario adunare un insieme notevole di condizioni morali, psichiche ed intellettuali (nel senso «concreto» che il termine riveste nella speculazione indiana). Le condizioni morali sono quelle prodotte dalle osservanze etiche (śīla, sīla), dette anche «punti di educazione» o «elementi di educazione» (śikṣā-pada, ikkhāpada), consistenti in un insieme di astensioni, le principali delle quali sono le cinque seguenti: attentare alla vita altrui; prendere ciò che non è stato dato; non essere casti; abbandonarsi all’ebbrezza alcoolica; mentire. A queste cinque astensioni, osservate dai laici, se ne aggiungono altre cinque seguite dai monaci: mangiare in tempo di digiuno; prender parte a danze e spettacoli; ornarsi di corone e profumi; dormire in letto alto o ampio oltre al necessario; accettare oro e argento.

I primi tre di questi ultimi divieti vengono osservati di tanto in tanto pure dai laici desiderosi di procacciarsi merito, anche al di fuori dei giorni di Upavasatha (Uposalha), il buddhistico «sabbato», quando sono di rigore per tutti. Lo scopo delle cinque prime astensioni è doppio: da una parte, arricchire il proprio patrimonio di «energia virile», e, dall’altra, cancellare le cosidette dieci afflizioni, che sono la zavorra la quale impedisce di procedere, soprattutto perché continuamente fomentano nuove condizioni psichiche, in cui l’uomo si trova sempre più irretito. Queste dieci afflizioni (kleśa, kilesa) sono: la brama (lobha, cfr. lat. libido), l’avversione (dveśa, dosa), la stupidità o, meglio, l’ottundimento mentale (moha), indi l’orgoglio (māna), la falsa visione, il dubbio, la pigrizia, l’arroganza, l’impudicizia e l’assenza di scrupoli. I risultati immediati di queste dieci afflizioni sono, in primo luogo, la falsa opinione che il corpo, e con esso tutti gli oggetti materiali da questo percepiti, siano realmente esistenti, indi il dubbio, l’adesione passiva ed ottusa alle osservanze ed ai voti religiosi, la passione accesa dal desiderio e l’ostilità istintiva verso il prossimo.

Ben più importante dell’osservanza dei dieci śīla, anche perché qui si entra nel vivo della disciplina buddhica, è l’insieme delle discipline psichiche che conducono alla «enstasi» (samādhi), e delle discipline intellettuali mediante le quali si attinge alla Gnosi, che è l’intuizione totale della Realtà secondo la sua fondamentale «vacuità». Le discipline psichiche consistono, praticamente, nella formazione di stati di realizzazione interiore di un particolare contenuto, denotati, col termine proprio allo yoga, come bhāvanā, cioè «creazione» (o, più precisamente, «identificazione» ad un peculiare stato), che rendono lo spirito «completamente disposto», oppure, secondo l’interpretazione tibetana, adaequatus (samāhita, tib. mñam-par bžag). Queste speciali attitudini psichiche, a loro volta, sono fondate sulla vigilante consapevolezza, o attenzione (apramāda, appamāda) di ciò che si pensa, si dice e si fa, fino a giungere ad una presenza interiore che, come nel caso dello yoga, accompagna lo spirito, penetrando oltre la soglia del sogno e del sonno profondo fino al livello di catalessi (turiyatā). L’oggetto fondamentale di queste bhāvanā è costituito dalle Quattro Nobili Verità, dalla cui interiore realizzazione sorge la Gnosi, cioè la visione del mondo «come esso è», ossia vuoto di essenza (śūnya). Con ciò si realizza pure il «totale Risveglio» (saṃbodhi), che non è tanto una condizione puramente gnoseologica quanto ontologica sui generis. Infatti la saṃbodhi è la realtà interiore propria ad un Risvegliato, la condizione di essere di un Buddha. Dal punto di vista pragmatico, la bodhi è la risultante dei cosidetti «sette fattori dell’Illuminazione» (bodhyaṅga, bojjhaṅga), cioè: la presenza di spirito, o «rammemoramento» (smṛti, sati), l’indagine della realtà (dharmapravicaya, dhammavicaya), l’energia virile (vīrya, viriya), la gioia (prīti, pīti), la tranquillità (praśrabdhi, pasadhi), l’«enstasi» (samādhi), l’imperturbabile equanimità (upekṣā, upekkhā) (v. Saṃyutta-nikāya, 5, p. 79).
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Figura di bodhisattva.

Scultura litica del sec. II, arte del Gandhāra

(Lahore, Museo).

 

 

Con la bodhi si realizza quella condizione denotata col termine negativo di nirvāṇa, ossia estinzione (del Dolore), o arresto (nirodha) del saṃsāra. In realtà, più che di una condizione, si tratta di una «non-condizione», detta «stato immutabile» (acyuta-sthāna, accuta-ṭhāna), «soggiorno» o «dimora dell’immortalità» (amṛta-sthāna, amata-ṭhāna), ecc. La concezione del nirvāṇa non sembra essere esclusiva del Buddhismo: anche la tradizione brahmanica, in particolare quella upaniṣadica, conosce quel passaggio allo stato immanifesto che è frequentemente comparato, come nella Śvetāśvatara-up., al «fuoco che ha consumato il proprio combustibile», espressione con la quale si denota il supremo Brahman, uno stato di assenza, cioè, frequentemente indicato col termine di neti neti, «non così, non così». Ma il nirvāṇa pieno e totale, più precisamente il parinirvāṇa (parinibbāna) è, come si è detto, quello che si invera dopo la morte, cioè quando è stato completamente annientato il frutto delle azioni passate, per le quali in questa vita si è in possesso di un corpo particolare, con tutti i suoi annessi e connessi psichici.

Come viene ottenuto tutto ciò? Nel Buddhismo la meditazione estatica ha il posto tenuto, nelle religioni, dalla preghiera, allo stesso modo che, come si vedrà in seguito, la confessione pubblica dei peccati (prātimokṣa, pātimokkha) è, in pratica, l’unica vera manifestazione di disciplina collettiva nella vita dell’Ordine. Il samādhi si compie mediante l’ascesa, tramite differenti stadî di crescente interiorizzazione: lo stadio preparatorio è quello, già indicato, della bhāvanā, in cui ci si pervade interiormente, più che dei sentimenti, della realtà inerente alle quattro virtù buddhiste, cioè la maitrī, la karuṇā, la muditā e l’upekṣā. Indi si compiono quaranta esercizî spirituali, i cosidetti karma-sthāna (kammaṭhāna), attraverso i quali si sperimenta l’intima realtà delle quattro vie di santificazione (catvāro mārgāḥ, cattāro-maggā), quelle che percorre l’eletto (ārya, ariya, lett. «il nobile») per giungere alla condizione di degnità suprema, o di santità (arhat-tva, arahatta). Il primo stadio corrispondente a queste quattro vie è quello di «entrato in corrente» (srota-āpanna, sota-āpanna); costui è il neofita, il convertito, destinato a rinascere almeno altre sette volte prima di passare al secondo stadio, quello di sakṛd-āgāmin (sakadāgāmin, «colui che ritorna ancora una volta»); in costui le passioni sono talmente indebolite che gli basterà rinascere ancora una sola volta (sakṛd) per ottenere la liberazione. Il terzo stadio è quello del «non-ritornante» (an-āgāmin), cioè di colui che ormai ha distrutto tutte le occasioni karmiche per reincarnarsi: costui potrà rinascere soltanto nel cielo di Brahmā. L’ultimo stadio è quello della condizione di Arhant, cioè di colui che ha raggiunto una tale «degnità» (la radice arh significa, infatti, «essere degno»), da dover attendere solo la morte per entrare nell’estinzione assoluta.

Anche la meditazione buddhica si svolge secondo la progressione di quattro condizioni successive, nelle quali lo spirito acquista crescente autonomia, fino a raggiungere perfetta trasparenza, una «concentricità» cosciente rispetto a se stesso. L’asceta che vuole sperimentare dhyāna si ritira in un luogo appartato e tranquillo, ove siede ben eretto in una di quelle posizioni note allo yoga (āsana), in generale nel cosidetto padmāsana (accoccolato, il piede sinistro posato sulla coscia destra, quello destro sulla coscia sinistra), o nel siddhāsana (tallone sinistro sotto il perineo, piede destro raccolto su quello sinistro). Ivi comincia a concentrarsi su di un punto solo (eka-agratā, ekaggatā). Per concentrarsi adotta provvisoriamente un «punto d’appoggio», che può essere un oggetto qualunque, come pure un fenomeno mutevole quale lo scorrere di un fiume. Questo «punto di appoggio» gli serve per raccogliere il pensiero, sì che esso non si distragga su qualche oggetto o su qualche corso abituale di immagini.

Questa meditazione, in sostanza, è un allenamento progressivo allo svuotamento della coscienza, prefigurante l’arresto definitivo che si invererà con il nirvāṇa, e pertanto lo stato a cui tende si denomina «informale» (a-rūpa).

Il primo stadio a cui si è accennato è denominato lo stadio dell’esclusione (viveka), comportante un sentimento di gioia (prīti, pīti), nascente dalla semplificazione del processo pensante e dal suo scioglimento dai complessi emotivi abituali che prima lo condizionavano. Al secondo stadio si progredisce «placando» (vyupaśama, vupassama) l’attività del riflettere e del meditare, per cui si penetra in uno stato di uniforme serenità ed estasi. Al terzo stadio vi è la «soppressione della coloritura» (virāga) di felicità propria agli stati precedenti, per cui si giunge ad una condizione di imperturbabilità e di trasparente presenza di spirito. Al quarto stadio, sopprimendo (prahāṇa, pahāna) il senso di felicità come quello di dolore, si raggiunge «la purità totale dovuta ad imperturbabilità e presenza di spirito (upekṣā-smṛti-pariśuddhi, upekkhāsati-parisuddi).

Si tratta, come è evidente, di un insieme di tecniche prese in prestito da qualche forma di yoga non classico. In particolare il primo stadio, relativo alla concentrazione su un punto solo, allo scopo di ottenere il distacco della coscienza dall’attività percettiva e quindi il raccogliersi del pensiero in se stesso, ricorda molto da vicino lo yoghico pratyāhāra che precede la dhāraṇā, ossia il distacco dell’attività cosciente dal veicolo dei sensi, sì da ottenere il raccoglimento del pensiero in se medesimo. La pratica della concentrazione mentale rappresenta il midollo di tutta l’ascesi buddhica, ed è considerata non soltanto in vista del supremo fine da raggiungere, ma anche, empiricamente, come un mezzo per ottenere tranquillità spirituale ed efficienza fisica. Così l’anziano Bhūta dice, nelle Theragāthā: «Quando il tamburo della nube rulla nel cielo, quando torrenti di pioggia riempiono attorno le vie dell’aria, il monaco esercita in una grotta la concentrazione: per lui non v’è maggior piacere di questo. Quando sulla riva di fiumi adorni di fiori, cinti di una screziata corona d’erbe odorose egli siede contento, tutto dato alla concentrazione, non c’è per lui maggior piacere di questo. Quando nella notte, nella solitudine, nel bosco, mentre piove e si ode il ruggito delle belve, il monaco esercita in una grotta la concentrazione, non c’è per lui maggior piacere di questo» (trad. R. Pischel).

Concomitante a questi esercizi di concentrazione vi è un’importantissima pratica fondata su base fisica, che è la «consapevolezza dell’inspirare e dell’espirare» (ānāpāna-smṛti, ānāpānasati), alla quale si è già alluso. Questa pratica consiste nell’essere perfettamente consapevoli e «rammemoranti» di ogni volta che si inspira e si espira, non solo, ma anche del modo particolare con cui si compiono queste operazioni, cioè se si fa una lunga o una breve inspirazione, e viceversa. La funzione fisiologica del respiro serve soltanto per distaccare lo spirito dal flusso delle immagini e delle cose del mondo e per concentrarlo con relativa facilità. Questa disciplina, diversamente dal prāṇāyāma classico, cioè il controllo della funzione respiratoria come viene esercitato nello yoga, non implica alcuna interferenza sul normale ritmo respiratorio, poiché, come si è detto, il respiro viene adoperato semplicemente come «appoggio». Lo ānāpāna-smṛti fa parte di un ciclo di esercizi insegnati dal Buddha medesimo, raggruppati in quattro serie, detti in pāli del Satipaṭṭhāna (sanscrito Smṛtyupasthāna, «messa in opera della consapevolezza»), consistenti rispettivamente nell’indagine contemplativa (anupaśyana, anupassana) del corpo, del mondo delle sensazioni e delle percezioni, del mondo della formazione delle immagini mentali e delle cose, in modo da rendersi «perfettamente in sé composto» (samyaksamāhita).

Non si creda, tuttavia, che con questi esercizi sia esaurita la serie delle discipline psichiche. Esse sono numerosissime e conoscono un gran numero di varietà, dipendenti soprattutto dall’oggetto che uno si pone dinanzi all’inizio della pratica meditativa. Ciò che interessa rilevare è, come si è detto nella premessa, il fatto che, dal punto di vista pratico, il Buddhismo abbia l’aspetto di un idealismo pragmatico, poiché assume, come si è visto, che tutto il mondo — nelle infinite varietà in cui viene sperimentato — è solo una costruzione del proprio pensiero. Di contro, la mente ha la possibilità di proiettare (un poco come la vikṣepa-śakti degli si vaiti) qualunque costruzione o forma di esistenza in cui essa «creda». La fede (śraddhā, saddhā) non è per il Buddhismo una categoria religiosa, bensì una condizione operativa, dato che la realtà del mondo è puramente mentale (cfr. Dhammapada, I, 1-2). Il prevalere di questo atteggiamento, che possiamo definire «magico-mentale», rispetto all’esercizio delle virtù (śīla) e delle regole morali, è ciò che ha caratterizzato successivamente il Buddhismo settentrionale, ovvero il Buddhismo dei Mahāyāna, ove un insieme di sistemi filosofici (Mādhyamaka, Vijñāna-vāda o Yogācāra, Tantra, ecc.), solidamente fondati su una forma di idealismo assoluto, offrono una notevole base per giustificare la prevalenza di questo genere di discipline.

Il riassunto delle pratiche meditative appartenenti al Buddhismo primitivo genuino è dato dalla stessa narrazione dei momenti che precedettero l’estinzione totale del Buddha. Difatti, in quell’ora suprema, il Risvegliato percorse i quattro stadi della meditazione, indi i quattro stadi della sfera informale, dai quali emerge la condizione di trascendenza di ogni possibilità totale, laddove non sono né nozioni né assenza di nozioni; indi ridiscese tutti questi diversi stadi in progressione inversa, per risalire di nuovo a sperimentare tutte le condizioni di meditazione, prima di estinguersi definitivamente, in possesso della quarta ed ultima: Purità Totale nella Imperturbabilità e Presenza di Spirito. In effetti tutto il Buddhismo, dal punto di vista dell’ascesi, può riassumersi in questa espressione: «presenza di spirito» oppure «memore consapevolezza» (smṛti, sati), poiché «di per se stessi si è ciò di cui si è coscienti» («…..attā ca ’naṃ yathāvedi..…» Theragāthā, 229, Kaccāyana 8/1).

4. L’Ordine (il Saṅgha).

La chiesa buddhista non è una comunità unitaria, bensì, fin dai primi tempi dopo l’estinzione del Buddha, si è andata frazionando in un gran numero di comunità con orientamenti dogmatici e disciplinari diversissimi. Semplificando l’elenco di tutte queste scuole, si può dire che nel Buddhismo, in quanto Ecclesia, dominano due orientamenti fondamentali, notevolmente differenziati. Questi sono il cosidetto Hīnayāna, o Veicolo Inferiore, o Piccolo Veicolo, ed il Mahāyāna, o Grande Veicolo. Lo Hīnayāna, così detto da seguaci del secondo, che lo considerano una forma di preparazione alle superiori verità impartite dal Mahāyāna, è attualmente diffuso nell’isola di Ceylon, nel Siam, in Birmania, nel Laos, nel Vietnam e nel Tonkino; il suo orientamento è rigorosamente ascetico, morale e disciplinare, con quel tanto di filosofia che basta per giustificarne gli assunti meditativi ed etici. Lo Hīnayāna è la forma certamente più vicina alla Legge predicata dal Buddha, o, almeno, al Buddhismo come era praticato nei tempi a lui immediatamente successivi. Il secondo sistema, cioè il Mahāyāna, diffusosi, specialmente dal II all’XI secolo d. C., nell’enorme territorio abbracciante l’Asia Centrale, il Tibet, la Cina, la Corea, il Giappone e, per qualche tempo, anche l’Assam, la la Birmania e l’Indonesia, è, invece, costituito da un gran numero di scuole di intonazione profondamente mistica e religiosa: ciò nonostante, esse fondano le loro elucubrazioni su sistemi filosofici di straordinaria elevatezza e perfezione metafisica, avvalendosi, per quella che è la parte pratica, realizzativa, di discipline mistiche mutuate dagli ambienti yoghici dell’India settentrionale, probabilmente śivaiti.

Se si vuole, però, avere un’immagine più fedele di quello che è la comunità buddhista secondo il modello vivente ai tempi del Maestro, bisogna senz’altro prendere in considerazione lo Hīnayāna e, in particolare, la forma di Hīnayāna che è praticata nell’isola di Ceylon, ove fu importata dal figlio del famoso imperatore Aśoka, Mahendra (Mahinda). Anche questa comunità, di aspetto così arcaico e puro, è tuttavia il risultato di una codificazione disciplinare avvenuta subito dopo la morte del Buddha, ad opera del primo Concilio, quello di Rājagṛha, a cui presero parte cinquecento Arhat, sotto la direzione di Mahā-Kāśyapa. Di questo Concilio e di quello successivo conviene fare un breve cenno, per intendere realmente quali siano gli orientamenti dogmatici e disciplinari sui quali si fondò il Buddhismo primitivo e si fondano tuttora le correnti più pure e conservatrici dello Hīnayāna.

Questi due Concilii obbedirono a due esigenze diverse: la prima, quella di stabilire un codice di disciplina (Vinaya) al quale dovessero attenersi tutti i monaci e le monache, la seconda quella — ben più importante — di redigere un Canone in cui fossero comprese tutte le parole pronunciate dal Buddha (i Sutta), da quando ebbe luogo il Risveglio fino all’Estinzione, tutte le dottrine da lui propagate e le norme da lui insegnate in circostanze particolari. Inoltre era necessario che si costituisse un’autorità che, impersonata da un patriarca, reggesse l’Ordine con quella disciplina assoluta della quale il Buddha non aveva avuto bisogno, poiché la sua immensa autorità gli derivava dal fatto di essere l’Annunciatore della Legge. Tale autorità, trapassato il Maestro, si incarnava naturalmente nella persona di Mahā-Kāśyapa, già da molto tempo onorato dallo stesso Buddha a cagione della sua austerità esteriore ed illuminazione interiore (per conoscere l’elevatezza di spirito di questo patriarca è consigliabile leggere, nelle Thera-gāthā, il Canto 229, a lui attribuito).

Dopo la morte del Buddha erano avvenuti alcuni episodi negativi, come quello concernente il monaco Subhadra (Subaddha), che, una volta estinto il Buddha, disse agli altri: «Cessate, fratelli, di piangere e lamentarvi. Noi ci siamo fortunatamente liberati del Grande Asceta. Egli ci annoiava, col dire: “questo sta bene, questo non sta bene”. Ora faremo ciò che ci piace e non faremo ciò che non ci piace!».

Era dunque necessario che ci fosse un uomo nella cui persona fossero riuniti prestigio, energia e santità, per prendere saldamente la direzione dell’Ordine. Mahā-Kāśyapa aveva indubbiamente tutte queste qualità; egli indisse, per la stagione successiva a quella delle piogge (anno 477 a. C.) un concilio (saṃgīti) presso Rājagṛha, in una vasta grotta della collina Vebhāra (Vaihāra), detta Saptaparna («dalle sette ali», pāli Satta-paṇṇa), che sarebbe durato ben 7 mesi. Per partecipare a questo concilio Mahā-Kāśyapa scelse quattrocentonovantanove Arhat, ai quali, più tardi, si aggiunse come cinquecentesimo Ānanda. A tale riguardo la tradizione afferma che Ānanda, dopo l’estinzione del Buddha, fu rimproverato dagli altri monaci perché aveva indotto il Risvegliato ad ammettere nell’Ordine le monache, che in futuro sarebbero state fonte di disordine, perché era troppo indulgente e conciliante nei riguardi della disciplina dei suoi confratelli, perché, dopo ben venticinque anni di servizio presso il Buddha, e quindi di coabitazione continua con lui, egli — pur rammentando perfettamente tutte le parole dette dal Risvegliato per il periodo in cui gli era stato vicino — non ne avesse ancora tratto uno stimolo sufficiente per condurlo all’Illuminazione. Infatti Ānanda, pur essendo di età più che matura, non era mai pervenuto alla condizione di Arhat, ma era restato discepolo puro e semplice.

Alcune Scritture riferiscono anche che Ānanda era stato espulso dall’Ordine prima della riunione del Concilio. Comunque, se ciò avvenne, si trattò più che altro di un’intimazione solenne a raggiungere quella santità interiore per cui il Buddha lo aveva ammaestrato per tanti anni. Nelle Theragāthā, in particolare nel Canto di Ānanda, è narrato come costui improvvisamente raggiungesse la Bodhi nella notte anteriore all’inizio del Concilio. Così egli poté con pieno diritto completare, come cinquecsntesimo, la schiera degli Arhat partecipanti al primo concilio, che fu realmente di portata ecumenica. Le due personalità che rappresentano i poli opposti, per indole e disciplina, Mahā-Kāśyapa ed Ānanda, furono praticamente le protagoniste del Concilio. Mahā-Kāśyapa ne fu il direttore spirituale ed il moderatore, ma, subito dopo il concilio, rientrò nell’ombra, lasciando campo libero ad Ānanda. Questi divenne il personaggio principale della Comunità per i successivi quarant’anni, quanti ne visse dopo l’Estinzione del Buddha.

Il Canone, la cui redazione, come si è detto, rappresentava uno dei due motivi fondamentali del Concilio, venne ad essere composto di tre parti, le cosidette Tre Ceste (Tri-piṭaka, Ti-piṭaka), contenenti: 1) i detti del Buddha, le sue prediche, i suoi sermoni, cioè i Sūtra (Sutta) che formano la seconda «Cesta». Il termine sūtra, originariamente, significava aforisma, detto breve e sentenzioso, oppure verso mnemonico che riassume un insegnamento di maggiore estensione; 2) i principî disciplinari dell’Ordine e le regole morali di osservanza, il cosidetto Vinaya, che forma la prima «Cesta», la cui esposizione fu fatta da un altro grande monaco, anche lui dotato di notevole memoria, detto Upāli. Tradizioni posteriori ma non molto sicure, perché dovute ad una scuola buddhista, quella dei Sarvāstivāda, comparsa al tempo del concilio di Pāṭaliputra (avvenuto probabilmente 236 anni dopo l’estinzione del Buddha, cioè verso il 242 a. C.), pongono in questo primo concilio la redazione della: 3) «Summa» di Metafisica (lo Abhidharma, Abhidhamma), la terza delle Tre Ceste, che sarebbe stata dettata dallo stesso Ānanda. Altre tradizioni (Aśokāvadāna) attribuiscono invece la prima redazione della «matrice» (māṭrka) dello Abhidharma allo stesso Mahā-Kāśyapa.

Il secondo concilio non ebbe l’importanza e la risonanza del primo, essendo stato provocato da una discrepanza, in fatto di disciplina, fra il vecchissimo Thera Yaśas, discepolo di Ānanda, ed i monaci di Vaiśāli (Vesālī), presso i quali egli si trovava di passaggio. Durante la sua permanenza presso questi monaci, egli rilevò il fatto che costoro infrangevano le regole disciplinari in dieci punti, la maggior parte dei quali non ha particolare rilevanza ascetica, almeno agli occhi nostri. In seguito al suo biasimo, Yaśas fu escluso dalla comunità di questi monaci, detti anche Vṛjjiputraka (Vajjiputtaka), con riferimento alla loro origine etnica, poiché appartenevano quasi tutti alla stirpe dei Vrjji, di cui si è più volte parlato. Yaśas replicò alla loro esclusione indicendo un concilio nella medesima Vaiśālī, al quale parteciparono settecento monaci dei paesi di Pāvā, Avanti e Dekkhān, che condannarono le pratiche dei monaci di Vaiśālī. Ciò che interessa, di questo secondo concilio, non è tanto il contenuto specifico della condanna pronunciata da questi monaci, quanto la testimonianza che, a distanza di circa settanta anni dall’estinzione del Buddha, si fosse già formata attorno ad un patriarca tanta autorità da permettergli di imporre a tutti una particolare disciplina. Naturalmente i monaci Vajjiputtaka tennero un controconcilio, dal quale nacquero i cosidetti Mahā-sāṅghika («Quelli della Grande Comunità»), il germe di ciò che, secoli più tardi, attraverso molte trasformazioni in senso religioso ed una crescente mondanizzazione, diverrà il Mahāyāna, del quale si è prima parlato. È certo che le scissioni, talvolta scarsamente drammatiche, non mancavano in seno ad un Ordine fondato soprattutto sulla validità di un’esperienza interiore, quindi personale e pertanto incontrollabile, molto più che sull’osservanza collettiva di determinate discipline.

Vediamo quale fosse la configurazione assunta dal primitivo Saṅgha in seguito a questi due concilî, principalmente dopo il primo, costituzione che non rappresenta alcuna innovazione sostanziale rispetto a come il Saṅgha era durante la vita del Buddha, bensì, al contrario, una riaffermazione e normalizzazione, sotto la specie disciplinare, delle regole alle quali l’Ordine si era attenuto nel periodo in cui il Buddha era vissuto sulla terra, in mezzo ai suoi monaci.

L’Ordine è composto di due speci diverse di persone. Da una parte i laici zelatori e zelatrici (upāsaka, femm. upāsikā) caratterizzati dal fatto che venerano la «triade dei gioielli» (Tri-ratna, o Ratna-traya, pāli Ti-ratna), e che si sottopongono alle cinque osservanze essenziali, seguendo professioni che non comportino la violazione di queste (come, ad esempio, fare il macellaio, il che implica uccisione di esseri viventi). Costoro sono costantemente intenti ad azioni meritorie (puṇya-karman, puṇṇa-kammanta) ed alla permanenza nello stato di grazia serena (prasada, pasada), derivante dalla fede (śraddhā, saddhā) nei Tre Gioielli» Sebbene nella presente esistenza sia molto difficile che essi ottengano la Liberazione, data l’imperfezione del loro stato, essi si preparano, in ogni caso, per una futura esistenza nella quale potranno compiere questo passo definitivo. Fra le buone azioni, oltre all’osservanza delle regole morali e la propagazione della fede, vi sono i doni fatti alla Comunità, che possono essere di ogni specie, dal cibo dato al monaco mendicante, la mattina, durante la questua, al regalo di un appezzamento di terreno o di un edificio per l’istituzione di un Vihāra in esso; uno dei doni più comuni e più semplici è quello dei fiori; uno, invece, particolarmente meritorio, è quello di un indumento, detto kaṭhina, costituito da una pezza di stoffa di cotone, tessuta nello spazio di un giorno e di una notte.

La seconda specie di persone che fanno parte dell’Ordine è di gran lunga la più importante, perché formata dai candidati immediati al nirvāṇa (nibbāna). Costoro sono i «Mendìchi» (bhikṣu, bhikkhu) o «Asceti» (śramaṇa, samaṇa), oggetto di venerazione e di rispetto da parte di tutti i fedeli; a loro ci si indirizza con il termine che, nella nostra traduzione, è stato spesso reso come «Venerabile», cioè Āyuṣmant (Ayasmā), che significa propriamente «dotato di vita». Costoro non raggiungono la condizione di monaco improvvisamente, come talvolta è avvenuto ai tempi del Buddha, bensì obbedendo a particolari esigenze. In primo luogo non debbono essere malati di malattie contagiose ed incurabili, eunuchi, assassini, condannati a pene infamanti, debitori, schiavi, soldati, minori di quindici anni o soggetti alla tutela di genitori che non diano loro il permesso per entrare nell’Ordine. In secondo luogo, una volta divenuti novizi (śramaṇera, sāmaṇera), sono sottoposti per circa dodici anni, più o meno, alla tutela di un maestro (ācārya, ācariya), indi di un precettore (upādhyāya, upajjhāya) che completa la loro istruzione. Durante il noviziato il futuro monaco non si distingue molto dagli altri monaci per diritto, giacché anche lui porta la testa rasa ed è vestito con le tre pezze di stoffa (cīvara), analogamente ai monaci veri e proprȋ. Colui che aspira ad entrare nell’Ordine deve innanzitutto, prima ancora della «dipartita da casa» (pravrajyā, pabbajjiyā) pronunciare tre volte la formula del «rifugio» (śāraṇa, saraṇa): «mi rifugio nel Buddha, mi rifugio nella Legge, mi rifugio nell’Ordine». Indi, durante il periodo del discepolato, il monaco presta, nei riguardi del maestro, tutore o precettore, tutti i servizî che, in qualunque sètta indiana, i discepoli prestano al loro guru: cioè accompagnarlo nella questua, preparargli le vesti ed il bagno, tenergli in ordine e spazzargli la cella, lavargli la biancheria ecc.

Una volta che il novizio sia stato ritenuto degno di entrare con pieno diritto nell’Ordine avviene la cerimonia solenne del suo «ingresso» (upasaṃpadā), consistente, in pratica, in una cooptazione decisa dagli altri monaci: dopo la formale dichiarazione del tutore che nulla osta all’accettazione del candidato, i monaci esprimono la loro approvazione tacendo, oppure l’opposizione motivandola. Nel primo caso il presidente dell’assemblea accoglie il nuovo monaco prescrivendogli i «quattro aiuti» o «requisiti» (niśraya, nissaya) e le «quattro proibizioni» (akaraṇīyāni). I cosidetti «quattro requisiti» consistevano nel mangiare solo il cibo posto, per elemosina, nella ciotola (kalaśa, pattra), nel vestirsi di cenci raccolti nella spazzatura o, meglio, in un cimitero (la meditazione nei cimiteri — sia detto per inciso — è una disciplina molto usata nel Buddhismo), nel coricarsi, per dormire, ai piedi di un albero (come faceva il Buddha) e nel curarsi, in caso di malattia, servendosi solo di urina di vacca (tradizione evidentemente di origine magico-brahmanica). Questi precetti così rigorosi, che ripetevano fatti tramandati della vita del Buddha, erano, in pratica, mitigati da varie dispense (atirakalābha), come l’accettare inviti a pranzo, portare abiti donati, purché divisi in tre pezzi e tinti di giallo (color zafferano), abitare in capanne e grotte e servirsi, per medicina, anche di burro, miele, olio e zucchero.

Le «quattro proibizioni» riguardano le colpe capitali indicate nella prima sezione del Prātimokṣa (Pātimokkha), una breve raccolta di precetti dalla quale si sviluppò, più tardi, la regola monastica. Le otto sezioni di quest’opera, di grande importanza per il «culto» buddhistico, constano dei capi seguenti: 1) colpe che conducono all’esclusione dal Saṅgha: lussuria, furto, uccisione, attribuirsi falsamente poteri sovrumani (ṛdhhi, iddhi); 2) colpe comportanti l’esclusione temporanea dal Saṅgha; 3) colpe dovute a circostanze impreviste; 4) colpe comportanti una confisca; 5) colpe comportanti un’espiazione; 6) colpe comportanti, come tutta penitenza, la semplice confessione; 7) regole di condotta e galateo; 8) regole giuridiche e procedurali.

I monaci si radunano abitualmente ogni quindici giorni per la recitazione del Prātimokṣa, nell’assemblea detta upavasatha (uposatha), durante la quale chi ha compiuto qualche infrazione deve farne ampia confessione pubblica, allorché la colpa viene menzionata nel Prātimokṣa, sottoponendosi alla pena che gli infliggerà l’assemblea. Questa confessione dei peccati, comune a molte altre religioni, si accompagna ad un’altra usanza del Buddhismo primitivo e dello Hīnayāna, detta pravāraṇā (pavāraṇā, invito), in cui ogni monaco invita i compagni a dichiarargli se abbiano osservato nel suo comportamento qualche difetto, affinché ne faccia ammenda. Quest’ultima cerimonia, che si celebrava una volta l’anno, si concludeva con una distribuzione di cotone greggio (kaṭhina) e di tutti gli abiti che erano stati donati alla Comunità durante l’anno trascorso. A queste scarse cerimonie, e ad onori tributati molto modestamente ai luoghi santi (Kapilavasthu, ove nacque il Buddha, Buddhagayā (o Bodhigayā), ove egli ebbe la rivelazione, Kāśī (Varāṇasī, o Benāres), ove egli predicò per la prima volta, Kuśinagara (Kusinārā), ove egli trapassò nel (nirvāṇa), si riduceva tutto il culto del Buddhismo primitivo. Più tardi si aggiunsero a ciò i pellegrinaggi, permessi in punto di morte dal Buddha, che ben si rendeva conto dell’importanza di un minimo di cerimonie per mantenere viva la fede ed il ricordo della sua dottrina, le onoranze tributate ai luoghi ove sorgono templi (caitya, cetiya), tumuli (stūpa, thūpa) e cappelle (dhātu-garbha, dhātugabbha), in cui sono state racchiuse le reliquie (ossa, denti, capelli, unghie ecc.) del Buddha. Si è sempre raccomandato, però, di non ravvisare alcunché di divino in detti monumenti, il compito dei quali era semplicemente quello di «ricordare» o risvegliare la fede nei Tre Gioielli.

Come si vede, nel Buddhismo primitivo la vita nella comunità è ben scarna ed essenziale: manca totalmente l’elemento prodigioso e miracoloso liturgicamente consacrato così come, invece, avviene nelle scuole più moderne del Buddhismo Settentrionale, di carattere francamente religioso. La vita in comune e la disciplina relativa servono esclusivamente a mantenere nel mondo un genere di vita, modellato su quello della vita del Buddha, che si ritiene più propizio e confacente all’avvento del Risveglio. Ma anche questo modo di vita è implicitamente considerato provvisorio, inessenziale, rispetto al fine ultimo della disciplina: esso è «come una zattera che serve per traversare il Gran Flusso, ma che, una volta compiuto il traghetto, uno non si trascina dietro per monti e per valli». Valore ancor più provvisorio è attribuito agli atti di devozione per le reliquie, pellegrinaggi a luoghi illustrati dai discorsi o dai miracoli del Buddha e agli atti di riverenza verso le immagini del Buddha. Tutti questi oggetti di venerazione di per sé sono meri simboli di condizioni sovrasensibili, altrettanti gradini verso l’Emancipazione finale: il loro uso è di semplice supporto iniziale all’operazione centrale dell’ascesi buddhica, la meditazione.

 

5. Il Canone.

Il Canone pāli, oggetto del presente volume, è quello del Buddhismo attuale dell’isola di Ceylon, della Birmania, del Muong-Thai (Siam), della Cambogia, del Laos e del Vietnam. Storicamente diffuso in tutti questi paesi dall’isola di Ceylon, fu in questa importato dall’India e, a quanto narrano le tradizioni, dallo stesso figlio di Aśoka, il monaco Mahendra (Mahinda), che convertì l’isola al Buddhismo. Però, prima ancora che venisse introdotto l’uso letterario della lingua pāli, sin dal V sec. a. C. nell’isola di Ceylon si parlava un idioma ario indiano, introdotto dalla conquista del re Vijaya.

Come si è visto nel precedente capitolo, i compilatori del Canone buddhista meridionale sono ritenuti essere i cosidetti Thera (sanscr. Sthavira), cioè gli «Anziani», per cui la dottrina racchiusa nel Canone pāli viene denominata in generale Thera-vāda («Teoria dei Thera»). I seguaci di questa dottrina, cioè i Theravādin, sono anche denominati Vibhajya-vādin, «i teoreti che fanno distinzioni»: questo termine, originariamente privo di significati settarî, fu adoperato dallo stesso Buddha per definire il suo modo di esprimersi, in opposizione a quello degli altri maestri che formulavano le teorie in modo totalmente unilaterale, senza quindi «distinzioni» riguardanti la posizione delle loro teorie con riferimento a tempi, modi, esseri diversi ecc.

Il Canone pāli è suddiviso in due maniere differenti: la prima classificazione, secondo le cosidette «membra» (aṅga), non corrisponde alle divisioni reali dei testi, bensì alla forma letteraria e filosofica che li distingue in particolare. La seconda classificazione, che corrisponde invece ai titoli dei testi ed al loro contenuto, è quella nota come Ti-piṭaka, le Tre Ceste. Secondo l’ordinamento classico le «ceste» sono nel seguente ordine: Vinaya-piṭaka, «Cesta della disciplina», Sutta-piṭaka, «Cesta dei Detti Testuali», Abhidhamma-piṭaka, «Cesta del Riferimento alla Legge», cioè della metafisica. Secondo, però, l’ordinamento più antico, che qui segue ed è il più logico, il Sutta-piṭaka è la prima delle tre Ceste, alla quale segue il Vinaya, indi lo Abhidhamma, che è probabilmente di redazione più tardiva. Il Sutta-piṭaka, come si è detto, espone gli insegnamenti dottrinali attribuiti direttamente al Buddha, sotto la forma dei «conversari» in cui questi insegnamenti sarebbero stati impartiti. Il Vinaya-piṭaka contiene le regole disciplinari con la narrazione delle circostanze che hanno condotto alla loro adozione. Lo Abhidhamma-piṭaka corrisponde specularmente, in un certo modo, al Sutta-piṭaka, in quanto gli insegnamenti dei diversi sutta sono considerati dal punto di vista sistematico: in quest’ultimo piṭaka non soltanto è esposta la Legge buddhica, ma anche l’ordine delle cose e l’economia del cosmo secondo la visione della scuola Thera-vāda. Esso è, praticamente, uno studio dettagliato dei principi contenuti in tutto il Canone; per questo motivo l’Abhidhamma-piṭaka è anche chiamato Mātikā (sanscr. Mātṛkā), cioè «matercula» o «matrix», nel senso che in questo piṭaka sono contenuti tutti i principî i cui «effetti» si dispiegano lungo gli altri due piṭaka.

A seguito si espone un sommario generale del Canone pāli3:

 

1 – («2») SUTTA-PIṬAKA «Cesta dei Detti Testuali».

I) Dīgha-nikāya (34 sutta), «Mucchio dei testi lunghi».

II) Majjhima-nikāya (152 sutta), «Mucchio dei testi medî».

III) Samyutta-nikāya (56 gruppi di sutta), «Mucchio dei testi l’un l’altro connessi».

IV) Aṅguttura-nikāya (più di 2300 sutta), «Mucchio dei testi da “un (verso) in poi”».

V) Khuddaka-nikāya, «Mucchio dei testi piccoli».

1) Khuddakapāṭha, «Le piccole lezioni».

2) Dhammapada, «I versi della Legge».

3) Udāna, «Versi di esaltazione».

4) Itivuttaka, «Così è stato detto».

5) Suttanipāta, «Raccolta di aforismi».

6) Vimānavatthu, «I divini palazzi».

7) Petavatthu, «I trapassati».

8) Theragāthā, «Canti dei monaci».

9) Therīgāthā, «Canti delle monache».

10) Jātaka, «Le nascite».

11) Niddesa, «L’Indice».

12) Paṭisaṃbhidāmagga, «Il sentiero della completa discriminazione».

13) Apadāna, «Le imprese».

14) Buddhavaṃsa, «La stirpe dei Buddha».

15) Cariyā-piṭaka, «La Cesta della condotta».

 

2 – («1») VINAYA-PIṬAKA, «Cesta della disciplina».

I) Suttavibhaṅga, «Divisione dei testi», in:

1) Mahāvibhaṅga, «Grande divisione», o Bhikkhuvibhaṅga, «Divisione concernente i monaci».

2) Bhikkhunīvibhaṅga, «Divisione concernente le monache».

II) Khandhaka, «I brani».

1) Mahāvagga, «La grande sezione».

2) Cullavagga, «La piccola sezione».

III) Parivāra, «Il corteo», o Parivārapāṭha, «La lezione formante corteo».

 

3 – ABHIDHAMMA-PIṬAKA, «Cesta del Riferimento alla Legge».

I) Dhammasaṅgani «Classificazione delle realtà».

II) Vibhaṅga, «Divisioni».

III) Kathāvatthu, «Circa le questioni [controverse]».

IV) Puggalapaṇṇatti, «Descrizione delle personalità».

V) Dhātukathā, «Circa gli elementi».

VI) Yamaka «Le coppie».

VII) Paṭṭhāna, «Le messe in azione».

Esaminiamo ora soltanto il contenuto delle opere tradotte in questo primo volume.

I Sutta, o Suttānta (propriamente «fili») sono libri relativamente di modesta estensione, oppure testi autonomi che contengono i discorsi del Buddha e dei suoi discepoli immediati, riportati assieme agli episodî «di cornice». La caratteristica fondamentale dei sutta è quella di formare, ognuno di loro, un’unità indipendente, sicché, pur potendosi raggruppare per analogia di contenuto, restano l’un l’altro distaccati. I sutta pāli sono redatti in una prosa familiare, che rende la loro lettura piana e gradevole, intercalata di strofe, le gāthā, che sono in pratica formule mnemoniche, o citazioni, generalmente introdotte dall’espressione «tat hevam vuccati», «si dice, a tale proposito». A parte il Dhammapada e qualche altro testo, la maggior parte dei Sutta inizia con l’indicazione della circostanza (nidāna) nella quale sono stati profferiti; indi, generalmente, si passa ad una conversazione che ha avuto luogo fra il Buddha ed un personaggio che è venuto a visitarlo. Questa conversazione costituisce l’elemento essenziale del Sutta, l’ammaestramento.

La lettura dei Sutta, pur se può risultare in qualche parte noiosa per la ripetizione delle formule stereotipe (che, però, nella nostra traduzione sono brevemente riassunte, o semplicemente alluse), d’altra parte è molto interessante, non solo per il contenuto specifico e l’ammaestramento che i Sutta contengono, ma anche perché ci presentano un’immagine vivace e fedele della società indiana del tempo. I monaci, i laici e le donne che si intrattengono col Buddha o che partecipano agli eventi che formano il quadro storico del sutta ci appaiono come esseri vivi, dotati di sentimenti, afflitti da dispiaceri, pervasi di gioia, in un modo molto umano: non sono davvero astrazioni teologiche. Gli insegnamenti impartiti dal Buddha hanno un’immediata attinenza al caso narrato e, pur prestandosi ad una generalizzazione e ad un approfondimento filosofico e morale, restano sempre, né più né meno, le parole pronunciate da un Saggio per esseri bisognosi di aiuto, di consiglio, di ammaestramento e spesso anche di rimprovero. Queste persone sono tipi umani chiaramente definiti da un contenuto universale di sentimenti e di pensieri, non solamente uomini che appartengono ad una civiltà totalmente diversa dalla nostra, quindi dotati di reazioni e di sentimenti estranei al nostro modo di pensare. Tutt’altro: si tratta di uomini nel senso più vasto della parola, nei quali qualunque essere umano dell’epoca moderna può riconoscere se stesso. Pertanto il lavoro dei Sutta, sia come ammaestramento di vita sia come rappresentazione di pensieri e di sentimenti umani, resta qualcosa di inalterabile e di eterno. Le stesse ripetizioni, che a molti appaiono di gusto arcaico, piuttosto uggiose e pesanti, fanno parte di uno stile profondamente popolare, quello stesso stile che, nelle nostre contrade di Occidente, è caratteristico delle narrazioni di contadini, o di storie tradizionali tramandate nelle campagne e nei paesi. Inoltre la ripetizione dei motivi fondamentali o delle circostanze in cui il Sutta è stato pronunciato obbedisce anche a criterî didattico-mnemonici, che in India hanno un grande valore. Si cerca, cioè, di imprimere profondamente, mediante la continua ripetizione, un insegnamento nella psiche di colui che ascolta, operando attraverso la memoria: occorre non dimenticare che la formulazione di principî morali o religiosi in forma astratta è, in fondo, un’innovazione abbastanza recente nell’insegnamento ideologico.

È molto interessante, nei Sutta, la trasfigurazione di dottrine tradizionali indiane nella loro nuova interpretazione buddhista. Ad esempio, quando si parla della Triplice Scienza, che tradizionalmente è la conoscenza dei Tre Veda riservata alle tre prime caste della società brahmanica, questa viene interpretata come la pratica costante delle tre principali virtù buddhiste, oppure viene riferita alla triplice forma di conoscenza trascendente che sgorga dall’esercizio di particolari meditazioni. Anche le denominazioni castali subiscono una trasformazione che le trae dall’angusto limite di una particolare società, come era quella indiana, per trasporle a significati universali. Ad esempio, la qualità di brāhmaṇa viene riferita a colui che segue intimamente il Dharma ed è un Risvegliato, pertanto si trova a sperimentare lo Spirito Universale (Brahman), e quindi è un vero brāhmaṇa. Il periodo di discepolato, tradizionalmente noto come brahmacarya, sinonimo di castità ed etimologicamente avente significato di «pratica del brahman» si tramuta, in questi Sutta, nel periodo in cui si apprendono le discipline meditative. Gli dèi vedici e tutto l’insieme di creature sovrumane che popolano il sovramondo e l’intermundio vengono frequentemente citati, senza alcuna implicazione teologica, però. Essi fanno parte di un quadro naturale, da tutti ammesso, come se fosse oggetto di normale esperienza: la loro esistenza, più volte affermata come precaria e pereunte, non sovrasta drammaticamente quella degli uomini. Questi ultimi sono i veri protagonisti delle vicende narrate e, fra loro, colui che è uomo nel senso completo della parola è il Grande Eroe (Mahāvīra), il Risvegliato. Ma, anche riguardo a quest’ultimo, si ricorda molte volte come egli altro non sia che uno dei tanti Buddha, alcuni dei quali sono espressamente nominati, e abbiamo motivo di ritenere che, nell’India dell’epoca, fossero anche più o meno miticamente ricordati (infatti lo stesso re Aśoka restaurò ed abbellì uno stūpa dedicato ad un Buddha precedente, Kaṇakamuni).

Vediamo ora, in particolare, il contenuto del presente volume, che è un compendio del Khuddaka-nikāya. Il Khuddaka-nikāya (sanscr. Kṣudraka-nikāya «Mucchio dei piccoli [sutta]») non contiene soltanto, in realtà, i Sutta più brevi di quelli degli altri gruppi del Canone, bensì raggruppa anche diversi frammenti che non sono necessariamente dei Sutta. Esso consiste essenzialmente, eccezion fatta per il Dhammapada e gran parte dello Itivuttaka, di una collezione di frammenti canonici che illustrano i Sutta propriamente detti. Vi è anche da ritenere che il titolo derivi dal fatto che il primo Sutta trattato sia proprio il Khuddaka-pāṭha, cioè le piccole lezioni», e non sia dovuto alla brevità reale dei suoi Sutta rispetto a quelli delle altre collezioni canoniche. Abbiamo, ad esempio, le Thera-gāthā assieme alle Therī-gāthā, una selezione delle quali è tradotta nel presente volume, che formano nel loro complesso un testo di rispettabili proporzioni, specie se accompagnato dal commento che narra le occasioni in cui esse furono composte: la lunghezza complessiva di queste Gāthā non cede a quella di qualsiasi composizione di altre raccolte del Canone.

Il Dhammapada (sanscr. Dharmapada, «I versi della Legge»), con il quale inizia la raccolta delle nostre traduzioni, è uno dei più fedeli specchi della morale buddhista, non solo fondata sull’esercizio di virtù propriamente etiche, quanto sul costante assoggettamento di se stessi alle sottili discipline dell’attenzione (apramāda, appamāda), della concentrazione mentale (ekāgratā, ekaggatā), della meditazione (dhyāna, jhāna). Sono queste le pratiche che possono veramente attuare la revulsione della propria natura e lo sradicamento di tutti quei complessi psicologici innati od acquistati che impediscono il manifestarsi della bodhi. Il Dhammapada, pur nella sua concisa brevità e nella genericità dei suoi insegnamenti, è una delle opere più venerate del mondo buddhista: la conoscenza mnemonica di questo testo e del suo commentario è reputata indispensabile per tutti i novizi dei monasteri dell’isola di Ceylon, costituendo una delle tante prove da dover superare prima dell’ordinazione vera e propria (l’upasaṃpadā di cui si è già parlato). Le sue 423 strofe, inoltre, sono continuamente menzionate lungo tutte le opere del Canone ed un certo numero dei suoi versi fa parte del tesoro della saggezza indiana comune. Non solo: lo si ritrova anche nelle opere jaina e perfino nei testi classici del genere del Mahābhārata, addirittura del KuRaḷ tamīl. In ogni caso, sia per la loro concettosità che per l’armonia del testo, le stanze del Dhammapada rivestono un notevole valore artistico.

Il titolo del secondo testo tradotto in questo volume è di Udāna, letteralmente «elevazione di voce», «effusione» in seguito ad entusiasmo, repentina emozione ecc. Il termine, nelle Upaniṣad, indica una delle cinque forme assunte, nell’essere umano, dal respiro universale (prāṇa, apāna, samāna, vyāna, udāna). Secondo la teoria psicosomatica delle Upaniṣad lo udāna è quella corrente vitale eterea che, partendo dalla laringe, da dove sovrasta e controlla le altre quattro, sale verso il cielo attraverso la fontanula (brahmarandhra), sul sommo del cranio. Però, in questo testo, sembra che il termine udāna abbia il significato fondamentale di «profonda espirazione», qualcosa che abbia a che fare con un «solenne o estatico profferimento» (v. F. L. WOODWARD, op. cit., ultra). I commentatori, infatti, interpretano questo termine come: «espirazione di un’onda vibrante di forte emozione» (pīti, sanscr. prīti) (così nel commento Paramattha-dīpanī di Dhammapālācariya).

Lo stesso commentatore afferma che questi Udāna possono compararsi al tracimare delle acque quando superino la misura contenibile in uno stagno, in un bacino o, comunque, in una riserva: così pure essi sono l’espressione di un’onda emotiva che il cuore non riesce a contenere, una straordinaria effusione (udāhāra-visesa), dovuta all’emozione di una rivelazione improvvisa, avuta in condizione estatica. Tutto ciò rende l’idea del carattere rapsodico che accompagna gli 82 Sutta racchiusi in questa collezione, che sono generalmente in versi, attribuiti alla persona del Buddha. La più famosa di queste strofe è quella pronunciata da Gautama Śākyamuni allorché, vinto Māra, sperimentò la condizione di Buddha. Un altro Sutta importante è quello riferito alla vigilia dell’Estinzione. Questi Sutta sono raggruppati in raccolte di dieci, divise in otto sezioni, o vagga (sanscr. varga).

Lo Itivuttaka è una collezione di 110 Sutta inizianti con l’espressione «iti vuttam» (sanscr. ity-ukta), cioè «così fu detto» dal Buddha. Si tratta di Sutta in prosa ed in versi che riguardano argomenti soprattutto etici. Le parti in prosa e quelle in versi riprendono frequentemente la stessa idea, sviluppandola in misura diversa. Il testo comprende i 110 Sutta, divisi in 4 nipāta («cadute», «discese»), a loro volta suddivisi in un numero diverso di sezioni, vagga.

Il Suttanipāta («L’Insieme dei Sutta») è una raccolta di 71 sutta, piuttosto brevi. Come è stato provato dal punto di vista linguistico dal Max-Müller, esso è uno dei testi più antichi del Buddhismo primitivo: l’idioma in cui è redatto è pieno di arcaismi, addirittura vedici, che dimostrano come la lingua non fosse ancora sottoposta al magistero normalizzante dei successivi redattori del Canone, i quali, come si è detto, hanno apportato all’espressione pāli un forte influsso sintattico tratto dal sanscrito. Inoltre, come osserva il Fausböll, il Suttanipāta raffigura la vita dei primitivi eremiti, più o meno indipendenti, non di una comunità organizzata già come chiesa. Il Suttanipāta, oltre che per il contenuto morale e filosofico, è molto importante perché ci offre una rappresentazione fedele e concreta dell’ambiente ascetico-religioso che dominava la vita spirituale dell’India di quei tempi. Dal punto di vista poetico, il Suttanipāta è molto notevole: il suo testo è quasi tutto in versi, spesso modellati sul tipo indiano degli ā-khyāna classici, cioè quelle narrazioni che possono essere comparate a delle ballate inquadrate in una storia in prosa (FILLIOZAT, op. cit., ultra, p. 343); secondo il commento di Buddhaghoṣa, i tipi letterarî rappresentati in questi testi formanti il Suttanipāta sono «stanze» (gāthā), mescolanze di prosa e di versi (geyya), e le cosidette «notificazioni», vyākaraṇa, che contengono enunciazioni in prosa fatte dal Buddha. Il Suttanipāta, pertanto, si può considerare come un’opera contenente i frammenti della poesia buddhica dei tempi più antichi. Le stanze che lo adornano lo hanno reso popolare quasi quanto il Dhammapada (FILLIOZAT, ibidem). Il suo testo è diviso in cinque sezioni, ognuna delle quali ha un titolo che la caratterizza nel suo aspetto fondamentale.

Le Thera- e Therī-gāthā (cioè le Strofe degli Anziani e delle Anziane) sono delle possenti caratterizzazioni dei discepoli più eminenti del Buddha, da loro stessi pronunciate in un’occasione culminante della loro carriera ascetica, generalmente il Nibbāna. Al loro grande valore artistico non fa ostacolo l’oscurità di espressione e lo stile ellittico e conciso con il quale sono frequentemente redatte: senza un adeguato commento, che nella nostra traduzione è stato opportunamente riassunto, è talvolta difficile comprendere l’oggetto preciso al quale si riferiscono. Ci sembra che la genuinità della loro attribuzione sia soprattutto rilevabile dalla straordinaria varietà dei loro stili, particolarmente evidente nel testo originale pāli. Come si è detto, l’occasione a cui queste Gāthā generalmente si riferiscono è quella dell’acquisizione della bodhi da parte del monaco o della monaca che li profferisce. Ma, anche in questa uniformità di soggetto e di occasione, si palesa la profonda diversità di carattere, di indole e di esperienza, nonché perfino il livello culturale dei diversi monaci, di modo che essi, pur involontariamente, ne riescono stupendamente ritratti. Lette assieme al commento, queste Gāthā acquistano anche una profonda misura umana. Le occasioni che hanno condotto i diversi Thera e le diverse Therī a sperimentare il significato essenziale della loro vita sono altrettanti ritratti di situazioni umane che vanno dalla serena consapevolezza di colui che, sin dall’inizio, è vissuto sul sentiero del Dharma, al dramma e spesso alla tragedia di colui, e, più frequentemente, di colei che al Dharma è stato condotto da una crisi profonda, o nel Dharma ha trovato non la soluzione di quel particolare evento che lo angosciava, bensì la totale liberazione, la risposta fondamentale alla domanda che egli stesso aveva posto in innumerevoli vite anteriori. Balza con drammatica evidenza la diversità dei destini che, nella società antica specialmente, caratterizzavano la carriera ascetica dell’uomo e quella della donna. La vocazione al Nibbāna appare come qualcosa di connaturato agli uomini, come una soluzione «regolare» al problema della loro vita. Le donne, invece, vengono indotte generalmente al Dharma prima ed al Nirvāṇa poi da tremendi avvenimenti, che portano alle estreme conseguenze gli aspetti più dolorosi della vita femminile di tutti i tempi. Si legga, a tale proposito, l’episodio ed il carme di Paṭacarà, l’animosa donna che, unitasi ad un uomo di condizione sociale inferiore, essendo fuggita con lui, vede poi per un tragico ed inesorabile gioco del destino morire prima colui che ama, quindi i figlioletti da lui avuti, quindi il padre, la madre, il fratello, in una successione di agghiaccianti disgrazie, sinchè diventa folle. La soluzione del suo dramma non sarà il ritrovamento di una dimensione normale alla sua esistenza, o la rassegnazione al destino che su di lei si è accanito, bensì il riconoscimento delle ragioni eterne della vita, che si identificano alla legge immutabile del dolore che accompagna il saṃsāra.

Queste Gāthā, con le quali conclude questo primo ciclo di traduzioni, sono fatte apposta per comprendere la portata essenzialmente umana, seppure mirante ad un fine smisurato, del messaggio del Buddha, nonostante la totale assenza, in esso, di quell’elemento consolatore che caratterizza il messaggio cristiano.

 

1. Salvo diversa indicazione, i termini in parentesi sono dati prima in sanscrito (scrt.) indi in pāli (p.).

2. Satipaṭṭhāna-sutta, Majjhima-nikāya, sutta n. 10.

3. D’ora in poi, i titoli vengono riferiti solo in pāli, che è la lingua originale in cui le opere sono state redatte.

NOTA BIBLIOGRAFICA

 

 

Edizioni.

 

Le edizioni fondamentali del Canone pāli (Tipiṭaka), la cui seconda parte è costituita dal Sutta-piṭaka, nel quale è compreso il Khuddhaka-nikāya (quinta parte, v. Introduzione), sono in pratica tre: quella completa in caratteri siamesi che consta di 39 volumi in 8° (Bangkok, 1893-94), fatta curare dal re del Siam Rāma V (Chulalangkorn) in occasione del XXV anniversario della sua incoronazione; quella quasi completa in caratteri latini, continuamente aggiornata e curata criticamente sulla scorta dei migliori manoscritti, della Pāli Text Society di Londra; infine la nitida edizione in caratteri devanāgarī stampata dal Pāli Publication Board (P.P.B.) nelle Nālandā-Devanāgari-Pāli-Series (Khuddhaka-nikāya, voll. I-VII) a cura del governo di Bihar. La acribia delle edizioni della Pāli Text Society (P.T.S.), che abbraccia tutte le varianti al testo reperibili nei principali manoscritti, oltre al fatto materiale della loro maneggevolezza e chiara leggibilità, è il fattore che rende queste preferibili allo studioso. Dell’uso fatto di queste fonti nella presente traduzione si rende ragione più avanti.

Per le edizioni dei testi tradotti nei due volumi del Canone buddhista indichiamo:

 

Dīgha Nikāya, edizione a cura di J. Kashyap, Nālandā-Devanāgarī-Pāli-Series, 3 voll., Pāli Publications Board (Bihar Government), Varanasi, 1958.

Dhammapada, edizione a cura di V. Fausböll, con traduzione latina ed estratti del commento di Buddhaghosa, Copenaghen, 1855; 2a ediz. P.T.S., Londra, 1900.

Dhammapada, edizione a cura di Suriyagoda Summangala Thera, P.T.S., Londra, 1914.

Dhammapada, edizione a cura di S. Radhakrishnan, Oxford University Press, Londra, 1950.

Udāna, edizione a cura di P. Steinthal, P.T.S., Londra, 1885.

Itivuttaka, edizione a cura di E. Vindisch, P.T.S., Londra, 1889; 2a ediz. 1948.

Sutta-nipāta, edizione a cura di V. Fausböll, P.T.S., Londra, 1884.

Sutta-nipāta, edizione a cura di Lord Chalmers, Harvard University Press, Cambridge, Massachusetts, 1932.

Sutta-nipāta, edizione a cura di D. Andersen e H. Smith, Londra, 1965.

Thera-gāthā, edizione a cura di H. Oldenberg, P.T.S., Londra, 1883.

Thera-gāthā, edizione a cura di J. Kasyap, Nālandā-Devanāgari-Pāli-Series, Pāli Publication Board (Bihar Government), Varanasi, 1959.

Therī-gāthā, edizione a cura di R. Pischel, P.T.S., Londra, 1883 (E. Müller ha pubblicato il commento Paramattha-dīpanī, parte V, P.T.S., Londra, 1893).

Therī-gāthā, edizione a cura di J. Kasyap, Nalāndā-Devanāgari-Pāli-Series, Pāli Publication Board (Bihar Government), Varanasi, 1959.

 

Traduzioni del «Dīgha Nikāya».

In inglese:

T. W. RHYS DAVIDS, Buddhist Suttas, in Sacred Books of the East, vol. XI, Oxford, 1881; ristampa, Delhi, 1965.

T. W. and C. A. F. RHYS DAVIDS, Dialogues of the Buddha (Dīghanikāya), 3 voll., London, 1899-1921; ristampa 1956-1965.

A. KERN, Saddharmapuṇdarīkasūtra, in Sacred Books of the East, vol. XXI, Oxford, 1884; ristampa, Delhi, 1965.

In francese:

A. BURNOUF, Saddharmapuṇdarīkasūtra (Le lotus de la bonne Loi), Paris, 1852.

 

Traduzioni del «Dhammapada».

In inglese:

F. M. MÜLLER, in Buddhaghosa’s Parables translated from burmese by Rogers, Londra, 1870;

ID., in Sacred Books of East, vol. X, parte I, Londra, 1881; 2a ed., 1924.

J. GRAY, Rangoon, 1881.

A. J. EDMONDS, Chicago, 1902.

In tedesco:

L. VON SCHRÖDER, Lipsia, 1892.

K. H. NEUMANN, Lipsia, 1893.

In francese:

F. HÛ, Parigi, 1878.

 

Traduzioni dell’«Udāna».

In inglese:

F. L. WOODWARD, in The Minor Anthologies of the Pāli Canon, parte II, Londra, 1948.

 

Traduzioni dell’«Itivuttaka».

In inglese:

J. H. MOORE, in Columbia University Indo-Iranian Series, V, New York, 1908.

F. L. WOODWARD, in The Minor Anthologies of the Pāli Canon, parte II, Londra, 1948.

 

Traduzioni del «Sutta-nipāta».

In inglese:

V. FAUSBÖLL, corredata di un Glossario, nei Sacred Books of East, vol. X, parte I, Londra, 1893.

LORD CHALMERS, Harvard University Press, Cambridge, Massachusetts, 1932.

Vi sono altre traduzioni parziali di: COOMARA SWAMI (i primi 30 sutta, Londra, 1875); SPIEGEL (primo sutta in Anectoda palica, 1845); GRIMBLOT («Journ. Asiat.», XVIII); L. FEER («Journ. Asiat.», XVIII); GEGERLY (in The Ceylon Friend, 1839).

Esiste inoltre una precisa Concordanza critica curata da R. O. FRANCKE, Die Suttanipāta-Gāthās mit ihren Parallelen, in «Zeitschr. d. deutsche morgenl. Gesellschaft», LXIII, 1-64, 255-286, 551-586; LXIV, 1-57, 760-807.

 

Traduzioni del «Thera-gāthā».

In inglese:

C. A. F. RHYS DAVIDS, The Brethren (Thera-gāthās), P.T.S., Londra, 1913.

 

Traduzioni del «Therī-gāthā».

In inglese:

C. A. F. RHYS DAVIDS, Psalmus of the Early Buddhists - The Sisters (Therī-gāthās), P.T.S., Londra, 1909.

 

 

Traduzioni in italiano.

Dīgha Nikāya:

C. PUINI, Mahāparinirvāṇasūtra, nella redaz. cinese di Pe-Fa-Tsu, Lanciano, 1911.

A. M. PIZZAGALLI, Discorsi di Gotama Buddha (Dighanikāya), Torino, 1942.

G. DE LORENZO, Gli ultimi giorni di Gotamo Buddho (dal Mahāparinibbānasutta del Canone Pāli), Bari, 1948.

 

Dhammapada:

P. E. PAVOLINI, trad. parziale in Testi di morale buddistica, Lanciano, 1919.

E. FROLA, Torino, 1962.

Passi sono tradotti nel volume LING YUTANG, La saggezza dell’India, trad. it., Milano, 1960.

 

Itivuttaka:

P. E. PAVOLINI, trad. parziale in Testi di morale buddistica, Lanciano, 1919.

V. TALAMO, Torino, 1962.

 

Sutta-nipāta:

A. COSTA, trad. parziale in Il Buddha e la sua dottrina, Torino, 1932.

P. E. PAVOLINI, trad. parziale in Testi di morale buddistica, Lanciano, 1919.

V. TALAMO, Torino, 1961.

 

Dizionari.

G. CHILDERS, A Dictionary of the Pāli Language, London 1875; e, limitatamente ai fascicoli usciti: A Critical Pāli Dictionary (begun by V. Trenckner, rev., continued & edited by Dines Andersen, Helmer Smith and Hans Hendriksen, voll. I, II, Copenhagen, 1924-48).

 

Buddhismo in generale.

H. BECKH, Buddhismus, 2 voll., Berlino, 1928;

O. BOTTO, Buddhismo, Milano, 1959;

BU STON, History of Buddhism (trad. H. Obermiller), Heidelberg, 1931-32;

E. CONZE, Il Buddhismo, trad. it., Milano, 1955;

— Buddhismo, da Le Civiltà dell’Oriente, Roma, 1958;

A. DAVID NEEL, Le Bouddhisme, Paris, 1936;

L. DE LA VALLÉE POUSSIN, Bouddhisme, Paris, 1909;

— Morale bouddhique, Paris, 1927;

— Dogme et Philosophie du Bouddhisme, Paris, 1930;

P. FILIPPANI-RONCONI, Il Buddhismo, Napoli, 1959;

— Le Religioni dell’India, 2° vol., Napoli, 1964;

H. GLASENAPP, v., Der Buddhismus in Indien und im fermen Osten, Berlino, 1936;

W. M. MAC GOVERN, Manual of Buddhist Philosophy, London, 1923;

H. OLDENBERG, Buddha (trad. ital.), Milano, 1952;

C. A. F. RHYS DAVIDS, Gotama the Man, Londra, 1928;

T. W. RHYS DAVIDS, History & Literature of Buddhism, 4a ed., Calcutta, 1952;

B. L. SUZUKI, Il Buddhismo Mahayana, trad. it., Sansoni, 1959.

D. T. SUZUKI, The essence of Buddhism, Londra, 1947.

G. TUCCI, Il Buddhismo, Foligno, 1926;

— Storia della Filosofia Indiana, capitoli III (1a parte), IV, VII-X, XII (2a parte), Bari, 1957;

S. YAKAMAKI, Systems of Buddhist Thought, Calcutta, 1912.

 

Buddhismo antico e Hīnayāna.

A. BAREAU, Les sectes bouddhiques du Petit Véhicule, Saigon, 1955;

F. BELLONI-FILIPPI, La dottrina di Gotama Buddha, Lanciano, 1927;

E. CONZE, Buddhist Meditation, London, 1956;

L. DE LA VALLÉE POUSSIN, Abhidharmakośa de Vasubandhu (trad. e ann.), Louvain, 1923-31;

G. DE LORENZO, India e Buddhismo antico, Bari, 1926;

— Catechismo buddhistico di Subhadra Bhikṣu, Napoli, 1922;

— Morale buddhista, Bologna, 1920;

G. DE LORENZO in collaborazione con NEUMANN K. E., I Discorsi di Gotamo Buddha del Majjhimanikāyo, I vol., Bari, 1921, II vol., Bari, 1925, III vol., Bari, 1927;

A. FOUCHER, La Vie du Bouddha, Paris, 1949;

E. FRAUWALLNER, The earliest Vinaya and the beginning of Buddhist Literature, Roma, 1956.

 

La presente edizione.

Le traduzioni contenute nel presente volume sono state condotte sui testi editi dalla Pāli Text Society su indicati; in particolare ho seguìto le edizioni, citate nella nota bibliografica, di Suriyagoda Summangala Thera per il Dhammapada, Steinthal per l’Udāna, Windisch per l’Iti-vuttaka, Andersen e Smith per i Suttanipāta, salvo l’ultimo edito dal bhikkhu J. Kasyap nelle Nālandā-Devanāgarī-Pāli-Series, contenenti le Thera-gāthā e Therī-gāthā.
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Siddhārtha, detto Gautama Śākyamuni (il «Gotamide» Asceta degli Śākya), nacque da Śuddhodana, rāja dell’omonima stirpe, e dalla sua prima moglie Māyā, presso la capitale Kapilavastu, probabilmente nel mese di aprile-maggio (vaiśākha) del 558 a. C. Rimasto orfano poco dopo la nascita, fu amorevolmente allevato da Mahāprajāpati, seconda moglie del padre, sorella della madre. Educato nelle varie arti e scienze proprie al suo rango principesco si sposò a sedici anni con la sua contribale Gopā o Yaśodharā, da cui ebbe, tredici anni più tardi, il figlio Rāhula. Avendo però durante questo stesso periodo maturato il disgusto per il mondo e la vocazione per l’ascesi compì, in coincidenza con la nascita del figlio, dopo la quale avrebbe dovuto venir consacrato principe ereditario (yuvārāja), la cosidetta «Grande Dipartita» (Mahābhiniṣkramaṇa) dal mondo, abbracciando lo stato di monaco (śramaṇa) (529 a. C.). Conseguita rapidamente la pienezza del sapere insegnatogli dai suoi primi maestri, ma non soddisfatto, li abbandonò, assieme ad altri cinque monaci, con i quali praticò per sei anni le più terribili forme di mortificazione, senza peraltro accedere al «Risveglio» (bodhi), finché, giunto ad estremo deperimento, decise di ristorare le forze e riprendere l’ascesi in una forma più moderata. Infine, nel corso di una notte, immerso in profonda meditazione, respinti gli attacchi del dèmone del desiderio e dell’attaccamento alla vita, il dio Morte (Māra), gli si dischiuse l’accesso alle Quattro Nobili Verità (catvāri ārya-satyāni: verità del Dolore universale; della sua origine; della sua estinzione; della Via che mena all’Estinzione) ed egli conobbe il dodecuplo «nesso causale» (pratītyasamutpāda) dal quale discende l’esistenza condizionata (saṃsāra) nel ciclo di vita-nascita-morte indefinitivamente ripetentesi, da cui occorre liberarsi. Egli divenne, con tale intuizione, un Risvegliato, un Buddha (aprile-maggio 523 a. C.): conosciuto il vero stato delle cose, egli aveva estinto in sé ogni causa di rinascita e, quindi, si trovava a vivere la sua ultima esistenza terrena. Trascorse le prime sette settimane dopo il Risveglio, decise di rendere partecipe l’umanità della sua scoperta col predicarle la Buona Legge (Sad-dharma): a questa attività si dedicò infaticabilmente fino alla morte (478 a. C.), ammaestrando uomini e donne di tutte le condizioni sociali, molti dei quali vennero a far parte del suo Ordine (Saṅgha), facendosene monaci professi (bhikṣu, śramaṇa). Riaccolti i vecchi compagni che lo avevano abbandonato, compì innumerevoli, clamorose conversioni, attirando nella sua «Via Mediana» (madhyamāpratipad) religiosi, asceti vaganti e laici, fra i quali vi erano alcune delle più eminenti personalità del suo tempo. Convertì alla Buona Legge anche suo padre e la madre putativa prima che morissero, il fratellastro, suo figlio, numerosi cugini e contribali: lottò con le armi della logica e dell’ascesi contro maestri rivali, fanatici e monaci scismatici, fra i quali il proprio cugino Devadatta, già suo discepolo, che tentò ripetutamente di farlo morire. Compì anche numerosi prodigi e miracoli, ai quali però non diede grande importanza, salvo quella momentanea di confondere gli avversari. Maestro di mitezza ed equilibrio, fu venerato dai re e principi suoi contemporanei (Bimbisāra, Prasenajit, Ajātaśatru ed altri), che ripetutamente ricorsero al suo consiglio: assisté, però, alla quasi totale distruzione della sua stirpe ad opera di uno di essi (Virūḍhaka, 480 a. C.). All’età di ottant’anni giunse alla Totale Estinzione (Pari-nirvāṇa) (Kuśinagara, 478 a. C.), la quale ebbe come causa accidentale un avvelenamento da cibo indigesto offertogli da un fedele laico, il fabbro Cunda. Questo avvenimento fu preceduto dal solenne rigetto delle «strutture vitali» (ayuḥsaṃskāra), che egli aveva compiuto poco prima della morte, in presenza del discepolo ed assistente Ānanda, poiché aveva esaurito il compito della sua missione terrena e, contemporaneamente, il frutto (phala) delle azioni (karman) delle vite precedenti che lo avevano condotto alla presente sua ultima incarnazione. Al suo corpo furono tributati gli onori funebri proprî ad un Imperatore Universale (Cakravartin), da parte dei monaci, delle popolazioni e dei principi delle varie tribù dell’India settentrionale accorsi a rendergli l’ultimo omaggio.

La tradizione indiana, anche quella prebuddhista, ritiene che ad ogni grande ciclo storico (yuga, kalpa) scenda sulla terra un diverso Buddha umano (Mānuṣi-Buddha), destinato a rivelare, con nuova veste adatta alle mutate disposizioni interiori degli uomini, l’eterno Dharma liberatore. Il Buddha del prossimo ciclo, che nascerà cinquemila anni dopo la Totale Estinzione di Śākyarmmi, è denominato Maitreya.

Date della vita del Buddha1.
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	a. C.
	nascita, da Śuddhodana, re degli Śākya, e Māyā



	542
	 

	matrimonio con Gopā (Yaśodharā)



	529
	 

	nascita del figlio Rāhula



	 

	 

	
Grande Dipartita (Mahābhiniṣkramaṇo)




	523
	 

	
Risveglio (Bodhi)




	480
	 

	distruzione degli Śākya



	478
	 

	
Totale Estinzione (Pari-nirvāṇa).





1. La tradizione singhalese situa la vita del Buddha in un periodo anteriore di circa 80 anni.

DHAMMAPADA

I VERSI DELLA LEGGE

 

CAPITOLO I

YAMAKA-VAGGA

(STROFE A COPPIA)

1. Gli elementi della realtà (dhammā)1 hanno la mente come principio, hanno la mente come elemento essenziale e sono costituiti di mente. Chi parli oppure operi con mente corrotta, lui segue la sventura come la ruota segue il piede [dell’animale che traina il veicolo].

2. Gli elementi della realtà hanno la mente come principio, hanno la mente come elemento essenziale e sono costituiti di mente. Chi parli oppure operi con mente serena, lui segue la felicità come l’ombra che non si diparte.

3. «Egli mi ha ingiuriato, egli mi ha battuto, egli mi ha vinto, egli mi ha derubato»: coloro che accolgono tali pensieri, in costoro l’odio non si placa.

4. «Egli mi ha ingiuriato, egli mi ha battuto, egli mi ha vinto, egli mi ha derubato»: coloro che non accolgono tali pensieri, in costoro si placa l’odio.

5. Mai, invero, si placano quaggiù gli odii con l’odiare: col non-odiare si placano. Questa è legge eterna.

6. Gli altri non sanno: «noi qui dobbiamo domarci». Cessano le contese per coloro che in tal modo conoscono.

7. Chi trascorre la vita badando solo al piacere, non controllato nei sensi, senza conoscere misura nel cibo, pigro e fiacco, lui trascina via Māra2 come il vento [svelle] l’albero debole.

8. Chi trascorre la vita senza badare al piacere, ben controllato nei sensi, che conosce misura nel cibo, che è fedele ed energico, lui non trascina Māra, come il vento [non scuote] una montagna di roccia.

9. Chi, non essendo spoglio di impurità, rivesta l’abito giallo3, sprovvisto di dominio su se stesso e di sincerità, costui non è degno dell’abito giallo.

10. Chi si sia spogliato delle impurità, ben fondato nell’esercizio delle virtù, ed abbia conquistato dominio su se stesso e sincerità, costui è, invero, degno dell’abito giallo.

11. Coloro che si immaginano il reale nell’irreale e vedono l’irreale nel reale, costoro non pervengono al reale, ma restano campo d’azione di false immaginazioni.

12. Coloro che, invece, riconoscono l’essenziale nell’essenziale ed il non-essenziale nel non-essenziale, costoro invero conseguono l’essenziale, divenuti campo d’azione di giuste immaginazioni.

13. Come la pioggia penetra in una casa mal coperta, così pure la passione4 penetra in una mente non usa alla meditazione5.

14. Come la pioggia non penetra in una casa ben coperta, così pure la passione non penetra nella mente esperta alla meditazione.

15. Il peccatore in questo mondo si affligge, una volta trapassato si affligge, in entrambo i mondi si affligge: costui si tormenta, vedendo il cattivo risultato di ciò che egli stesso ha compiuto.

16. Chi ha fatto il bene in questo mondo si rallegra, una volta trapassato si rallegra, in entrambo i mondi si rallegra: costui si rallegra, costui gioisce, contemplando la purità di ciò che egli stesso ha compiuto.

17. Il peccatore in questo mondo si tormenta, una volta trapassato si tormenta, in entrambo i mondi si tormenta. Egli si tormenta [pensando]: «ho compiuto il male»; tanto più si tormenta quanto più procede sulla mala strada.

18. Chi ha fatto il bene in questo mondo è contento, una volta trapassato è contento, in entrambo i mondi è contento. Pensando: «io ho fatto il bene» di nuovo è contento, e tanto più è contento quanto più procede sulla buona strada.

19. Anche se uno reciti un lungo tratto di versi sacri, ma non operi conforme a loro, costui è uomo negligente6: come un pastore che conti le vacche altrui, egli non partecipa alla condizione di asceta.

20. Anche se reciti un breve tratto di versi sacri, ma operi conforme a loro secondo la Legge, avendo abbandonato passione, odio ed ottundimento mentale, e possedendo retta conoscenza ed animo sereno, ormai distaccato in questo e nell’altro mondo, costui partecipa alla condizione di asceta.

CAPITOLO II

APPAMĀDA-VAGGA

(L’ATTENZIONE)

21. L’attenzione è il sentiero conducente all’immortalità, la disattenzione è il sentiero della morte; gli attenti non muoiono, i disattenti sono già come morti.

22. Costoro che sono esperti nell’[esercizio dell’]attenzione, avendo ciò chiaramente riconosciuto, gioiscono di essere attenti, rallegrandosi di appartenere agli Eletti7.

23. Questi uomini, forti, meditanti, costanti, sempre pieni di energia, sperimentano l’Estinzione (Nibbāna), la Suprema Beatitudine.

24. Cresce la gloria dell’uomo attento, che ha rialzato se stesso, che è raccolto in sé8, le cui azioni sono pure, che opera con ponderazione, che vive continente e secondo la Legge.

25. Mediante l’elevazione interiore, il controllo ed il dominio di sé, il Saggio edifichi un’isola che l’alluvione non sommerga.

26. Gli sciocchi sono dediti alla distrazione, gente di poco intendimento! Il Saggio, invece, custodisce l’attenzione come la ricchezza [più] preziosa.

27. Non abbandonatevi alla distrazione, non abbiate dimestichezza coi piaceri ed i diletti9. Il diligente che medita acquista felicità completa.

28. L’uomo accorto, allorché con l’attenzione scaccia la disattenzione, salito sull’alta terrazza della saggezza10, sereno, contempla gli stolti, gente turbata dal dolore, come chi è salito in cima ad una montagna guarda la gente che sta in pianura.

29. Attento fra i disattenti, ben sveglio fra gli addormentati, egli, giudizioso, procede distanziando gli altri come un corsiere [distanzia] il ronzino.

30. Fu mediante l’[esercizio dell’]attenzione che Maghavan11 giunse alla supremazia sugli dèi. L’attenzione è pregiata, la disattenzione sempre disprezzata.

31. L’asceta, che si diletta nell’essere attento ed alla disattenzione guarda con paura, procede come il fuoco, bruciando tutti i legami, grandi e piccoli.

32. L’asceta, che si diletta nell’attenzione ed alla disattenzione guarda con paura, non è fatto per perdersi, anzi è ben vicino al Nibbāna.

CAPITOLO III

CITTA-VAGGA

(IL PENSIERO)12

33. Il pensiero tremulo, labile, difficile a custodire, difficile a contenere, esso raddrizza l’uomo accorto, come un fabbricatore di frecce il dardo.

34. Come un pesce tolto dalla sua acquatica dimora e gettato sul pavimento, trema questo [nostro] pensiero, allorchè deve rinunciare ad essere dominato da Māra.

35. È bene che si domini il pensiero, inafferrabile, leggero, che si getta su ciò che gli piace: il pensiero domato è portatore di felicità.

36. Custodisca l’uomo accorto il pensiero, difficile da percepire, guizzante, che si getta su ciò che gli piace: il pensiero ben guardato porta felicità.

37. Coloro che controllano il pensiero, che viaggia lontano, che cammina solo, incorporeo, che alloggia nella caverna [del cuore]13, costoro si liberano dai vincoli di Māra.

38. Per colui il cui pensiero è instabile, che non conosce la Buona Legge, la cui calma mentale è turbata, per costui la conoscenza14 non è completa.

39. Per colui il cui pensiero non divaga, la cui mente non è trascinata, che ha abbandonato bene e male15, per colui che è vigilante, per costui non esiste paura.

40. Avendo riconosciuto questo corpo come simile ad una giara, avendo consolidato il pensiero come una fortezza, si assalga Māra con l’arma della conoscenza, vintolo lo si custodisca, e non si abbia mai luogo di riposo.

41. Fra non molto, ahimè, giacerà a terra questo corpo caduto, spregiato, senza conoscenza, come un pezzo di legno buttato via!

42. Di ciò che potrebbe fare un odiatore ad un odiatore, un nemico ad un nemico, molto più male fa [all’uomo stesso] il [suo] pensiero falsamente diretto.

43. Di ciò che potrebbero fare un padre ed una madre, i parenti stretti e le parenti, molto più bene fa [all’uomo] la mente ben diretta.

CAPITOLO IV

PUPPHA-VAGGA

(I FIORI)

44. Chi vincerà questa terra ed il mondo di Yama assieme a [quello degli] dèi? Chi coglierà il Dhammapada bene spiegato, come l’esperto [coglie] il [giusto] fiore?

45. Il discepolo vincerà la terra, il mondo di Yama, assieme a [quello de] gli dèi. Il discepolo coglierà il Dhammapada ben spiegato, come l’esperto [coglie] il [giusto] fiore.

46. Avendo conosciuto questo corpo come simile alla spuma, avendo compreso la sua natura di miraggio, spezzate le fiorite frecce di Māra16, proceda egli invisibile al Re della Morte.

47. La morte si porta via, invero, l’uomo che raccoglie fiori17 e colui la cui mente è distratta, come un’alluvione [spazza via] il villaggio addormentato.

48. Mentre l’uomo raccoglie fiori, la sua mente è distratta, e non è sazio di piaceri, il Finitore lo prende in suo potere.

49. Come, invece, l’ape raccoglie il succo dei fiori, senza danneggiarne colore e profumo, così dimori l’asceta18 nel villaggio.

50. Non badi ai torti altrui, non a ciò che altri avrebbe dovuto fare o non fare: osservi, piuttosto, ciò che egli ha fatto o non ha fatto.

51. Come un bel fiore smagliante [ma] privo di profumo, altrettanto belle ma prive di frutto sono le parole di colui che non agisca conforme a loro.

52. Come un bel fiore smagliante e profumato, altrettanto belle e fruttuose sono le parole di colui che agisca conforme a loro.

53. Come si possono intrecciare molte collane da un mucchio di fiori, così pure molte buone cose possono essere compiute da un mortale, una volta che sia nato.

54. Il profumo dei fiori non va controvento, non [quello di] sandalo, tagara, o gelsomino; il profumo dei buoni va controvento, in tutti i sensi lo effonde il virtuoso.

55. Sandalo, tagara, loto e vassikī: di tutte queste speci di profumo quello della virtù è maggiore.

56. Di poco valore è il profumo che viene dal tagara e dal sandalo: il profumo dei virtuosi sale, invece, altissimo fra gli dèi.

57. Di coloro che sono dotati di virtù, che risiedono nell’attenzione e che si sono liberati mediante la perfetta conoscenza, di costoro Māra non trova la via.

58. Come in un mucchio di spazzatura gettata sulla strada maestra può nascere un loto profumato e delizioso,

59. così pure nel mucchio spregevole, nel volgo cieco, fra la gente bassa, risplende per conoscenza il discepolo del Buddha totalmente illuminato.

CAPITOLO V

BĀLA-VAGGA

(LO STOLTO)

60. Lunga è la notte per chi veglia, lungo è un miglio per chi è stanco, lungo è il vivere-e-morire19 per quegli sciocchi che ignorano la Buona Legge.

61. Il viaggiatore, se non incontra a tenergli compagnia uno migliore di lui o simile a lui, proceda decisamente da solo: con lo stolto non vi è compagnia.

62. «Questi figli sono miei, questa ricchezza è mia!», così [pensando] lo stolto è travagliato. Ma se egli stesso non appartiene a se stesso, quanto meno i figli, quanto meno la ricchezza!

63. Lo stolto che conosce la propria stoltezza è saggio almeno per questo: lo sciocco che si ritiene un saggio, quegli veramente [è ciò che] si chiama uno scemo!

64. Se anche per tutta la vita uno stolto si accompagnasse ad un saggio non arriverebbe a conoscere la Buona Legge20, come il cucchiaio non conosce il sapore della zuppa.

65. Se anche un solo minuto l’intelligente si accompagna al saggio, ben presto viene a conoscere la Buona Legge, come la lingua il sapore della zuppa.

66. Gli sciocchi, privi di intendimento, vanno con se stessi come un nemico, compiendo azioni cattive che portano [loro] frutti amari.

67. Non è un’azione ben fatta quella che, una volta compiuta, cagiona pentimento, il cui compenso21 si riceve con volto lacrimoso e pianto.

68. Ben fatta è quell’azione una volta compiuta la quale non ci si pente, il cui compenso si riceve contenti e di buon animo.

69. Fintanto che il male compiuto non giunge a maturazione (= non dà frutto) lo sciocco lo considera come se fosse miele, ma, quando esso matura, allora lo sciocco soggiace al dolore.

70. Lascia pur che lo sciocco mangi il cibo mese per mese con la punta di un filo di erba kuśa22: non vale egli sicuramente la sedicesima parte di quelli che si sono perfezionati nella Buona Legge.

71. Non di certo la cattiva azione commessa si rapprende tutta d’un tratto, come latte già fresco: bensì segue lo stolto, come fuoco che cova sotto le ceneri.

72. E se [un giorno] la coscienza dello stolto si risveglia, gli manda in rovina la sua buona fortuna, rompendogli il capo.

73. Continui pure [lo stolto] a desiderare una vana reputazione e la precedenza fra i monaci, la padronanza sui monasteri e la venerazione fra l’altra gente!

74. «Pensino che questo l’ho fatto io, sia i padri di famiglia che coloro che hanno lasciato il mondo: mi siano pure soggetti in ogni cosa, abbiano a fare ed a non fare!» Questo è ciò che lo stolto si immagina, mentre crescono la cupidigia e l’orgoglio.

75. «Altra è la via che mena al guadagno, altra è quella che conduce al Nibbāna». Avendo riconosciuto in questo modo, il monaco discepolo del Buddha non si compiaccia di essere onorato: coltivi la solitudine.

CAPITOLO VI

PAṆḌITA-VAGGA

(IL SAGGIO)

76. Se vedi un uomo che ti indica ciò che va evitato, che ti riprenda dai difetti, intelligente, segui questo saggio come se fosse un rivelatore di tesori: per colui che coltiva una simile persona viene il meglio, non il peggio.

77. Ammonisca, impartisca ordini, faccia evitare ciò che è improprio: costui diviene caro ai buoni, ai cattivi discaro.

78. Non si frequentino come amici i cattivi: non si frequenti la gente vile. Si abbia dimestichezza coi buoni amici23, si frequentino i migliori fra gli uomini!

79. Chi si disseta con la Buona Legge vive a suo agio, con la mente completamente calma. Il Saggio sempre gioisce nella Legge resa nota dagli Eletti.

80. L’acqua incanalano i fontanieri, gli armaioli piegano i dardi, piegano il legno i falegnami, piegano se stessi i Saggi.

81. Come la rupe massiccia non si scuote per il vento, così pure non vacillano i Saggi in mezzo a biasimi e lodi.

82. Come un lago profondo, completamente calmo e trasparente, altrettanto sereni divengono i Saggi, allorchè hanno ascoltato [le verità del] la Legge.

83. In ogni circostanza procedono eguali gli uomini dabbene; i buoni non ciarlano perché desiderosi di piacere: toccati da gioia o da dolore, i Saggi non mostrano mutamento.

84. Non per sé, né per altrui, [il Saggio] desideri figli, ricchezza, dominio; non desideri la sua stessa prosperità mediante l’ingiusto operare: allora egli sarà virtuoso, sapiente e retto.

85. Pochi sono fra gli uomini quegli esseri che toccano l’altra sponda24: tutta questa altra gente, invece, corre su e giù per la spiaggia.

86. Coloro i quali, essendo stata loro ben spiegata la Legge, diventano seguaci della Legge, costoro giungeranno all’altra riva, [di là dal] regno della morte, per quanto sia difficile da attraversare.

87. Avendo abbandonato la condizione oscura, permanga il Saggio in quella chiara, lasci la casa per la non-casa, [là,] nella solitudine ove non è piacere.

88. Ivi desideri il saggio la gioia eccelsa, avendo abbandonato il piacere, nulla considerando come suo, purificando se stesso dai turbamenti del pensiero.

89. Coloro il cui pensiero è ben concentrato sui [sette] elementi della perfetta Illuminazione25, che gioiscono del non ricevere nulla, nella libertà dall’attaccamento, che hanno domato gli appetiti, pieni di luce, costoro hanno raggiunto la Liberazione [pur vivendo] in questo mondo.

CAPITOLO VII

ARAHANTA-VAGGA

(GLI ARHAT)26

90. Per colui che ha percorso la via, che è privo di dolore, che in ogni senso si è liberato, per costui, che si è sciolto da ogni nodo, non esiste più febbre27.

91. Con la mente ben raccolta28 [gli Arhat] si accingono alla via29, né si allietano di starsene in casa: come cigni che hanno abbandonato lo stagno essi lasciano casa e dimora.

92. Coloro che nulla hanno accumulato, che conoscono quale sia il cibo [lecito], la sfera d’azione dei quali è Liberazione essenziata di Vuoto, priva di attributi, la via di costoro è difficile da seguire come quella degli uccelli nell’aria.

93. Coloro che hanno distrutto ogni attaccamento, che sono svincolati nel fruire30, la sfera d’azione dei quali è Liberazione essenziata di Vuoto, priva di attributi, la via di costoro è difficile da seguire, come quella degli uccelli nell’aria.

94. Colui i cui sensi sono soggiogati, come cavalli ben domi dall’auriga, che ha abbandonato orgoglio e adesione al mondo, perfino gli dèi invidiano un siffatto [uomo].

95. Simile alla terra, non si turba31; simile ad una soglia è un tale devoto; egli è come un lago privo di fango; nascere-e-morire non esistono per costui.

96. Calma è la mente, calme sono le parole, calma è l’azione32 di colui che, mediante il retto conoscere, ha conseguito la Liberazione e si è interiormente pacificato.

97. Quell’uomo che è libero dalla credulità, che conosce l’Increato33, che ha tagliato tutti i legami, che ha cancellato tutte le tentazioni, che ha rinunciato ad ogni speranza, costui è davvero il supremo fra gli uomini.

98. Nel villaggio o nella foresta, sul mare profondo o sulla terraferma, ovunque dimorino gli Arhat, quello è un luogo ameno.

99. Piacevoli sono le foreste, ove l’uomo volgare non si diletta: ivi si rallegreranno i privi di passione, non certo coloro che vanno in cerca di piaceri.

CAPITOLO VIII

SAHASSA-VAGGA

(LE MIGLIAIA)

100. Di un discorso anche di mille [detti], composto di frasi prive di senso, meglio è una frase sola sensata, udita la quale l’uomo si calma.

101. Di un poema anche di mille [strofe], composto di frasi prive di senso, meglio è un verso solo, udito il quale l’uomo si calma.

102. [Per] chi reciti cento poemi composti di frasi prive di senso, meglio è un solo verso, udito il quale egli si calma.

103. [Fra] chi vince in battaglia mille volte mille nemici e chi soltanto vince se stesso, costui è il migliore dei vincitori di ogni battaglia.

104. Chi vince se stesso certamente è migliore delle altre creature. Dell’uomo che ha domato se stesso, che vive sempre controllandosi,

105. la vittoria di un essere siffatto non potrebbero mutarla in sconfitta né un dio, né un gandharva34 e neppure Māra assieme a Brahmā35.

106. Se anche uno sacrifica mese per mese durante cento anni, [quando invece] per un solo momento rende omaggio a chi abbia lo spirito concentrato36, questa sola onoranza è migliore di un’oblazione durata cent’anni.

107. Se un uomo per un secolo presta culto ad Agni37 nella foresta38, ma, per un solo momento, rende omaggio a chi ha lo spirito concentrato, questa sola onoranza è migliore di un’oblazione durata cent’anni.

108. Qualunque cosa si sacrifichi in questo mondo, come sacrificio od oblazione per un anno allo scopo di ottenere un beneficio, tutto questo non vale un quattrino: è meglio render onore a coloro che vivono rettamente.

109. Per colui che costantemente onora e riverisce gli Anziani, quattro cose prosperano: vita, bellezza, felicità, forza.

110. Viva un uomo cent’anni vizioso e distratto; vale più un giorno di vita di quegli che vive saggio e meditante.

111. Viva un uomo cent’anni ignorante e sbadato; vale più un giorno di vita di quegli che vive saggio e meditante.

112. Viva un uomo cent’anni indolente e fiacco; vale più un giorno di vita di quegli che opera con virile energia.

113. Viva un uomo cent’anni senza considerare il nascere e il perire [delle cose]; vale più un giorno di vita di quegli che li osserva.

114. Viva un uomo cent’anni senza mirare al Luogo Immortale39; vale più un giorno di vita di quegli che lo considera.

115. Viva un uomo cent’anni senza considerare la Suprema Legge; vale più un giorno di vita di colui che la osserva.

CAPITOLO IX

PĀPA-VAGGA

(IL PECCATO)

116. Si affretti l’uomo verso il bene, custodisca la mente dal male. Di chi fa il bene fiaccamente, la mente si delizia nel male.

117. Se qualcuno commette un male, non lo faccia di nuovo e di nuovo, non consenta interiormente al male. Il Dolore è cumulo di peccato.

118. Se qualcuno compie il bene, lo faccia di nuovo e di nuovo ed in esso si diletti. La Felicità è cumulo di bene.

119. Anche il peccatore se la passa bene, finché il male commesso non [gli] matura: allorché matura il peccatore sperimenta [ogni sorta di] mali.

120. Il Buono se la passa male, finchè il bene commesso non [gli] matura: allorché matura, il virtuoso sperimenta [ogni sorta di] beni.

121. Non stimi da poco il peccato, pensando: «non verrà sopra di me!». L’acqua, cadendo goccia a goccia, riempie anche una giara. Lo stolto si colma di peccato, anche se lo accumula poco a poco.

122. Non stimi da poco il bene compiuto, dicendo: «non verrà sopra di me!». L’acqua, cadendo goccia a goccia, riempie anche una giara. L’uomo saldo si colma di bene, anche se lo accumula poco a poco.

123. Come di un mercante che, avendo molte ricchezze e poca scorta, evita la strada pericolosa, e come chi ama la vita evita il veleno, così si deve evitare il peccato.

124. Colui nella cui mano non sia ferita può prendere con la mano il veleno: il veleno non penetra ove non c’è ferita, né vi è peccato per chi non lo commetta.

125. Chi reca offesa ad un uomo innocente, puro e senza peccato, il male di ciò ricade su lui stolto, come sottile polvere gettata contro vento.

126. Alcuni40 [tornano] a nascere in un utero; vanno all’inferno coloro che fanno il male; vanno al cielo coloro che seguono la buona via; si sciolgono nel nibbāna i privi di attaccamento.

127. Non nell’atmosfera, non in mezzo al mare e nemmeno se si penetra in un antro montano si potrà trovare un luogo terreno, stando nel quale il peccatore si liberi.

128. Non nell’atmosfera, non in mezzo al mare e nemmeno se si penetra in un antro montano si potrà trovare un luogo terreno, stando nel quale non sovrasti la morte.

CAPITOLO X

DAṆḌA-VAGGA

IL BASTONE (= IL CASTIGO)41

129. Tutti tremano al castigo, tutti temono la morte: mettendoti al posto degli altri non uccidere, nè fa’ uccidere.

130. Tutti tremano al castigo, tutti hanno cara la vita: mettendoti al posto degli altri non uccidere, né fa’ uccidere.

131. Chi, volendo la propria felicità, colpisce (col castigo) esseri che bramano la felicità, una volta morto non consegue la felicità.

132. Chi, volendo la propria felicità, non colpisce (col castigo) esseri che bramano la felicità, costui, una volta morto, consegue la felicità.

133. Non parlare aspramente ad alcuno: coloro ai quali tu parli ti potrebbero rispondere: le contumelie sono sgradevoli: potrebbero coglierti, in cambio, bastonate su bastonate!

134. Se rendi te stesso silenzioso come un gong spezzato, allora hai raggiunto l’Estinzione, in te non si trova violenza.

135. Come il pastore sospinge le vacche col bastone verso il loro recinto, così Vecchiaia e Morte sospingono la vita di coloro che respirano.

136. È pur [vero che il malvagio] non è cosciente allorché commette cattive azioni: poi, [però,] è bruciato dalle proprie azioni, come se fosse arso da fuoco.

137. Chi col castigo colpisce coloro che sono immeritevoli di castigo, ben presto cade in una delle seguenti dieci condizioni.

138. Crudele sofferenza lo raggiunge, perdita di beni, o danno nel corpo, oppure grave malattia, o perdita di senno.

139. Persecuzione da parte di un re, una terribile accusa, perdita di parenti, rovina delle sostanze.

140. Oppure il fulmine gli incendierà la casa e, quando il suo corpo sarà distrutto, quel dissennato se ne andrà all’inferno.

141. Non il fatto di aggirarsi ignudo, o di portare i capelli attorti, non la sporcizia, non il digiuno o il giacersi per terra, non il sedere immobile, accosciato, o lo strofinarsi con polvere42, possono purificare il mortale che non abbia superato il desiderio.

142. Colui che, pur essendo ben ornato (= ben vestito), sia equanime, calmo, domo, controllato, casto, deposto il bastone verso tutte le creature, costui è veramente un brāhmaṇa, un samaṇa, un bhikkhu!

143. [Non] si trova al mondo un uomo così trattenuto nella vergogna, da [non voler] provocare il rimprovero, come un nobile cavallo la frusta?

144. Come nobile cavallo spronato dalla frusta siate strenui e zelanti; mediante fede, virtù, energia, meditazione e discernimento dovuto alla Legge, divenuti perfetti in conoscenza e condotta e raccolti nella memoria supererete questo male non piccolo.

145. Costringono le acque [nei tubi] i fontanieri, curvano i dardi i frecciaioli, piegano il legno i falegnami, domano se stessi i devoti.

CAPITOLO XI

JARĀ-VAGGA

(LA VECCHIAIA)

146. Che ragione vi è di ridere, di essere contenti, quando tutto è in fiamme? Ravvolti dalle tenebre, non cercate una luce?

147. Guarda questa variopinta figura, questo corpo piagato da ferite, tenuto su, malaticcio, pieno di fantasie, nel quale non v’è fermezza, non stabilità!

148. Questa forma è frusta, piena di malattie, fragile: questo assieme putrescente si disfa; la vita, infatti, confina con la morte.

149. Che piacere vi può essere, dopo aver guardato queste ossa grigiastre, simili a zucche che si buttano via in autunno?

150. Di ossa è fatta la cittadella, rivestita di carne e sangue; in essa trovano ricetto vecchiaia, morte, orgoglio ed ipocrisia.

151. Si disfano anche gli splendenti cocchi regali e così pure il corpo si avvicina alla vecchiaia. La virtù dei buoni non diventa mai vecchia. Così i buoni riferiscono ai buoni.

152. L’uomo di poco sapere invecchia come un bove. Crescono le sue carni, ma non cresce la saggezza.

153. Lungo innumerevoli esistenze ho corso, cercando il costruttore della casa, né lo ho trovato: eppure è doloroso tornare a nascere di volta in volta!

154. O costruttore! Sei stato scoperto, non farai di nuovo la casa! Tutte le travi sono spezzate, la capriata è crollata; lo spirito, cancellata ogni concezione, ha estinto la sete!

155. Coloro che non esercitarono la disciplina, che in gioventù non fecero tesoro, periscono come vecchi aironi in un lago privo di pesci.

156. Coloro che non esercitarono la disciplina, che in gioventù non fecero tesoro, giacciono come archi spezzati, rimpiangendo il passato.

CAPITOLO XII

ATTA-VAGGA

(SE STESSO)43

157. Chi riconosca il sé come cosa cara, con buona cura lo custodisca. Delle tre vigilie della notte, durante una vegli il Saggio.

158. In primo luogo indirizzi se stesso verso ciò che è proprio, indi ammaestri qualcun altro: così non avrà danno chi è saggio.

159. Renda se stesso in modo da poter insegnare ad altri: domato [se stesso, gli altri] potrà domare. Il se stesso è ben difficile da domare!

160. Ognuno è padrone di se stesso (T. «il Sé è padrone del Sé»): quale altro padrone ci dovrebbe essere? Avendo domato se stesso si acquista un padrone difficile da conquistare.

161. Dal proprio sé è compiuto il male, [dal proprio sé] si è nati, [dal proprio sé] si è fatti crescere: esso sbriciola lo stolto, come un diamante stritola anche una pietra preziosa.

162. Colui che ha pessimi costumi, come un albero sāla soffocato da rampicanti, rende se stesso come desidera il suo nemico.

163. Facili sono a farsi le cose non buone, dannose per noi stessi: ciò che, invece, è benefico, ciò che è buono, questo è davvero estremamente difficile a compiersi.

164. Quello sciocco che deride i precetti degli Arhat, degli Eletti, dei Virtuosi, seguendo false dottrine, porta frutti per la propria distruzione, come i frutti dalla canna kaṭṭhaka.

165. Dal proprio sé è compiuto il male, mediante il proprio sé si giunge alla sofferenza, dal proprio sé il male non viene compiuto, mediante il proprio sé ci si purifica. Purità ed impurità [si generano] di per sé, nessuno può purificare un altro.

166. Non si scordi il proprio bene per quello altrui, per quanto grande esso sia: riconosciuto il proprio bene, si sia tutto intento a questo.

CAPITOLO XIII

LOKA-VAGGA

(IL MONDO)

167. Non praticate un basso modo di vivere, non permanete nella distrazione, non seguite false dottrine, non incrementate il vivere mondano!

168. Alzati, non essere negligente! Applicati alla Legge di virtù! Chi si applica alla Buona Legge, la felicità lo segue in questo e nell’altro mondo.

169. Pratica la Legge di virtù, non seguire quella della mala condotta! Chi si applica alla Buona Legge, la felicità lo segue in questo e nell’altro mondo.

170. Contempla [questo mondo] come una bolla d’acqua, guardalo come un miraggio: colui che in tal mondo contempli il mondo, lui non vede il Re della Morte.

171. Venite, contemplate questo mondo splendente come un carro regale, nel quale si accomodano gli sciocchi; coloro che sono saggi non si attaccano a lui!

172. Chi prima viveva immerso nella distrazione e poi si fa attento, costui illumina questo mondo, come luna liberata dalle nubi.

173. Chi ricopre la cattiva azione commessa mediante una buona, costui illumina questo mondo come luna liberata da nubi.

174. Questo mondo è coperto di tenebre, pochi vi possono veder chiaro: raro è chi si alza in volo verso il cielo come uccello sfuggito alla rete.

175. Vanno i cigni per la Via del Sole44, vanno miracolosamente attraverso l’etereo spazio45: procedono i costanti fuori dal mondo, avendo vinto Māra con tutta l’oste sua.

176. Per l’uomo che trasgredisce abitualmente ad una sola regola, per colui che dice menzogne e non si cura dell’altro mondo, non v’è male che egli non possa compiere.

177. Al cielo non salgono, certamente, gli avari: sono invero stolti coloro che non magnificano [la virtù] del donare. Chi è saldo si rallegra a donare e, per ciò, consegue felicità nel mondo di là.

178. Meglio che regnar da solo su tutta la terra, meglio che ascendere al cielo, meglio che aver la signoria su tutti i mondi è il frutto dell’«entrata in corrente»46.

CAPITOLO XIV

BUDDHA-VAGGA

IL BUDDHA (= IL RISVEGLIATO)

179. Colui la cui vittoria non può essere nuovamente conquistata (= non può essere strappata), nel [campo del] la cui conquista non può entrare alcuno in questo mondo, questo Buddha che ha l’Infinito come suo dominio, che non ha via [da percorrere], su quale via vorreste guidarlo?

180. Colui che nessuna brama, con i suoi lacci velenosi, può condurre fuori di strada, questo Buddha che ha l’infinito come suo dominio d’azione, che non ha via [da percorrere], su quale via vorreste guidarlo?

181. Quei costanti, dediti alla meditazione, che godono nella pace dell’emancipazione! Perfino gli dèi hanno invidia di costoro, che sono risvegliati al Vero e che sono coscienti [di quel che fanno].

182. Arduo a raggiungere è lo stato di uomo47, arduo è vivere come mortale, arduo è che sorgano dei Buddha.

183. Non compiere alcuna specie di male, darsi alle buone azioni, purificarsi la mente, questo è l’insegnamento del Buddha.

184. I Buddha chiamano la pazienza suprema ascesi, la sopportazione eccelso Nibbāna: non è anacoreta chi colpisce gli altri, non è asceta chi gli altri offende.

185. Non biasimare, non colpire, vivere astretti alla regola, essere moderati nel cibo, dimorare e giacersi soli, essere intenti ad alti pensieri, questo è l’insegnamento dei Buddha.

186. Nemmeno con una pioggia di monete d’oro si consegue la sazietà dei desiderî: chi conosce che la soddisfazione dei desideri ha breve sapore e porta dolore, costui è un Saggio.

187. Nemmeno nei piaceri celesti trova soddisfazione il discepolo pienamente risvegliato: egli si diletta a distruggere la «sete» [di esistenza].

188. Uomini spinti da paura vanno a cercare asilo in montagne e foreste, alberi sacri e santuari;

189. ma questi non sono asilo sicuro, non sono il Supremo Rifugio; non è accorrendo a questi rifugi che ci si libera da tutti i dolori.

190. Colui che, invece, cerca rifugio nel Buddha, nella Legge e nella Comunità48, scorge con retta cognizione le quattro Nobili Verità48a:

191. il dolore, l’origine del dolore, la cessazione del dolore ed il nobile ottuplice sentiero che conduce all’acquietamento del dolore48b.

192. Questo è l’asilo sicuro, questo è il supremo rifugio, questo è il rifugio giungendo al quale si placano tutti i dolori.

193. Raro è l’Uomo Superiore, esso non nasce dovunque: dove nasce un simile saldo individuo, felice è la sua gente.

194. Felice è il sorgere dei Buddha, felice è la predicazione della Buona Legge, felice la concordia della Comunità, felice l’ascesi di coloro che sono concordi.

195. Chi venera i Buddha degni di venerazione, oppure i loro discepoli, che hanno trasceso la schiera delle illusioni ed hanno superato dolore e pianto,

196. chi onora costoro, che hanno estinto [le passioni], che nulla hanno da temere, di costui nessuno potrebbe calcolare il merito [che così acquista].

CAPITOLO XV

SUKHA-VAGGA

(LA FELICITÀ)

197. Viviamo dunque felici, senza inimicizia fra coloro che sono malevoli: fra gli uomini ostili, stiamocene senza inimicizia!

198. Viviamo dunque ben felici, senza malanni fra gli ammalati: fra gli uomini ammalati, stiamocene senza malanni!

199. Viviamo, dunque, ben felici liberi da brama fra i bramosi: fra gli uomini cupidi stiamocene senza cupidigia!

200. Viviamo, dunque, ben felici noi, che non possediamo nulla: nutrendoci della gioia [altrui] come gli dèi risplendenti!

201. La vittoria alimenta inimicizia, perché chi è vinto giace dolente. Chi ha abbandonato vittoria e sconfitta, costui ristà tranquillo e felice.

202. Non esiste fuoco simile alla passione, non v’è perdita comparabile all’odio, non v’è dolore simile a quello di essere composto di aggregati49, non v’è felicità pari alla calma interiore.

203. La fame è la peggiore delle malattie, le predisposizioni psichiche50 sono le peggiori sventure; avendo riconosciuto le cose come realmente sono, l’Estinzione (= Nibbāna) appare come la suprema felicità.

204. La salute è il migliore guadagno, la contentezza è la migliore ricchezza, la fiducia è il miglior parente, l’Estinzione è la suprema felicità.

205. Chi ha assaporato la dolcezza della solitudine, ed il succo della calma interiore, costui è senza dolori, senza peccato, avendo bevuto l’essenza gioiosa della Legge.

206. Buona è la vista degli Eletti, è sempre benefico lo stare assieme a loro; quando non si vedono stolti si sta sempre bene.

207. Chi viaggia in compagnia degli stupidi si affligge lungamente sul cammino: la compagnia degli stupidi cagiona sempre dolore, come lo stare con un nemico: lo stare con un saggio cagiona felicità, come l’incontrarsi con un parente.

Quindi, per ciò:

208. chi è saldo, intelligente, di molta dottrina, capace di molto sopportare, che compie il suo dovere, eletto, un siffatto uomo virtuoso e saggio seguite, come la luna segue il cammino delle stelle.

CAPITOLO XVI

PIYA-VAGGA

(IL PIACERE)

209. Chi si applica alla distrazione e non si soggioga nella meditazione, avendo abbandonato l’utile per il diletto, invidierà coloro che si concentrano in se stessi.

210. Non ti attaccare a ciò che è piacevole e neppure mai a ciò che è sgradevole. Il non vedere ciò che è piacevole causa dolore, come pure il vedere ciò che è spiacevole.

211. Di conseguenza, non cercare diletto [in alcuna cosa]: dolorosa è la perdita di ciò che piace: non esistono legami per coloro che non hanno alcuna cosa piacevole e spiacevole.

212. Dal piacere nasce il dolore, dal piacere nasce il timore: per chi è libero dal piacere non esiste dolore: di che cosa [dovrebbe aver] timore?51

213. Dall’affetto nasce il dolore, dall’affetto nasce il timore: chi è libero da affetto non conosce dolore: di che cosa [dovrebbe aver] timore?

214. Dalla voluttà nasce il dolore, dalla voluttà nasce il timore. Per chi è libero da voluttà non v’è dolore: di che cosa [dovrebbe avere] paura?

215. Dal desiderio nasce il dolore: dal desiderio nasce il timore: chi è libero da desiderio non conosce dolore: di che cosa [avrebbe, allora,] timore?

216. Dalla sete52 [di vivere] nasce il dolore, dalla sete nasce il timore; chi è libero da sete non conosce dolore: di che cosa [dovrebbe avere] timore?

217. Chi ha conseguito virtù ed intelligenza, che è giusto e veridico, che compie ciò che è suo dovere, costui la gente ha caro.

218. Colui il cui desiderio è rivolto all’Ineffabile, che in ispirito sia esultante, la cui mente non sia vincolata a desiderî, costui è chiamato «quello che risale la corrente»53.

219. Parenti, amici e compagni si rallegrano nell’accogliere un uomo che, da lungo tempo assente, ritorni da lontano sano e salvo.

220. Così pure chi ha fatto del bene in questo mondo, allorché va all’altro, le azioni meritorie lo accolgono come parenti il loro caro quando ritorna.

CAPITOLO XVII

KODHA-VAGGA

(L’IRA)

221. Abbandona l’ira, trascura l’orgoglio, passa oltre ogni vincolo: nessun dolore tocca l’uomo distaccato da nome e forma, e che non possiede nulla.

222. Colui che riesce a trattenere la collera come un cocchio precipitante, costui io chiamo «auriga», l’altra gente è «tienibriglie».

223. Con la mancanza di collera si vinca la collera; con la bontà si vinca la cattiveria. Con la generosità si vinca l’avarizia, con la verità si vinca il menzognero.

224. Di’ la verità; non ti incollerire; dà, anche se poco, quando sei richiesto. Mediante queste tre condizioni salirai ben presto vicino agli dèi.

225. Quegli asceti che non fanno male ad alcuno, che sono sempre controllati nel corpo, costoro vanno alla sede imperitura, giunti alla quale non avranno più da soffrire.

226. Per coloro che sempre vegliano, che giorno e notte si educano intenti al Nibbāna, per costoro tramontano gli attaccamenti.

227. È un vecchio detto, questo, o Atula, non è come uno dei nostri giorni: «Biasimano chi se ne sta zitto, biasimano chi parla molto, biasimano anche chi parla poco: non v’è al mondo chi sia senza biasimo».

228. Non c’è mai stato, non ci sarà, né c’è adesso un uomo che sia sempre biasimato o un uomo che sia sempre lodato.

229. Ma colui che, esaminandolo giorno per giorno, è lodato da quelli che discriminano, che è di intemerata condotta, che è intelligente, che è dotato di sapienza e di buoni costumi,

230. pari ad una moneta d’oro, chi oserebbe dirne male? Anche gli dèi lo lodano, perfino da Brahmā egli è lodato.

231. Guàrdati da un atto di collera compiuto col corpo, sii controllato nel corpo. Avendo abbandonato la mala condotta del corpo, comportati bene col corpo.

232. Guàrdati da un atto di collera verbale, sii controllato nella parola. Abbandonata l’intemperanza di parola, comportati bene con la parola.

233. Guàrdati da un atto di collera mentale, sii controllato nella mente. Abbandonata la mala condotta verbale, comportati bene con la mente.

234. Controllàti nel corpo sono i saldi, ed anche controllàti nella parola; controllàti nella mente sono i forti, essi che sono controllàti in ogni senso54.

CAPITOLO XVIII

MALA-VAGGA

(LE IMPURITÀ)55

235. Ora sei come una foglia ingiallita, ormai; i messaggeri di Yama56 sono già vicino a te: la tua partenza è prossima, non si trova, però, ancora il viatico.

236. Fa’ [quindi] un’isola di te stesso, opera celermente, sii saggio. Soffiate via le impurità, libero da macchia, andrai alla celeste terra degli Eletti.

237. La tua vita è giunta al termine. Sei giunto ben vicino a Yama, non v’è sosta sulla via e non si trova ancora il viatico.

238. Fa’ [quindi] un’isola di te stesso, opera celermente, sii saggio. Soffiate via le impurità, non tornerai più a vivere e ad invecchiare.

239. L’intelligente soffi via da sé le impurità poco a poco, un momento dopo l’altro, come l’argentiere dall’argento.

240. Come ruggine affiorata dal ferro, [che, una volta apparsa, lo corrode,] così pure sono le proprie azioni a condurre il trasgressore sulla via della perdizione.

241. Il non ripetere meditando è la ruggine delle giaculatorie, la mancanza di energia è la ruggine delle famiglie, la pigrizia è la ruggine della bellezza, la distrazione è la ruggine del guardiano.

242. Ruggine della donna è la cattiva condotta, ruggine del donatore è l’egoismo, ruggine sono i cattivi modi di essere (= dottrine), in questo e nell’altro mondo.

243. Ma vi è una macchia che è la maggiore delle macchie: la Nescienza57, somma sozzura! Una volta che avrete distrutto questa macchia, restate puri da macchia, o monaci!

244. Facile è la vita per uno svergognato, eroe come una cornacchia, distruttore, prepotente, superbo e che viva una vita corrotta.

245. Difficile è invece la vita di una persona modesta, che sempre ricerca la purezza, disinteressata, quieta, che vive onestamente e che è penetrante.

246. Colui che distrugge la vita, come mente parlando, che nel mondo prende ciò che non gli è stato dato, che va con la moglie altrui,

247. e quell’uomo che è dedito al bere liquori fermentati o spiritosi, costui, già in questo mondo, svelle la propria radice.

248. Pertanto, o uomo, sappi! Cattiva è la condizione di coloro che non si controllano! Non ti costringano lungamente al dolore la mancanza di legge e la cupidigia.

249. La gente dà [l’elemosina] secondo la sua fede e secondo ciò che le piace: pertanto chi si preoccupa troppo circa il cibo o la bevanda che altri gli dànno, costui non giungerà né di giorno né di notte all’estasi meditativa (samādhi).

250. Colui, invece, nel quale una tale preoccupazione è stroncata e divelta sin dalla radice, costui di notte e di giorno perviene sempre all’estasi meditativa.

251. Non vi è fuoco come la passione, non vi è artiglio simile all’odio, non vi è rete pari all’illusione, non vi è corrente [che trascini] come la cupidigia.

252. Facile a scorgere è l’errore altrui, difficile è, invece, il proprio. Gli errori altrui si vagliano come [si avventano] le spighe di grano: il proprio errore lo si nasconde come il baro nasconde il cattivo punto ai dadi al [l’altro] giocatore.

253. Chi scorge le mancanze altrui ed è sempre pronto ad irritarsi, di costui crescono le passioni ed egli è ben lungi dalla loro distruzione.

254. Non v’è strada attraverso l’aria, non v’è monaco fuori [dell’Ordine], la gente comune gode al dispiegarsi dei fenomeni, i Tathāgata58 sono di là dai fenomeni.

255. Non v’è strada attraverso l’aria, non v’è monaco fuori [dell’Ordine]: gli elementi dell’esistenza (saṅkhāra) non sono eterni, per i Buddha non v’è agitazione.

CAPITOLO XIX

DHAMMAṬṬHA-VAGGA

(L’UOMO GIUSTO)

256. Un uomo non è giusto perché si occupa di una questione con violenza, ma quel saggio che discrimina fra le due cose: ciò che è reale e ciò che è irreale.

257. Colui che guida gli altri spassionatamente, secondo la stessa legge, che è custode del diritto, intelligente, costui si dice un uomo giusto.

258. Non è saggio un uomo perché parla molto: ma quando è paziente, pacifico, intrepido, allora lo si chiama saggio.

259. Uno non è versato nella dottrina in quanto molto [ne] parla; anche se poco ha appreso, ma vede la legge come un corpo concreto, questi è uno che conosce la dottrina e giammai la trascura.

260. Non è Anziano un tale perché il capo gli è divenuto canuto: la sua età può [anche] essere matura, ma egli è chiamato «vecchio invano»;

261. ma colui nel quale sono verità, giustizia, rispetto della vita, temperanza e dominio su se stesso, che ha scosso da sé ogni macchia, costui si chiama forte e Anziano.

262. Un uomo invidioso, egoista, imbroglione non diventa bello solo per i discorsi che intesse o per la venustà del suo aspetto,

263. ma colui nel quale tali difetti siano stati stroncati e divelti sin dalla radice, che abbia rigettato ogni odio e che sia intelligente, costui si chiama giustamente «bello».

264. Mediante la tonsura non diventa asceta un uomo indisciplinato e bugiardo: come potrà essere asceta chi è dominato da desiderio e brama?

265. Colui il quale placa i mali grandi o piccoli, proprio per il fatto che acquieta (samittatā) i malanni è chiamato asceta (samaṇa).

266. Non per questo uno è monaco (bhikkhu), perché da altri va mendicando (bhikkhate); avendo accolto in sé tutta quanta la Legge, egli diventa monaco, non per quell’[altro] solo.

267. Chi, avendo da sé rigettato il bene ed il male59 e praticando la castità operi cautamente nel mondo, questi in verità si chiama un monaco.

268. Non per il voto del silenzio (monaṃ) diventa asceta (muni) lo scemo o l’ignorante, ma colui che, presa la bilancia e scelto il meglio,

269. evita i peccati, costui è un asceta ed è un asceta proprio per questo. Colui che nel mondo soppesa (muṇāti) ambo i lati, proprio per questo è detto asceta (muni).

270. Un uomo non è un Eletto (ariya) perché uccide gli esseri viventi; perché si astiene dal far male a tutti gli esseri, perciò egli è chiamato Eletto.

271. Non per la sola disciplina e per i voti, e neppure per la molta erudizione, o per aver conseguito l’estasi meditativa, o per la solitaria dimora,

272. raggiunge la beatitudine nascente dalla rinuncia, inseguita dagli uomini non comuni. O Bhikkhu, [non fidarti!,] solo chi ha conseguito la distruzione dei vincoli, costui ha raggiunto la fiducia [in se stesso].

CAPITOLO XX

MAGGA-VAGGA

(LA VIA)

273. Delle vie, la Ottuplice60 è la migliore, delle verità, le quattro parole60 a; l’assenza di passioni è la migliore delle dottrine e, fra i bipedi, il migliore è colui che ha occhi [per vedere].

274. Questa è la Via, non ve ne è altra per purificare la visione. Voi, entrate in questa! Questa è la liberazione da Māra.

275. Una volta che sarete entrati in questa, avrete posto fine alla sventura. La Via è stata insegnata da me, una volta che ebbi riconosciuto che essa placa le fitte del dolore61.

276. Lo sforzo dovete farlo voi: i Tathāgata sono soltanto predicatori! I meditatori che entrano [nella Via] si liberano dai lacci di Māra.

277. «Tutti gli elementi dell’esistenza sono impermanenti». Quando con intelligenza così si intuisce, ci si estingue rispetto al soffrire — questa è la via verso la purificazione.

278. «Tutti gli elementi dell’esistenza sono dolorosi». Quando con intelligenza così si intuisce ci si estingue rispetto al soffrire — questa è la via verso la purificazione.

279. «Tutti gli elementi della realtà (dhammā) sono privi di essenza». Quando con intelligenza così si intuisce, ci si estingue rispetto al soffrire — questa è la Via verso la purificazione.

280. Colui che non si leva al momento di alzarsi e che, pur giovane e forte, è provvisto [solo] di pigrizia, che è debole nell’immaginare e nel volere, questo uomo indolente ed inerte non trova la via verso la conoscenza.

281. Sorvegliando la parola, ben controllato nella mente, non compirà del male nemmeno col corpo. Purifichi questi tre sentieri per l’azione: percorra la via insegnata dai Veggenti62.

282. Dall’Ascesi (Yoga) nasce la Saggezza: mediante la non-ascesi si perde la Saggezza. Avendo conosciuto questa duplice via, per l’acquisto e per la perdita, ognuno si disponga in modo tale da accrescere la Saggezza.

283. Abbattete l’intera foresta63, non un albero solo! Dalla foresta nasce il timore64. Quando avrete tagliato la foresta ed il sottobosco (= i diversi desiderî), allora, o monaci, avrete conseguito l’estinzione.

284. Fintanto che non sarà reciso il desiderio, per quanto piccolo, dell’uomo verso la donna, altrettanto sarà vincolato il pensiero, come il vitello lattante verso la madre.

285. Recidi l’amore verso te stesso, come un loto di autunno, con la mano! Volgiti alla via della calma interiore! Il Nibbāna è stato insegnato dal Sugata65.

286. «Qui trascorrerò la stagione delle piogge, costà l’inverno e colà l’estate», così va almanaccando lo sciocco, senza riflettere alla fine della vita.

287. Questo uomo tutto indaffarato coi figli e col bestiame, e dalla mente dispersa, lui afferra la Morte passando, come un’alluvione porta via un villaggio addormentato.

288. Non gli sono d’aiuto i figli, non il padre, e neppure i parenti; per colui che è afferrato dal dio della Morte non v’è aiuto [che possano recargli i suoi] affini.

289. Avendo riconosciuto il senso di questo, il saggio e virtuoso ben presto purifichi il cammino che conduce al Nibbāna.

CAPITOLO XXI

PAKIṆṆAKA-VAGGA

(MISCELLANEA)

290. Se, abbandonando un piccolo piacere, si può esperimentare una felicità completa, tralasci il Forte il piccolo piacere contemplando la felicità completa.

291. Chi cerca la propria felicità cagionando dolore ad altri, afferrato nel legame dell’inimicizia non si libera dall’inimicizia.

292. Quando si respinge ciò che si deve fare e si compie ciò che non si deve fare, crescono i legami per gli insolenti e per i distratti.

293. Coloro, invece, che, bene intenti, volgono la consapevolezza a frenare il corpo, che non compiono ciò che non si deve fare e che sempre fanno ciò che è lecito, per costoro, che sono coscienti e saggi, tramontano i legami.

294. Avendo ucciso madre e padre e due re di casta guerriera, avendo distrutto il regno coi suoi soggetti, il brāhmaṇa se ne va senza colpa.

295. Avendo ucciso madre e padre e due re di casta sacerdotale ed una tigre come quinto, il brāhmaṇa se ne va senza colpa66.

296. Vegliano sempre ben consci i discepoli di Gotama, la consapevolezza dei quali giorno e notte è rivolta al Risvegliato67 (Buddha).

297. Vegliano sempre ben consci i discepoli di Gotama, la consapevolezza dei quali giorno e notte è rivolta alla Legge (Dhamma).

298. Vegliano sempre ben consci i discepoli di Gotama, la consapevolezza dei quali giorno e notte è rivolta alla Comunità (Saṅgha).

299. Vegliano sempre ben consci i discepoli di Gotama, la consapevolezza dei quali giorno e notte è rivolta al corpo68.

300. Vegliano sempre ben consci i discepoli di Gotama, la mente dei quali giorno e notte gode nel non danneggiare alcuno (ahiṃsā).

301. Vegliano sempre ben consci i discepoli di Gotama, la mente dei quali giorno e notte gode nella meditazione (bhāvanā)69.

302. È ben spiacevole abbandonare il mondo, ma la vita domestica è noiosa e dolorosa70, è doloroso convivere con disuguali, l’itinerante [monaco] è preda di malanni, perciò non metterti in cammino e non sarai colpito da malanni71.

303. Il credente, dotato di virtù, che ha conseguito gloria e ricchezza, in qualunque luogo si trovi, ivi tutti gli recano omaggio.

304. Da lungi risplendono i buoni come le nevose montagne (= lo Himālaya); non si vedono, invece, i malvagi, come frecce scagliate nella notte.

305. Sedendo solo, giacendo solo, solitario, aggirandosi infaticabile, domando se stesso, goda [l’asceta] a starsene sul bordo della foresta.

CAPITOLO XXII

NIRAYA-VAGGA

IL PRECIPIZIO (= L’INFERNO)

306. Chi dice il falso precipita nell’inferno, come colui che, avendo fatto qualcosa, disse: «non feci». Ambedue, una volta trapassati, sono uguali: nell’oltremondo sono uomini dalle azioni perdute.

307. Molti che indossano la veste gialla rappezzata [del monaco] sono di indole malvagia e non controllati. Essi, cattivi, conseguono l’inferno per le loro cattive azioni.

308. Meglio sarebbe inghiottire una palla di ferro arroventata, come fuoco avvampante, piuttosto che vivere, licenzioso e sfrenato, sull’elemosina del paese.

309. L’uomo incauto che si giace con la moglie altrui ottiene quattro condizioni: compie un male, non si giace a suo piacimento, in terzo luogo viene punito ed in quarto va all’inferno.

310. Conseguimento di peccato, una mala via, breve piacere per lui timoroso fra [le braccia di] una timorosa, il re lo punisce gravemente: perciò l’uomo non desideri la moglie altrui.

311. Come una foglia [affilata] di erba kuśa, che, male afferrata, taglia la mano, l’ascesi male praticata mena all’inferno.

312. Azione compiuta fiaccamente, voto inficiato, castità incerta non conducono a grandi frutti.

313. Ciò che deve essere fatto venga fatto, con decisione ed energia. Il monaco fiacco solleva soltanto polvere [dalle sue passioni]72.

314. È meglio che un’azione da non compiersi non venga compiuta: in seguito ci si pente del male fatto. Ciò che si deve fare è meglio che sia fatto per bene; una volta che è stato fatto non ci si pente.

315. Come una fortezza sorvegliata da tutte le parti, dentro e fuori, così si custodisca se stessi, non ci si distragga nemmeno un momento. Coloro che hanno lasciato trascorrere [quel tale] momento soffriranno poi, quando saranno scesi nell’inferno.

316. Le creature che si vergognano di ciò di cui non ci si deve vergognare e che non si vergognano, invece, di ciò di cui ci si deve vergognare, poiché hanno accolto false teorie, vanno per la mala via.

317. Le creature che temono ciò che non è temibile e che non temono ciò che, invece, bisogna temere, poiché hanno accolto false teorie, vanno per la mala via.

318. Le creature che ritengono di dover evitare ciò che non si deve evitare e non riguardano come evitando ciò che, invece, si deve evitare, avendo accolto false teorie, vanno per la mala via.

319. Le creature che riconoscono da evitarsi ciò che si deve evitare e da non evitarsi ciò che non si deve evitare, avendo adottato la retta visione, vanno per la via che mena al bene.

CAPITOLO XXIII

NĀGA-VAGGA

(L’ELEFANTE)

320. Io, come elefante colpito in battaglia dalla freccia scagliata da un arco, sopporterò silenziosamente. Il volgo è, invece, senza virtù.

321. Si conduce alla battaglia [l’elefante] domato, il re sale sull’elefante domato. Colui che è domo è il migliore fra gli uomini [ed è] colui che sopporta senza far parole.

322. Buoni sono i muli domati, o i purosangue di razza Sindhu e gli elefanti maestosi. Colui che ha domato se stesso è ancor meglio di loro.

323. Non si potrebbe, però, andare con quei quadrupedi nella regione «non-calpestata» (= il Nibbāna), ove, invece, chi ha domato se stesso va, per mezzo del se stesso ben domato.

324. L’elefante detto Dhanapālaka, dalle tempie colanti umore acido, difficile da trattenere, quando è legato non mangia un boccone: il maestoso elefante ben si rammenta della selva degli elefanti!

325. Se [l’uomo] diventa pigro e gran mangiatore e, quando sonnecchia, si rivolta nel giaciglio, questo stupido, [invece,] simile ad un grasso maiale nutrito di avanzi, di nuovo e di nuovo rinasce in [nuova] matrice.

326. Una volta questo [mio] pensiero se ne andava errando, come desiderava, come gli piaceva, come gli accomodava. Ora io lo tratterrò con saggezza, come il guidatore [frena con l’uncino] l’elefante furioso.

327. Compiacetevi nell’essere attenti, controllate i pensieri! Tirate fuori voi stessi dalla cattiva strada, come elefante affondato in un pantano!

328. Se uno trova un compagno prudente, che proceda insieme a lui [sulla Via], che sia virtuoso, sobrio e forte, sormontando tutti gli ostacoli vada con lui contento, [ma] consapevole.

329. Se uno non trova un compagno prudente, che proceda insieme [sulla Via], che sia virtuoso, sobrio e forte, vada pure solo, come un re che ha lasciato dietro di sè il regno conquistato, come un elefante nella foresta.

330. È meglio procedere da solo, non esiste compagnia con lo stupido: si vada da solo senza compiere peccati, con pochi desiderî, come l’elefante nella foresta.

331. Quando capita l’occasione è piacevole la compagnia, è piacevole la contentezza, qualunque ne sia la causa. La buona azione [compiuta] è piacevole quando si dice addio alla vita: è piacevole abbandonare ogni dolore.

332. Nel mondo è piacevole lo stato di madre, è piacevole lo stato di padre, è piacevole lo stato di monaco, è piacevole lo stato di brāhmaṇa73.

333. È piacevole la virtù che dura sino alla vecchiaia, è piacevole la fede ben radicata, è piacevole l’acquisto di superiore conoscenza, è piacevole non aver commesso malanni.

CAPITOLO XXIV

TAṆHĀ-VAGGA

(LA SETE)74

334. Nell’uomo che vive con la mente distratta la sete cresce come una liana: egli guizza di vita in vita, come la scimmia che desidera un frutto [salta di albero in albero].

335. Colui che tale sete velenosa, difficile a superare in questo mondo, tormenta, le sofferenze di costui crescono come la folta erba bīraṇa.

336. Però colui che sopporta tale sete velenosa, difficile a superare in questo mondo, da lui scivolano via tutti i dolori, come goccia d’acqua dal [la foglia di] loto.

337. Io vi dico questa buona parola, giacché siete qui riuniti: «Svellete la radice della sete, come chi cerca l’usīra [odorosa] strappa l’erba bīraṇa. Non possa schiantarvi Māra di nuovo e di nuovo, come la corrente del fiume [fa] con le canne!».

338. Come un albero, anche quando è stato tagliato, cresce di nuovo finché non è stata divelta la salda radice, così pure, finché i vincoli della sete non siano troncati, questo dolore ricresce di nuovo e di nuovo.

339. Quando le trentasei correnti75 scorrono impetuose verso il piacere, le onde trascineranno quell’uomo mal guidato, cioè i desiderî diretti dalla passione.

340. Le correnti fluiscono ovunque lussureggiante si espande la liana. Se vedete che la liana è nata, tagliatene la radice con la conoscenza superiore.

341. Impetuosi ed inebrianti sono gli appetiti dell’uomo. Dediti ai piaceri ed alle gioie che ne derivano gli uomini soggiacciono [continuamente] a nascita e vecchiaia.

342. Dominati dalla sete, gli uomini balzano qua e là come lepri incappate nella rete. Soggetti a vincoli e legami continuamente ed a lungo vanno verso il dolore.

343. Dominati dalla sete, gli uomini balzano qua e là come lepri incappate nella rete. Di conseguenza cacci lontano da sé il monaco la sete, col volere il distacco interiore.

344. Chi, libero da desiderio, è intento al desiderio, liberatosi dalla foresta [dei desiderî76] corre di nuovo verso la foresta, quell’uomo, deh, guardate: una volta liberato si getta nuovamente nei lacci.

345. I Saggi non chiamano saldo legame quello che è fatto di ferro, di legno o di canapa: appassionatamente più forte è l’affetto per le gemme e gli anelli, per i figli e per la moglie.

346. Questo i Saggi chiamano saldo legame, che trascina in basso, che è molle, eppure difficile a sciogliere. Una volta che hanno tagliato anche questo, [i Saggi] se ne vanno, liberi da pensieri, avendo abbandonato tutti i dolori.

347. Coloro che sono attaccati alle passioni scivolano giù nella corrente da loro stessi provocata, come il ragno nella rete. Una volta che hanno interrotta anche questa, [i Saggi] se ne vanno, liberi da pensieri, avendo abbandonato tutti i dolori.

348. Abbandona le cose passate, abbandona le cose avvenire, abbandona ciò che sta in mezzo (= il presente), quando tendi verso l’altra sponda dell’essere. Se la tua mente è libera in ogni senso, non ritornerai più nel [ciclo di] nascita e vecchiaia.

349. In quell’uomo che è agitato da dubbi, fortemente appassionato, che bada solo al piacere, cresce la sete: egli rende, invero, più forti i legami.

350. Colui che, invece, gode nel sedare i dubbi e, sempre memore, si rende consapevole di ciò che è impuro, costui allontanerà da sé, anzi troncherà, il legame di Māra.

351. Chi ha raggiunto la consumazione [dell’esistenza], che non trema più, la cui sete è scomparsa, che è senza macchia, che ha troncato i pungoli dell’esistenza, [di costui] questo qui è l’ultimo corpo [di cui si riveste].

352. Colui la cui sete è scomparsa, che è privo di attaccamento, che conosce la composizione delle lettere e la loro collocazione (= che intende l’insegnamento e lo interpreta rettamente), costui, che ha ricevuto il suo ultimo corpo, lo si chiama Gran Saggio e Grande Uomo77.

353. Io sono il Conquistatore Universale, il Conoscitore Universale, incontaminato in ogni condizione di vita; tutto ho abbandonato con la distruzione della sete: ora che ho conosciuto me stesso, chi potrei indicare [come mio maestro78]?

354. Il dono della Buona Legge supera ogni dono; il sapore della Buona Legge vince ogni sapore; la gioia della Buona Legge sorpassa ogni gioia; l’estinzione della sete sormonta ogni dolore.

355. I godimenti uccidono lo stolto, non certo quelli che cercano l’altra sponda; per sete di godimento lo stolto uccide gli altri e se stesso.

356. I campi sono danneggiati dalle erbacce, le creature [sono guaste] da passione. Perciò il dono fatto a chi è privo di attaccamento reca gran frutto [al donatore].

357. I campi sono danneggiati dalle erbacce, le creature [sono guaste] da avversione. Perciò il dono fatto a chi è privo di avversione reca [al donatore] gran frutto.

358. I campi sono danneggiati dalle erbacce, le creature [sono guaste] da torpidità mentale. Perciò il dono fatto a chi è privo di torpidità mentale reca gran frutto [al donatore].

359. I campi sono danneggiati dalle erbacce, le creature [sono guaste] dal desiderio. Perciò il dono fatto a chi è privo di desiderio reca gran frutto [al donatore].

CAPITOLO XXV

BHIKKHU-VAGGA

IL MONACO (BHIKKHU)

360. È buona la continenza79 nella vista, buona la continenza nell’udito, buona la continenza nell’olfatto, buona la continenza nel gusto.

361. È buona la continenza nel corpo, buona la continenza nella parola, buona la continenza nel pensiero, buona la continenza in ogni cosa. Un bhikkhu contenuto in ogni cosa si libera da ogni dolore.

362. Colui che controlla la sua mano, che controlla il suo piede, che controlla la sua parola, che è il migliore dei controllati, che è felice di ripiegarsi in se stesso, che è intento, solitario, contento, costui chiamano bhikkhu.

363. Quel bhikkhu che, controllando la sua bocca, parla saggiamente e modestamente e chiarisce il significato della Buona Legge, la parola di costui è dolce.

364. Colui che riposa nella Buona Legge, che gode della Buona Legge, che riflette sulla Buona Legge e la ricorda, questo bhikkhu non devierà dalla Buona Legge.

365. Non disprezzi ciò che ha ricevuto [in elemosina], non invidii gli altri. Il bhikkhu che invidia gli altri non raggiunge di certo l’estasi meditativa.

366. Il bhikkhu che, anche se riceve poco, non invidia gli altri, costui anche gli dèi lodano, [se] la sua vita è pura ed egli non è pigro.

367. Colui il quale non si identifica col proprio nome-e-forma80, che non si affligge per ciò che non è più, costui è chiamato bhikkhu.

368. Il bhikkhu che si comporta con amorevolezza81, che è appagato dell’insegnamento del Buddha, raggiungerà la sede della pace82, la felicità nascente dal dissiparsi degli elementi dell’esistenza.

369. O bhikkhu, vuota questa barca! Una volta vuotata correrà veloce; sradica passione ed avversione: andrai, quindi, al Nibbāna.

370. Taglia i cinque [legami], abbandona i cinque [sensi]. D’un bhikkhu che ha sormontato i cinque legami si dice che ha attraversato l’oceano.

371. Medita, o bhikkhu, non essere disattento! Non lasciar vagare il pensiero verso ciò che arreca piacere: che tu non debba, perchè [qui sei] disattento, inghiottire la palla di ferro [nell’inferno], né tu debba gridare, mentre brucerai: «questo è dolore!».

372. Non esiste meditazione ove non sia conoscenza, né vi è conoscenza ove non sia meditazione. Colui che possiede meditazione e conoscenza, costui è ben vicino al Nibbāna.

373. Il bhikkhu, una volta che è entrato nella casa vuota ed il cui spirito è totalmente calmo, prova una gioia non umana contemplando rettamente la Buona Legge.

374. Una volta che ha interiormente realizzato il senso dell’origine e della distruzione degli elementi costituenti la personalità (i khandha), egli raggiunge la gioia e la felicità che appartiene a coloro che conoscono l’immortale (il Nibbāna).

375. E questo è l’inizio per un saggio bhikkhu, proprio qui: controllo sui sensi, contentezza, continenza secondo la regola; frequentazione di nobili amici, di vita pura, che non siano pigri.

376. Viva egli amichevole, sia di intemerata condotta: indi, nella pienezza di gioia, porrà fine alle sofferenze.

377. Come la pianta vassikī lascia cadere i fiori appassiti, i bhikkhu devono egualmente liberarsi di brama ed avversione.

378. Il bhikkhu il cui corpo è quieto, la cui parola è pacata, la cui mente è calma, che è in sè raccolto, che ha repudiato l’esca del mondo, costui chiamano «un Essere Acquietato».

379. Lévati in piedi da te stesso, esamina te stesso da te stesso, e così, custodito da te stesso e rammemorante, vivrai felicemente, o bhikkhu!

380. Poiché il Sé è il padrone del sé (= ciascuno è padrone di se stesso), il sé è rifugio per se stesso, perciò piega te stesso, come il mercante fa col buon cavallo.

381. Il bhikkhu che, pieno di gioia, è felice dell’insegnamento del Buddha, procede verso la sede della pace, verso la felicità dovuta allo svanire degli elementi dell’esistenza.

382. Quel bhikkhu che, pur essendo giovane, si esercita nell’insegnamento del Buddha, costui illumina questo mondo come la luna libera da nuvole.

CAPITOLO XXVI

BRĀHMAṆA-VAGGA

IL BRĀHMAṆA (= LO ARHAT)

383. Interrompi la corrente del fiume con energia, o brāhmaṇa, disperdi le brame! Quando avrai compreso la distruzione degli elementi dell’esistenza riconoscerai Ciò che Non è stato Creato (= il Nibbāna).

384. Allorché un brāhmaṇa, ha raggiunto l’altra sponda mediante le due leggi (continenza e meditazione), tutti i legami svaniscono per lui che ha conosciuto.

385. Colui che non conosce [come esistenti di per sé] questa riva e l’altra riva ed entrambe, sciolto da timore e da ogni legame, lui chiamo brāhmaṇa.

386. Colui che è meditatore, incontaminato, raccolto, che compie ciò che si deve, spassionato, distaccato, che ha raggiunto il fine supremo, costui io chiamo brāhmaṇa.

387. Di giorno splende il sole, di notte splende la luna, splende il guerriero nell’armatura, splende il brāhmaṇa allorché medita. Però il Buddha rifulge di splendore sempre, di giorno e di notte.

388. Poiché si è liberato dal male (bāhitapāpo), perciò è chiamato brāhmaṇa; poiché procede calmo (sama), perciò è chiamato asceta (samaṇa): avendo fatto dileguare (pabbājayaṃ) da sé le sozzure, perciò è chiamato pellegrino (pabbajita).

389. Nessuno faccia violenza ad un brāhmaṇa, ma non fugga all’aggressore il brāhmaṇa! Guai a chi colpisce un brāhmaṇa, e, ancora di più, guai a chi sfugge all’aggressore!

390. Non è di poco vantaggio, per il brāhmaṇa, che trattenga la mente dalle cose gradite: a mano a mano che svanisce il pensiero di offendere, contemporaneamente si placa [in lui] ogni dolore83.

391. Quegli il cui corpo, la cui parola e la cui mente non albergano cattiva azione, che permane ben contenuto in questi tre punti, costui io chiamo brāhmaṇa!

392. Colui dal quale si sia appresa la Buona Legge insegnata dal Ben Risvegliato (= Buddha), costui si veneri con zelo, come il brāhmaṇa [si inchina al] fuoco sacrificale.

393. Non si diventa brāhmaṇa a cagione della crocchia84, della stirpe o della nascita: colui nel quale vi è verità e rettitudine, questo benedetto, costui è davvero un brāhmaṇa!

394. Che te ne fai della crocchia, o sciocco? A che ti serve la pelle di capra84 a? Dentro di te vi è la giungla, e tu ti ravvii di fuori!

395. L’uomo coperto di vesti polverose, emaciato, di cui si contano le vene, che se ne sta solitario a meditare nella foresta, costui io chiamo brāhmaṇa.

396. Non chiamo certamente brāhmaṇa un uomo a cagione della sua stirpe o della madre. Egli, invero, parla con arroganza ed è pure ricco. Ma quegli che non ha niente ed è privo di attaccamento, costui io chiamo brāhmaṇa.

397. Colui che, avendo tagliato ogni legame, non trema più ed è sciolto da ogni vincolo, costui io chiamo brāhmaṇa.

398. Colui che, avendo tagliato la cinghia, la fascia e la corda con tutti gli annessi, ha da sé rimosso ogni ostacolo, costui io chiamo brāhmaṇa.

399. Colui che, innocente, sopporta insulti, percosse e vincoli, avendo la pazienza come sua fortezza, forte come un esercito in campo, costui io chiamo brāhmaṇa.

400. Colui che ha deposto la collera, che è fedele ai voti, che è virtuoso, privo di attaccamenti, che è domo, che ha ricevuto il suo ultimo corpo, costui io chiamo brāhmaṇa.

401. Colui che, come l’acqua su un fiore di loto o come un seme di senape sulla punta di un ago, non aderisce ai desideri, costui io chiamo un brāhmaṇa.

402. Colui che, pur vivendo in questo mondo, conosce di già la fine del dolore, che ha deposto il carico, libero da ceppi, costui io chiamo un brāhmaṇa.

403. Colui che è dotato di profonda sapienza, che è saggio, che conosce la giusta via e quella errata, che ha conseguito la sublime méta, costui io chiamo brāhmaṇa.

404. Colui che si tiene in disparte sia dai laici che dai religiosi, che frequenta poche case, che ha pochi desideri, costui io chiamo un brāhmaṇa.

405. Colui che, avendo deposto ogni atteggiamento ostile verso le creature, sia forti che deboli, che non uccide né fa uccidere, costui io chiamo brāhmaṇa.

406. Colui il quale è tollerante con gli intolleranti, che è raffrenato verso coloro che usano il bastone, che è privo di brame fra coloro che ne sono pieni, costui io chiamo brāhmaṇa.

407. Colui dal quale passione, avversione, orgoglio, ipocrisia sono caduti, come un seme di senape dalla punta di un ago, costui io chiamo brāhmaṇa.

408. Colui il quale pronuncia parole veraci, prive di asprezza ed istruttive, con le quali non si offende alcuno, costui io chiamo brāhmaṇa.

409. Colui il quale nel mondo nulla prende che non gli sia stato dato, sia esso grande o piccolo, sottile o grosso, buono o cattivo, costui io chiamo brāhmaṇa.

410. Colui che non nutre speranze né per questo mondo né per quell’altro, privo di desideri e di legami, costui io chiamo brāhmaṇa.

411. Colui del quale non si conoscono più interessi e, poiché sa, non dice «come?», che ha toccato il fondo di ciò che è immortale, costui io chiamo brāhmaṇa.

412. Colui che ha abbandonato entrambo i legami, quello del bene e quello del male, che più non soffre, che non è preso da passione, che è puro, costui io chiamo brāhmaṇa.

413. Colui il quale è limpido come la luna, puro, sereno, assolutamente calmo, che ha distrutto la fonte di ogni allegrezza, costui io chiamo brāhmaṇa.

414. Colui che ha lasciato dietro di sé la via paludosa, che è il saṃsāra difficile da attraversare, che ha raggiunto l’altra sponda, che è meditatore, che è irremovibile, che non domanda più «come?», che è svincolato, che è Estinto, costui io chiamo brāhmaṇa.

415. Colui che, in questo mondo, avendo abbandonato i desiderî, erra senza casa, estinta la fonte di tutti i desiderî, costui io chiamo brāhmaṇa.

416. Colui che, in questo mondo, avendo abbandonato la sete [di vivere], erra senza casa, estinta la fonte di tutti i desideri, costui io chiamo brāhmaṇa.

417. Colui il quale, avendo abbandonato ogni vincolo umano, ha anche superato ogni legame proprio agli dèi, scioltosi da tutti i legami, costui io chiamo brāhmaṇa.

418. Colui che, avendo abbandonato piacere e dispiacere, divenuto ormai freddo, privo dei germi di una vita futura, che è l’Eroe (vīra) che ha vinto tutti i mondi (= tutte le condizioni di esistenza), costui io chiamo brāhmaṇa.

419. Colui che conosce lo svanire ed il riformarsi degli esseri ovunque, che è distaccato, che è il Ben Procedente (Sugata), che è il Risvegliato (Buddha), costui io chiamo brāhmaṇa.

420. Colui il cui sentiero non conoscono né gli dèi, né i Gandharva, né gli esseri umani, che è il Venerabile (Arhat), che ha annientato ogni adesione, costui io chiamo brāhmaṇa.

421. Colui che non possiede né passato, né avvenire, né presente, che non possiede nulla e nulla prende, costui io chiamo brāhmaṇa.

422. Il virile, il nobile, l’eroe, il Grande Saggio, il vincitore, l’imperturbabile, il compiuto, il Risvegliato, costui io chiamo brāhmaṇa.

423. Colui che conosce le sue precedenti dimore (= esistenze), che contempla cielo ed inferno, che è pervenuto alla estinzione delle nascite, che ha conseguito superiore conoscenza, che ha interamente compiuto ogni compimento, costui io chiamo brāhmaṇa.

 

1. Dhammā, i dharma, indica qui non già la Legge (Dhamma), bensì i minimi elementi dell’esperienza soggettiva del mondo. Attraverso il loro manifestarsi alla coscienza individuale (viññāṇc, vijñāṇa) si dispiega il frutto (phala) delle azioni (kamma, karma) compiute dall’uomo in questa o in una precedente vita. L’esistenza, quindi, nel ciclo celle nascite e delle morti (saṃsāra), altro non è che l’inverarsi dell’incontro ininterrotto coi dhammā, da noi stessi suscitato.

2. Māra, Dio della Morte (cfr. lat. Morta e greco Moira), è sinonimo di Kāma, Dio dell’Amore Sensuale, potenza che lega l’uomo al saṃsāra (v. Introduzione, pag. 26).

3. Kasāvā, o kāṣāya, è l’abito giallo dei monaci, generalmente composto di tre pezze di stoffa raccolte nella spazzatura o in un cimitero, oppure donate. Il verso contiene un gioco di parole: «anikkasāvo kāsāvam» (sanscr. «aniṣkaṣāyaḥ kāṣāyaṃ»): «a-niṣ-kaṣāyaḥ» = «non privo d’impurità», «kāṣāyaṃ» = «abito giallo».

4. Rāga, originariamente «coloritura»: l’adesione passionale ad un particolare scopo od oggetto.

5. A-bhāvitaṃ cittaṃ, mente non usa alla bhāvanā. Bhāvanā, dalla radice bhū, lat. «fieri», significa l’identificazione all’oggetto stesso proposto per la meditazione, sì da conseguirne una comprensione preter-razionale.

6. Pamatta (pramatta), dedito al pamāda (pramāda), cioè all’errare della mente su questo e su quell’oggetto, che per il Buddhismo — intento come è alla realizzazione del sé come pura coscienza, nella quale si invera il nibbāna — è il massimo degli ostacoli. Il contrario è l’appamāda (a-pramāda), l’attenzione, chiave di volta di tutta l’ascesi buddhistica, che consiste nel restituire al pensiero la sua dimensione interiore di pura consapevolezza. La disciplina dell’appamāda culmina nella sati (smṛti), vigile «rammemoramento» di quanto si fa, si sente e si pensa, che accompagna il monaco in ogni istante (v. il Satipaṭṭhāna-sutta in Majjhima-nikāya) della sua vita, fino a renderlo cosciente durante le condizioni di sogno, sonno profondo e catalessi, come nello Yoga classico.

7. Ariya (ārya), «nobile», «uomo ario». Il termine, originariamente designante le prime tre grandi caste della società indo-iranica, assume nel Buddhismo un significato affatto spirituale, di interiore superiorità: la vocazione tiene qui il luogo della razza, a parte il fatto che l’originario Ordine era composto da persone di condizione sociale elevata (v. P. E. PAVOLINI, Il Buddhismo, pag. 82, Milano, 1898).

8. Satīmata (smṛtimān), «possessore del rammemoramento». Accenna qui alla pratica della disciplina del satipaṭṭhāna (v. nota 6).

9. L’ascesi buddhistica non tende ad un unilaterale contemptus mundi, bensì ad una condizione di distacco dal piacere e dal dolore di pura attività spirituale, denotata col termine di «eroica felicità», vīrasukha.

10. Paññā (prajñā), sintesi di saggezza e conoscenza, denota la condizione di penetrazione intuitiva, opposta a conoscere mentalizzato. Nel Mahāyāna diventerà la Gnosi raffigurata in innumerevoli figure femminili, spose-potenza (śakti) dei diversi Buddha.

11. Nome di Indra, re degli dèi. In questo sutta domina la concezione indiana secondo la quale, mediante l’ascesi meditativa, si può giungere a dominare perfino gli dèi.

12. Citta termine dai numerosi significati estendentisi da quello di «attività cosciente pura» a quello di «intellttto», a quello di «penseiro». Qui si vuole significare che, mediante l’esercizio dell’attenzione e della concentrazione, il pensiero abbandona la veste mentalizzata e si reintegra alla sua funzione cosciente assoluta.

13. La concezione del cuore quale sede non solo degli affetti, ma anche del più profondo, intimo Sé, «più sottile dell’atomo» («… [ātmā] … aṇor aṇīyaṃsaḥ…», Bhagavadgītā, VIII, 9), nonché della mente, ossia del pensiero intuitivo, non ancora articolato in rappresentazioni astratte, è propria a tutta l’antichità, fino addirittura al nostro Dante Alighieri (v. La Vita Nuova, 1, laddove parla del pensiero «nella caverna secreta del cuore»). Si ponga mente anche al fatto che ad es. il cinese hsin significa sia «cuore» che «pensiero» e «spirito», per comprendere come questa concezione rispecchi una situazione psico-fisiologica, propria agli uomini delle civiltà anteriori al ciclo culturale attuale.

14. V. nota 10.

15. L’ascesi buddhista non tende a formulare un’etica come fine a se stessa, bensì a superare l’opposizione dialettica fra «buono» e «cattivo» (v. n. 59).

16-17. Le [cinque] frecce fiorite sono il simbolo di Kāma, il Cupido indiano, l’Essere che ha il compito cosmico di sviare gli asceti dalla conquista della liberazione.

18. Muni, «il silenzioso», l’asceta per antonomasia, in quanto non prende partito per le cause che riguardano il vivere nei saṃsāra.

19. Saṃsāra, il non-significante giro delle nascite, vite e morti in cui è trascinato l’uomo comune, originato dall’ignoranza radicale (avijjā, avidyā) (v. Introduzione).

20. Qui il vocabolo dhamma sembra assumere anche il significato di «realtà delle cose», «la vita come realmente è», eccetera.

21. Vipāka, letteralmente «maturazione», quindi «frutto» (phala). Il vocabolo non implica necessariamente una concezione etica, quanto «tecnica», di contrappasso buono o cattivo.

22. Erba sacra, usata come strato sul quale venivano posate le offerte sacrificali vediche. Il passo contiene un’allusione al rito del digiuno lunare (cāndrāyana), secondo il quale durante i 15 giorni di luna calante si riduce il cibo da 15 bocconi o granellini di riso fino ad uno, per scendere a zero nel 16°, che, quindi, è ritenuto il giorno della purificazione assoluta. Dal sedicesimo giorno lunare (la «sedicesima parte» di cui si parla appresso) in poi si accresce quotidianamente la quantità di cibo durante il periodo di luna crescente, secondo la regola inversa.

23. Mitto kalyāṇo (kalyāṇo mitraḥ) è un termine che denota il buon consigliere, l’amico che induce a seguire la Buona Legge. Data la responsabilità individuale inerente al progresso sulla Via (magga, mārga) buddhica, il k.m. sostituisce in grande misura il maestro (guru, ācārya), oggetto di cieca obbedienza e venerazione nella tradizione ascetico-religiosa dell’India classica.

24. L’Estinzione, o Nibbāna (nirvāṇa).

25. Rammemoramento, investigazione, energia, gioia, calma, contemplazione ed equanimità.

26. Arhant, o Arhant (dalla radice arh, essere degno) è l’ideale umano del Buddhismo primitivo A. è colui che, in questa vita, ha già estino il frutto delle azioni compiute nelle precedenti esistenze e che, portato a termine quest’ultimo ciclo, raggiunge con la morte il Nibbāna (Nirvāṇa).

27. Preferisco l’accezione originaria di pariḷāho, «febbre», «arsura», piuttosto che tradurre il vocabolo con «sofferenza», in quanto quella è sinonimo della «sete di vivere», taṇhā, che lega l’uomo al paṭiccasamuppāda (v. Introduzione, pag. 27).

28. Satimanta, cioè provvista di sati (smṛti), presenza a se stesso, rammemoramento, che si sviluppa attraverso le quattro contemplazioni (anupassana): quella dell’alterità del corpo, quella del dolore delle sensazioni, quella della vanità dell’astratto pensare, quella della nullità degli elementi dell’esistenza.

29. Uyyuñjanti ha qui il doppio significato di «mettersi in viaggio» e di «soggiogare la propria mente».

30. Āhāra è il volgersi con brama verso un oggetto, nella presunzione di amalgamarlo a sé: il termine viene, quindi, impiegato nel senso ordinario di «cibarsi».

31. La terra è il simbolo, in tutte le religioni indiane, dell’imperturbabilità del dio o del Liberato. L’atto rituale di toccare la terra (bhumi-sparśa-mudrā) diventerà, nel Buddhismo posteriore, il simbolo della indecadibilità dall’Illuminazione (bodhi) raggiunta dal Buddha. Questa condizione sarà poi raffigurata dall’ipostasi buddhica Akṣobhya.

32. La tripartizione di pensiero, parola ed azione, come campi del proprio perfezionamento interiore, che si ritrova anche in altri campi della religiosità indoiranica, specialmente in quella avestica (humata, hūxta, hvaršta, buon pensiero, buona parola, buona azione), ove tale concezione si esprime anche in rappresentazioni di figure arcangeliche (Spəntā Ārmaiti, personificazione femminile del Buon Pensiero).

33. A-kata (a-kṛta), cioè il Nirvāṇa, che è un non-ente, in quanto estingue la serie degli esseri e degli accadimenti attraverso i quali si manifesta il saṃsāra.

34. Esseri divini, ritenuti dagli antichi Indiani ispiratori delle passioni sensuali e, come tali, tentator degli asceti, assieme alle loro compagne, dette apsaras.

35. Brahmā è qui considerato come un dio personale reggente il cosmo, secondo la nota credenza indù, non come lo Spirito Universale (brahman) delle Upaniṣad, o come la forza magica della preghiera e del sacrificio, secondo le dottrine vediche.

36. Quindi ad un Arhant. Il termine (bhāvitattānaṃ) può anche essere interpretato come «al Sé che medita».

37. Agnì, dio vedico del fuoco (cfr. il latino Ignis), particolarmente venerato dagli asceti, perché simbolo della volontà che si ispira al mondo celeste.

38. La residenza nella foresta (vanaprastha) è, nell’India classica, il sinonimo di vita ascetica. Veniva realmente praticata come ritiro spirituale definitivo dalle persone sul declino dell’età.

39. Il Nirvāṇa, in quanto «non-luogo».

40. Gli uomini comuni, né buoni né cattivi.

41. Daṇḍa significa sia «bastone» che «castigo» che «facoltà di punire autorità».

42. Diversi costumi e penitenze degli asceti indiani. Con la nudità si allude ai Jaina dig-aṃbara («rivestiti di spazio»), con la crocchia ai devoti di Śiva kapardin, eccetera.

43. Per la migliore intelligenza del testo si consideri che il pāli attā, ātumā (sanscrito ātman) significa «sé», «se stesso», «noi stessi» e, al gentivo, «suo», «proprio», eccetera.

44. Allude probabilmente al mito vedico ed upaniṣadico del Cigno, fra le cui ali plana lo Spirito Universale, il Brahman. Il nome stesso del cigno — haṃsaḥ — allude ai due atti respiratorî, l’inspirazione (haṃ) e l’espirazione (saḥ), trascesi dalla pura consapevolezza del Sé, dello ātman.

45. Ākāśa significa contemporaneamente spazio, luce ed etere. Indica la particolare condizione interiore, propria all’uomo incarnato, da cui nasce la percezione, quindi l’esperienza, dello spazio.

46. Sotāpatti (srotāpatti), la prima delle quattro condizioni che, per propria volontà, preludono al nirvāṇa Le altre sono sakṛdāgamin, «che torna ancora una volta [sulla terra]», an-āgamin, «che non torna più», arhat (v. nota 26).

47. Secondo la concezione, sia indiana in generale che buddhista in particolare, la condizione umana è la migliore di tutte, anche di quella degli dèi, perché da essa si può conseguire la Suprema Liberazione (mukti, moksa).

48-48 a-48 b. V. Introduzione, pagg. 27-29.

49. I cinque khanda (skandha), elementi costituenti la transeunte personalità umana sulla terra: rūpa (forma), vedanā (sensazione), saññā (samjñā, ideazione), saṅkhāra (saṃskāra, tendenze innate, v. post), viññāṇa (vijñāna, stato di coscienza) (v. Introduzione).

50. I saṅkhāra (saṃskāra), residui di nascite precedenti, che determinano l’insieme delle tendenze innate nella presente esistenza dell’individuo. Assieme alle vāsanā, abitudini subconscie acquisite, i s. costituiscono i complessi psico-fisici che mantengono l’uomo in un particolare destino.

51. Nei versi 212-216 si esprime il concetto che, nelle varie graduazioni di attaccamento (piya, pema, rati, kāma, taṇhā — sanscrito priya, prema, rati, kāma, tṛṣṇā), si sperimenta sempre dolore (dukkha — duḥkha), allorché l’oggetto viene a mancare, e timore, in previsione della sua perdita.

52. Taṇhā (tṛṣṇā) è la «sete radicale» verso qualcosa di diverso dal proprio sé (v. Introduzione).

53. Uddhaṃsoto (ūrdhvaṃsrota), «colui che ha risalito la corrente» (saṃsāra) delle nascite e delle morti o, meglio, delle dodici cause concatenate (praṭityasamutpāda, v. Introduzione).

54. Circa la tripartizione di corpo, parola e mente nel Buddhismo e nel Mazdeismo, vedasi la nota 32.

55. Mala, macchia, non ha soltano il senso morale di sozzura impurità ecc., ma riveste il signofico di quanto contamina lo spirito a cognie della sua alterità, distraendolo dalla sue pura, inalterata essenza.

56. Il primo degli uomini, diventato dio della Morte.

57. Avijjā (avidyā). Ho preferito tradurla come Nescienza, Non-sapere primordiale, anziché come Ignoranza, che è l’opposto di una conoscenza particolare ed esteriore.

58. Tathāgata, sinonimo di Buddha, sembra significare «il Così-venuto». Nel Buddhismo settentrionale T. acquisterà sempre di più il senso di «Archetipo cosmico della Legge», ben distinto dal Buddha incarnato (Mānuṣi-Buddha) e dal Bodhisattva (v. Introduzione).

59. La morale buddhista non tende a conseguire un «bene» contrapposto ad un «male», ma a conseguire una condizione che trascenda tutte le antinomie empiriche, una distaccata visione della realtà, da cui nasca la «fantasia morale». A questo conduce la pratica dell’Ottuplice Sentiero, in particolar modo la disciplina del retto pensare (v. nota 15).

60. V. nota 59 e Introduzione.

60 a. I tre principî del Buddhismo (v. Introduzione).

61. Sallasanthanaṃ (śalya-śāntvana), letteralmente «alleviamento [dalle ferite] di dardo».

62. Isippaveditaṃ (ṛṣy-upavedita). L’insegnamento buddhico, per quanto religiosamente agnostico, ammette l’esistenza dei Saggi primordiali (ṛṣi), ispiratori dei Veda, e la validità del loro insegnamento.

63. La sete di vivere (taṇhā, sanscrito tṛṣṇā).

64. Dalla brama nasce, per il ben noto processo psicologico, quella serie di ansietà e di timori che incidono addirittura sulla compagine fisica.

65. Il «Ben Andato», sinonimo di Buddha.

66. I versi 294-295 possono essere intesi in senso ironico, perché alludono all’incongruenza dei privilegi tradizionali di cui godono i brāhmaṇa, (il Codice di Manu, VIII, 380, esclude la pena di morte per un sacerdote, «anche se reo di tutti i delitti»), oppure devono essere compresi simbolicamente, indicandosi per «madre» la brama, per «padre» la vanità», per «i due re» gli opposti eccessi di penitenza e lascivia, e per «la tigre», l’incessante odiare e combattere.

67. Privo come è il Buddhismo originario di ogni senso di devozione religiosa verso la persona del Buddha, mero veicolo del Dharma, questo è qui inteso come il simbolo attuale dell’inessenzialità (anattā) di tutte le cose, al quale è rivolta la consapevolezza (sati, smṛti) del monaco.

68. Allusione alla disciplina del satipaṭṭhāna, cioè della vigile consapevolezza di quanto si compie, si dice e si pensa (v. nota 6 e, anche, versi seguenti e Introduzione).

69. Bhāvanā, dalla radice bhū (diventare), è la meditazione che conduce all’interiore identificazione con l’oggetto meditato.

70. Questa è l’interpretazione più comune (v. le traduzioni del MAX MÜLLER e del PAVOLINI, opere citate). Si può più congruentemente interpretare: «penoso è vivere in malagevole dimora» (cioè dove capita al monaco itinerante).

71. Verso indubbiamente ambiguo, che può suonare ammonimento a non darsi alla vita di monaco itinerante senza seria vocazione.

72. Doppio senso dovuto al fatto che il pāli rajaṃ significa contemporaneamente «polvere» (che si solleva girando senza mèta) e «passione».

73. Qui, come altrove, il messaggio del Buddha ripova ogni sterile ascesi: non è indispesabile la condizione di monaco per viver santamente.

74. La sete, sinonimo della brama di vita, v. note preccedenti.

75. Le trentasei passioni: 18 interne e 18 rivolte ad oggetti esterni.

76. Gioco di parole fondato sull’amfibologia del pāli vana, che significa contemporaneamente «foresta» e «desiderio».

77. Mahāpurisa (Mahā-puruṣa) indica, nella tradizione indiana, l’archetipo cosmico dell’umanità, o l’essere che ha in sé realizzato questo archetipo.

78. Si noti la similitudine dell’insegnamento upaniṣadico: una volta che si conosce il se-suesso (ātman), il «vate primordiale, più piccolo dell’atomo, residente nel cuore», non si ha più alcun bisogno di un maestro esteriore, perché si è maestri di se stessi.

79. Saṃvara, che qui traduco «continenza», esprime il controllo esercitato sulle proprie facoltà sensorie, cogliendo la percezione al suo apparire, prima che diventi oggetto di piacere o avversione. Non ha, quindi, un significato strettamente etico, bensì tecnico. I versi dal 360 al 363 espongono una vera e propria forma di Yoga. Si vedano, a tale proposito, i commenti del Visuddhi-Magga e del Papañca-sūdanī alle quattro tetradi meditative del Satipaṭṭhāna-sutta e dell’Ānāpā-nasati-sutta (Majjhima-nikāya, 118).

80. Nāma-rūpa, uno dei cinque khanda (skandita), v. Introduzione. Indica la peculiare determinazione della personalità in una esistenza particolare.

81. Mett￼[image: image] (maitrī), amorevolezza universale, una delle quattro virtù cardinali (v. Introduzione).

82. Santaṃ padaṃ (padaṃ śāntaṃ), il «luogo totalmente calmo», cioè il nibbāna.

83. È interessante la congruenza psicologica, qui affermata implicitamente, fra il desiderare il piacere e l’offendere gli altri derivata da un atteggiamento egoista di fronte al mondo.

84-84 a. I capelli raccolti in una crocchia e la pelle di capra portata sulla spalla sono i segni distintivi, ancora oggi, dei brāhmaṇa dediti allo studio dei Veda e all’ascesi.

UDANA1

(DETTI ISPIRATI o VERSI DI ESALTAZIONE)

 

CAPITOLO I

BODHI

(IL RISVEGLIO)

1. Così da me è stato udito. In una certa occasione il Beato si trovava ad Uruvelā, sulla riva del fiume Nerañjarā, ai piedi dell’albero della Bodhi, avendo proprio allora conseguito la perfetta illuminazione. Ora, in quella occasione, il Beato rimase assiso per sette giorni2 in una particolare posizione3, sperimentando la beatitudine della Liberazione. Quindi il Beato, trascorsi quei sette giorni, durante la prima vigilia della notte, riprendendosi da quell’estasi meditativa (samādhi), volse attentamente il pensiero alla nascita delle cause l’un l’altra condizionate (paṭicca-samuppāda), secondo l’ordine diretto, così: «in questa [condizione di] essere, ciò si verifica; per il fatto che ciò nasce, quest’altro nasce, cioè: condizionati dall’ignoranza (avijjā), gli elementi dell’esistenza (saṅkhāra); condizionato dagli elementi dell’esistenza, [lo stato di] coscienza (viññāṇa); condizionati dallo stato di coscienza, nome-e-forma (nāma-rūpa); condizionate da nome-e-forma, le sei sfere d’azione sensoria (saḷāyatana = i cinque sensi più il mentale), condizionata dalle sei sfere di azione sensoria la percezione (phassa); condizionata dalla percezione, la sensazione (vedanā); condizionata dalla sensazione, la sete [di esistenza] (taṇhā); condizionato dalla sete [di esistenza] il legame [verso una particolare vita] (upādāna); condizionata dal legame, l’esistenza (bhava); condizionata dall’esistenza, la nascita (jāti); condizionati dalla nascita, vengono ad esistere vecchiaia-e-morte (jarā-marana), dolore, lamento, sofferenza, tormento e disperazione. Così avviene la nascita di tutto questo insieme di Male».

Quindi il Beato, avendo intuito il significato di ciò, profferì in quel momento questo verso ispirato:

«Quando, invero, si rivelano gli elementi della realtà (dhammā) al brāhmaṇa ardente di ascesi, meditante,

allora svaniscono i suoi dubbi, dacché egli già conosce la contingente realtà e le sue cause».

2. Così da me è stato udito. In una certa occasione….. (ecc., come sopra)….. Quindi il Beato, sorgendo da quell’estasi meditativa, durante la vigilia di mezzo della notte, volse attentamente il pensiero alla nascita condizionata delle cause in senso inverso, così: «non essendovi questa [condizione di] essere, ciò non si verifica: per il fatto che ciò cessa, quest’[altro] cessa di essere, e cioè: cessando l’ignoranza, si ha la cessazione degli elementi dell’esistenza: cessando gli elementi dell’esistenza, cessa [lo stato di] coscienza: cessando lo stato di coscienza, cessano nome-e-forma: cessando nome-e-forma, cessano le sei sfere di azione sensoria: cessando le sei sfere di azione sensoria, cessa la percezione: cessando la percezione, cessa la sensazione: cessando la sensazione, cessa la sete: cessando la sete, cessa il legame: cessando il legame, cessa l’esistenza: cessando l’esistenza, cessa la nascita; cessando la nascita, cessano vecchiaia-e-morte, dolore, lamento, sofferenza, tormento e disperazione. Così avviene la cessazione di tutto questo insieme di Male».

Quindi il Beato, avendo intuito il significato di ciò profferì in quel momento questo verso ispirato:

«Quando, invero, si rivelano gli elementi della realtà al brāhmaṇa che, ardente di ascesi, medita, allora svaniscono tutti i suoi dubbi, dacché egli ha conosciuto il dileguarsi delle cause».

3. Così da me è stato udito. In una certa occasione, il Beato….. (ecc., come sopra)….. Quindi il Beato, riprendendosi da quell’estasi meditativa, durante l’ultima vigilia della notte, considerò attentamente la nascita condizionata delle concause in entrambo i sensi, quello diretto e quello indiretto, così: «Quando c’è questo, si verifica questo. Quando questo non c’è, questo altro non c’è; quando questo cessa, quest’altro cessa, e cioè: condizionato dalla Ignoranza….. (ecc., come nel precedente paragrafo)….. Così viene ad esistere tutto questo insieme di Male. Quando, invece, si dilegua e cessa senza residui l’Ignoranza, si ha la cessazione degli elementi dell’esistenza….. (ecc., come nel precedente paragrafo)….. In tale modo si ha la cessazione di tutto questo complesso di Male».

Perciò il Beato, avendo intuito il significato di tutto ciò, in quel momento profferì questo verso ispirato:

«Allorché, invero, si rivelano gli elementi della realtà al brāhmaṇa ardente di ascesi, meditante,

allora egli si erge, avendo messo in rotta l’esercito di Māra, come il sole quando irraggia nel cielo».

4. Così da me è stato udito. In una certa occasione, il Beato dimorava ad Uruvelā, sulla sponda del fiume Nerañjarā, ai piedi dell’albero della Bodhi, avendo proprio allora conseguito l’Illuminazione. Ora, in quell’occasione, il Beato rimase assiso per sette giorni in quella particolare posizione, sperimentando la beatitudine della Liberazione. Indi il Beato, trascorso il periodo di sette giorni, si riprese da quell’estasi meditativa.

Avvenne che un certo brāhmaṇa della Huhuṃka-jāti4 venne dove si trovava il Beato e, avvicinandosi a lui, lo salutò amichevolmente, e, dopo che i due si furono scambiati saluti e convenevoli, si pose accanto a lui. Stando in piedi [in segno di rispetto] presso di lui, quel brāhmaṇa interpellò il Beato, dicendo: «Ti prego, caro5 Gotama, in che misura [si può dire che] uno è brāhmaṇa e, inoltre, quali sono gli elementi che costituiscono un brāhmaṇa?». Allora il Beato, avendo intuito il significato di ciò, profferì in quel momento questo verso ispirato:

«Quel brāhmaṇa che ha fugato da sé i cattivi elementi non dice “huhuṃ”4 a,

[ma] è privo di impurità e si controlla, è versato nei Veda6 e vive una vita da brāhmaṇa (casta), un siffatto brāhmaṇa può parlare del Brahman giustamente,

proprio lui, nel quale non vi sono escrescenze7 verso questo mondo!».

5. Così da me è stato udito. In una certa occasione il Beato si trovava presso Sāvatthi, nel boschetto Jeta, nel parco di Anāthapiṇḍika. In quella circostanza i venerabili Sāriputta, Mogallāna il Grande, Kassapa il Grande, Kaccāyana il Grande ed inoltre i venerabili Anuruddha, Revata, Devadatta ed Ānanda vennero là dove si trovava il Beato. E quando il Beato vide quei venerabili da lontano, mentre si avvicinavano, alla loro vista disse ai monaci: «Monaci, costoro sono dei brāhmaṇa che vengono, sono brāhmaṇa, costoro che vengono!». A queste parole un certo monaco, brāhmaṇa di nascita, disse al Beato: «O Signore, in che misura [si può dire che] uno sia brāhmaṇa, e, inoltre, quali sono gli elementi che costituiscono un brāhmaṇa?». Allora il Beato, intendendo il significato di ciò, profferì in quel momento questo verso ispirato:

«Avendo fugato da sé i cattivi elementi, coloro che procedono sempre consapevolmente,

i Risvegliati che hanno distrutto i legami, costoro sono certamente nel mondo i brāhmaṇa!».

6. Così da me è stato udito. In una certa occasione il Beato dimorava presso Rājagaha nel Bosco dei Bambù (Veḷuvana), nella Radura ove si nutrono gli Scoiattoli (Kalandakanivāpa). Ora, in quell’occasione, il venerabile Mahā-Kassapa stava nella Grotta del Fico (Pipphala-guhā), malato, afflitto e colpito da dura sofferenza. Più tardi, essendosi sollevato da quella malattia, il venerabile Mahā-Kassapa disse: «Che sarebbe se io andassi a Rājagaha per elemosinare?». In quello stesso momento più di cinquecento dèi si occuparono intensamente per provvedere al cibo che Mahā-Kassapa voleva questuare. Ma il venerabile Mahā-Kassapa rifiutò i servizi di quei cinquecento dèi e, apprestandosi all’uscita mattutina, indossata la veste e presa la ciotola, entrò in Rājagaha per la questua, attraverso le strade ove abitavano i poveri ed i bisognosi, nel quartiere dei tessitori. Allora il Beato, intendendo il senso di ciò, profferì in quel momento questo verso ispirato:

«Chi non deve nutrire altri, che è ignorato, domo, ben stabilito nell’essenza [delle cose],

la cui adesione [al mondo] è distrutta, i cui difetti sono espulsi, costui io chiamo un brāhmaṇa».

7. Così da me è stato udito. In una certa occasione, il Beato si trovava a Pāṭalī, presso il tempio di Ajakalāpa, dimora dello yakkha8 Ajakalāpa. Ora, in quella occasione, il Beato se ne stava seduto all’aria aperta in una notte scurissima e il dio del cielo gli faceva piovere addosso goccia a goccia. Allora lo yakkha Ajakalāpa, volendo ispirare al Beato paura, costernazione ed orrore, avvicinatosi al Beato per ben tre volte gli urlò vicino il suo ululato, dicendo: «Vi è un lemure per te, monaco!». Però il Beato, avendo intuito il significato di ciò, profferì in quel momento questo verso ispirato:

«Quando ha superato tutti gli elementi della realtà che è in lui stesso,

il brāhmaṇa è di là da questo lemure, con tutto il suo frastuono!».

8. Così da me è stato udito. In una certa occasione il Beato si trovava presso Sāvatthi, al bosco Jeta, nel parco di Anāthapiṇḍika. In quella circostanza il venerabile Saṅgāmaji9 era venuto a Sāvatthi per vedere il Beato. Ora, colei che precedentemente era stata la moglie di Saṅgāmaji, sentì che si diceva: «Il nobile Saṅgāmaji è venuto a Sāvatthi». Allora prese il suo bambino e se ne andò al bosco Jeta. Ora, in quella occasione, il venerabile Saṅgāmaji se ne stava assiso sulla radice di un certo albero per il riposo meridiano. Allora colei che era stata in precedenza la moglie del venerabile Saṅgāmaji gli andò incontro, gli si avvicinò e gli disse questo: «O monaco, nutri questo piccolo bimbo e me del pari».

A queste parole il venerabile Saṅgāmaji rimase silenzioso. Così, ancora una seconda volta colei che era stata in precedenza la moglie del venerabile Saṅgāmaji ripeté: «O monaco, nutri questo piccolo bimbo e me del pari!».

A queste parole il venerabile Saṅgāmaji rimase silenzioso ed essa ripeté una terza volta la stessa domanda….. ed il venerabile Saṅgāmaji rimase silenzioso. Allora lei pose il bimbo di fronte al venerabile Saṅgāmaji e se ne andò dicendo: «Questo è tuo figlio, o monaco, nutrilo!», ma il venerabile Saṅgāmaji né lo guardò né gli disse verbo. E lei, che si era di poco allontanata, voltatasi, vide che il venerabile Saṅgāmaji né guardava il bambino né gli parlava. Vedendo ciò essa pensò: «Questo monaco non ha neppure bisogno del suo bambino». Allora tornò indietro, prese il bambino e se ne andò via.

Ora il Beato, col suo occhio divino, purificato tanto più di quello che è proprio agli esseri umani, contemplando una tale improprietà, come quella compiuta da colei che era stata in precedenza la moglie di Saṅgāmaji10, ed intuendo il significato di ciò, in quel momento profferì questo verso ispirato:

«Non si rallegra quando essa arriva né soffre quando se ne va via.

Saṅgāmaji lo svincolato, questi io chiamo un brāhmaṇa!».

9. Così da me è stato udito. In una certa occasione il Beato si trovava presso Gayā, al Capo di Gayā. In quella circostanza un gran numero di asceti con la crocchia11, nelle fredde notti d’inverno fra gli ottavi [giorni prima e dopo il plenilunio]12, all’epoca in cui cade la neve, s’immergevano ed emergevano dalle acque del Gayā, aspergendosi reciprocamente, e versavano l’oblazione sul fuoco sacrificale, [intendendo:] «per questo mezzo si ottiene la purità». Ora il Beato, vedendo un tale numero di asceti che agiva così e, allo stesso tempo, intuendo il significato di ciò, profferì questo verso ispirato:

«Non per l’acqua si diventa puri, anche se tanta gente ivi si bagna.

Colui nel quale è Verità e Buona Legge, costui è puro, costui è un brāhmaṇa».

10. Così da me è stato udito. In una certa occasione il Beato si trovava presso Sāvatthi, al bosco Jeta, nel parco di Anāthapiṇḍika. In questa stessa epoca Bāhiya, dalla Veste di Scorza (? - Dārucīriyo), risiedeva a Suppāraka13 in riva al mare, dove era stimato, onorato, considerato, venerato e trattato con deferenza, per cui aveva ricevuto grande quantità di vesti, cibo, giacigli e seggi, conforti e medicamenti per malattie. Ora, nella mente di Bāhiya dalla Veste di Scorza, sorse questa considerazione: «Chissà che io sia uno di coloro che in questo mondo sono Arhat, oppure che abbia conseguito la via degli Arhat?». Allora una devatā14, che in una sua esistenza precedente era stata un consanguineo di Bāhiya dalla Veste di Scorza, presa da compassione e dal desiderio di beneficarlo, venne ove egli si trovava e disse a Bāhiya dalla Veste di Scorza: «Bāhiya, tu non sei un Arhat, né hai raggiunto la via degli Arhat. Questa non è la strada per la quale puoi divenire Arhat oppure raggiungere la via degli Arhat».

«Ma allora» — disse Bāhiya — «chi sono coloro che, nel mondo con i suoi deva, sono Arhat oppure hanno raggiunto la via degli Arhat?».

«Vi è una città, Bāhiya, nelle regioni settentrionali, detta Sāvatthi. Ivi risiede quel Beato che è un Arhat, un vero Risvegliato (sammā-saṃbuddha). Egli è davvero, o Bāhiya, un Arhat e insegna la Legge che permette di raggiungere la condizione di Arhat».

Allora Bāhiya dalla Veste di Scorza, incitato da quella devatā, lasciò Suppāraka e, fermandosi una sola notte [in ogni posto - ?] durante il viaggio15, giunse dove il Beato si trovava, presso Sāvatthi, al bosco Jeta, nel parco di Anāthapiṇḍika. Ora, in quella occasione, un gran numero di monaci passeggiava all’aria aperta. Quando Bāhiya dalla Veste di Scorza fu giunto presso quei monaci, chiese loro: «Di grazia, Signori, dove si trova ora il Beato, che è un Arhat, che è il vero Risvegliato? Noi desideriamo vedere questo Arhat che è un Vero Risvegliato!». «Il Beato, o Bāhiya, è andato per le case a fare la questua di cibo». Allora Bāhiya dalla Veste di Scorza si voltò in fretta, lasciò il bosco Jeta ed entrò in Sāvatthi, dove vide il Beato che questuava: egli era pieno di grazia, piacevole a guardarsi, con i sensi calmati, tranquillo di spirito, pieno di compostezza per il controllo su se medesimo, simile ad un elefante domo, attento e perfettamente addestrato. Appena vide il Beato gli si avvicinò, cadde [toccandogli] i piedi con la testa e gli disse: «O Signore, possa il Beato insegnarmi la Buona Legge! Possa Colui che è Bene Andato (Sugata) insegnarmi la Buona Legge, di modo che ne abbia beneficio e felicità per lungo tempo!».

A queste parole il Beato disse a Bāhiya dalla Veste di Scorza: «Sei venuto fuori tempo, Bāhiya. Io sono ora entrato [in questa città] per la questua». Indi una seconda volta Bāhiya dalla Veste di Scorza [si rivolse] al Beato [e] gli disse: «Questa cosa (= il Dhamma) è difficile a conoscersi e pericolo di vita (= morte) sovrasta il Beato e me….. Possa il Beato insegnarmi la Buona Legge! Possa il Bene Andato insegnarmi la Buona Legge, di modo che ne riceva beneficio e felicità per lungo tempo!». Allora, per la seconda volta, il Beato disse: «Sei venuto fuori tempo, Bāhiya. Io sono entrato ora per la questua».

Ancora una terza volta Bāhiya dalla Veste di Scorza disse al Beato: «Questa cosa, o Signore, è difficile a conoscersi, e pericolo di vita sovrasta il Beato e me. Possa il Beato insegnarmi la Buona Legge! Possa il Bene Andato insegnarmi la Buona Legge, di modo che riceva beneficio e felicità per lungo tempo!». «Allora, Bāhiya, tu devi esercitarti: in ciò che vedi ci deve essere solo ciò che [da te] è stato visto, in ciò che odi solo ciò che è stato udito, in ciò che pensi solo ciò che è stato pensato, in ciò che conosci solo ciò che è stato conosciuto16. Così invero, o Bāhiya, tu ti devi esercitare. Quando, Bāhiya, in ciò che hai visto ci sarà soltanto ciò che è stato visto, in ciò che hai udito ci sarà soltanto ciò che hai udito, in ciò che hai pensato ci sarà soltanto ciò che hai pensato, in ciò che hai conosciuto ci sarà soltanto ciò che hai conosciuto, allora, o Bāhiya, poiché non esisterà per te un “quindi”, non ci sarà neppure un “perciò”. E quando, o Bāhiya, tu non avrai più un “perciò”, ne deriva che per te non ci sarà né un “qui” né un “di là” e neppure un “di mezzo ad entrambo”. Questa sarà la fine del Male».

Quindi Bāhiya dalla Veste di Scorza, in seguito a questo insegnamento conciso della Buona Legge del Beato, mediante l’atto di non aderire16 a sciolse la mente dai vincoli. Così il Beato, dopo aver ammonito Bāhiya con il suo insegnamento conciso, se ne andò via.

Ora avvenne che, non molto tempo dopo la partenza del Beato, un vitello assalì Bāhiya dalla Veste di Scorza, privandolo della vita. Il Beato, dopo aver girato per Sāvatthi in cerca di cibo, ritornato dalla sua questua ed avendo mangiato, mentre lasciava la città con un grande seguito di monaci, vide che Bāhiya dalla Veste di Scorza era giunto al termine della sua vita. Vedendolo, disse ai monaci: «Monaci, raccogliete il corpo di Bāhiya dalla Veste di Scorza. Portate una barella, portatelo via, bruciatelo e innalzate [sulle sue ceneri] un thūpa17, poiché uno che ha compiuto la brahmanica disciplina assieme a voi è giunto al termine dei suoi dì».
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«Sì, Signore», risposero i monaci al Beato. Raccolsero il corpo, chiamarono per una barella, ve lo caricarono sopra e lo bruciarono e, quando ebbero innalzato un thūpa, vennero dal Beato, lo salutarono e si sedettero da una parte. Seduti che furono quei monaci da parte dissero al Beato: «Signore, il corpo di Bāhiya dalla Veste di Scorza è stato arso ed un thūpa è stato innalzato. Quale è la sua sorte, quale è il suo destino?».

«Un saggio, o monaci, fu Bāhiya dalla Veste di Scorza; egli praticava il Dhamma inferiore in vista del Dhamma e non mi ha assillato per quanto intimamente riguardava l’insegnamento del Dhamma. Ha raggiunto il Nibbāna, o monaci, Bāhiya dalla Veste di Scorza».

Allora il Beato, intuendo il senso di ciò, profferì in quel particolare momento questo verso ispirato:

«Laddove acqua, terra, fuoco ed aria non hanno fondamento, dove non risplendono le stelle né rifulge il sole,

ivi non brilla la luna, ivi non si conosce tenebra.

Allorché l’asceta, il brāhmaṇa, mediante [la scienza di] se stesso e mediante il silenzio ha saputo,

allora si libera da forma e non-forma, da piacere e dolore!».

CAPITOLO II

MUCALINDA18

1. Così da me è stato udito. In una certa occasione il Beato si trovava presso Uruvelā, sulla riva del fiume Nerañjarā, assiso sulla radice di un [albero] mucalinda18, avendo proprio allora conseguito il Perfetto Risveglio. Ora, in quell’occasione, il Beato rimase assiso per sette giorni in una particolare posizione, sperimentando la beatitudine conseguente alla Liberazione. Ora, in quella circostanza, scoppiò una tempesta di pioggia fuori stagione, sicché per sette giorni vi fu pioggia, venti freddi e cattivo tempo. Allora Mucalinda, re dei Nāga, uscendo dalla sua tana, si ravvolse sette volte attorno al corpo del Beato con le sue spire e rimase a coprire col suo grande cappuccio il capo del Beato, [pensando]: «Non disturbino il Beato calore, freddo, contatto di mosche, zanzare ed esseri striscianti!». Quindi, trascorsi sette giorni, il Beato si riprese da quell’estasi meditativa e Mucalinda, re dei Nāga, vedendo che il cielo era terso e libero da nuvole, sciolse le sue spire dal corpo del Beato, [indi,] ritirando la sua propria forma, assunse la forma di un giovane, che si pose dinanzi al Beato rendendogli omaggio con le mani giunte19.

Allora il Beato, intuendo il significato di ciò, profferì in quel momento questo verso ispirato:

«Felice la solitudine di colui che si rallegra, avendo appreso la Buona Legge ed avendo acquistato la Visione!

Felice la libertà dalla sofferenza nel mondo ed il ritegno [dal danneggiare] le creature!

Felice la libertà dalle passioni in questo mondo, ed il superamento dei desiderî!

Che ci si sciolga dalla vanità dell’ “ego”, questa è la suprema felicità».

2. Così da me è stato udito. In una certa occasione, il Beato se ne stava presso Sāvatthi, al bosco Jeta, nel parco di Anāthapiṇḍika. Ora, in quella circostanza, fra un gran numero di monaci che, dopo il pasto, erano tornati dalla questua e si erano riuniti e seduti assieme nella sala di servizio, si venne casualmente a parlare [di questo argomento]: «Quale, o fratelli, di questi due re, il re di Magadha Seniya Bimbisāra e Pasenadi di Kosala20, è il più ricco, ha le più grandi proprietà, ha i maggiori tesori, ha le maggiori province, ha maggior numero di carri, è il più forte, il più potente, il più autorevole?». Questo discorso casuale non era ancora finito quando il Beato, alzandosi dal suo ritiro, verso sera se ne venne a quella sala di servizio e, entrato, sedette su un sedile che gli era stato apprestato. Una volta seduto il Beato domandò ai monaci: «Ditemi, o monaci, in quale conversazione vi stavate intrattenendo, qui seduti e radunati, e quale è il vostro discorso casualmente incompiuto?». «Qui, o Signore, dopo il pasto, ritornati dalla questua….. Si è venuti casualmente a parlare….. quale dei due re….. fosse il più ricco, il più potente, eccetera….. Questo è il discorso casuale restato incompiuto allorché giunse il Beato». «O monaci, non è degno, per voi, o figli di famiglia21, che con fede avete lasciato la casa per una vita senza casa, di impegnarvi in simili chiacchiere. Allorché sediamo qui tutti assieme, bisogna compiere una delle due azioni, o parlare riguardo la Buona Legge, o praticare il Silenzio Ario22».

Allora il Beato, intuendo il significato di ciò, profferì in quel momento questo verso ispirato:

«La beatitudine [del soddisfacimento] dei piaceri e la beatitudine del mondo celeste

non valgon la sedicesima parte23 della beatitudine conseguente alla distruzione della brama!».

3. Così da me è stato udito. In una certa occasione il Beato risiedeva a Sāvatthi, al bosco Jeta, nel parco di Anāthapiṇḍika. Ora, in quella circostanza, un gran numero di giovani stavano tormentando un serpente con un bastone, fra Sāvatthi ed il bosco Jeta. Il Beato, di buon mattino, indossata la veste e presa la ciotola, entrò in Sāvatthi per la questua, quando vide fra Sāvatthi ed il bosco Jeta quella turba di giovani che stavano tormentando il serpente col bastone. Allora il Beato, intuendo il significato di ciò, profferì in quel momento il verso ispirato:

«Chi col bastone tormenta [creature] che cercano felicità, costui non trova la felicità, una volta che sia morto.

Chi non tormenta col bastone creature che bramano felicità,

mentre cerca la propria felicità, costui la conquista una volta che sia morto!».

4. Così da me è stato udito. In una certa occasione il Beato si trovava presso Sāvatthi, al bosco Jeta, nel parco di Anāthapiṇḍika. In quell’epoca il Beato era stimato, onorato, considerato, venerato e trattato con deferenza, per cui aveva ricevuto grande quantità di vesti, cibo, giacigli e seggi, conforti e medicamenti per malattie. Così pure l’Ordine dei monaci era stimato….. mentre asceti Erranti24 di vedute diverse non erano stimati….. né avevano ricevuto grande quantità di vesti, cibo…..

In tal modo [avvenne che] gli asceti Erranti di diverse vedute, incapaci di sopportare la considerazione tributata al Beato ed all’Ordine dei monaci, quando scorgevano i monaci nel villaggio o nella foresta, li coprivano di improperî, sarcasmi ed ingiurie, li provocavano e li tormentavano. Allora un gran numero di monaci venne dal Beato e, dopo averlo salutato, sedette in un canto. Una volta sedutisi, questi monaci dissero al Beato: «Signore, proprio ora che il Beato è stimato, onorato, considerato e venerato….. mentre quegli Asceti Erranti di altre vedute non sono stimati….. [avviene che essi,] incapaci di sopportare le attenzioni tributate al Beato, sia nel villaggio che nella foresta, appena scorgono i monaci… li provocano e li tormentano».

A quel punto il Beato, intuendo il significato di ciò, profferì in quel momento il verso ispirato:

«Nel villaggio e nella foresta, se siete toccati dalla buona o dall’avversa sorte,

non attribuite [ciò] a voi stessi o agli altri:

i contatti si verificano perché esiste un substrato corporeo all’esistenza25:

come potrebbe avvenire con chi è privo di substrato esistenziale?».

5. Così da me è stato udito. In una certa occasione il Beato si trovava presso Sāvatthi, al bosco Jeta, presso il parco di Anāthapiṇḍika. In quella circostanza un devoto laico (upāsaka) di Icchānaṅgalā era venuto a Sāvatthi per qualche affare… Indi il devoto, avendo finito il suo affare a Sāvatthi, venne a visitare il Beato. Venuto che fu da lui, lo salutò e sedette in un canto. Quando si fu seduto, il Beato gli disse: «È lungo tempo, upāsaka, che non hai colto l’occasione di venire da queste parti».

«Per lungo tempo, o Signore, ho desiderato venire a visitare il Beato, ma, attratto da questo o da quell’affare, che dovevo compiere, non sono potuto venire». Allora il Beato, intuendo il significato di questo, profferì in quel momento il seguente verso ispirato:

«Per chi ha ben soppesato la Buona Legge, per chi ha molto appreso,

non v’è [alcun pensiero del genere:] “ah, come sarebbe bene [per me]!”.

Guarda come è tormentato colui che ha qualche cosa!

Gli uomini sono l’un l’altro ben stretti da legami!».

6. Così è stato da me udito. In una certa occasione il Beato si trovava presso Sāvatthi, al bosco Jeta, nel parco di Anāthapiṇḍika. Ora avvenne che in quel tempo la giovane moglie brāhmaṇa di un Errante era incinta e sul punto di partorire. La donna quindi disse al marito asceta: «Vai, brāhmaṇa, procurami olio di tila che mi serva per il parto». Al che l’Errante rispose: «Ma dove potrò trovare olio per Vossignoria?». Una seconda volta lei fece la medesima richiesta e ne ebbe la stessa risposta. Ed ancora una terza volta rivolse al marito la stessa domanda…..

Ora avvenne che in quel tempo, nel magazzino del Re Pasenadi di Kosala, si distribuiva ad ogni monaco o brāhmaṇa altrettanto burro fuso (sarpis) ed olio quanto ne poteva bere e non portare via con sé. Allora quell’Errante disse [a se stesso]: «Nel magazzino del Re Pasenadi di Kosala si distribuisce….. Ora io andrò al magazzino del Re Pasenadi di Kosala e berrò tanto olio quanto possa, indi ritornerò a casa, e lo vomiterò in modo che possa averlo costei per il parto».

[Con questa intenzione] l’Errante andò nel magazzino del Re Pasenadi di Kosala, bevve quanto olio poté e, ritornato a casa, non gli riuscì né di vomitarlo in su né di digerirlo in giù. Assalito da dolori acuti, aspri e taglienti, si rotolava qua e là. In quel tempo il Beato, apprestatosi per l’uscita mattutina, indossata la veste e presa la ciotola, entrò a Sāvatthi per la questua. Ivi vide l’Errante assalito da dolori acuti, aspri e taglienti, che si rotolava qua e là.

Quindi il Beato, intuendo il significato di ciò, profferì in quel momento il verso ispirato:

«Beati coloro che nulla hanno; conoscitori dei Veda26 sono invero coloro che non posseggon nulla.

Guarda come è torturato colui che ha qualcosa27! Gli uomini sono l’un l’altro stretti da legami!».

7. Così da me è stato udito. In una certa occasione il Beato si trovava presso Sāvatthi, al bosco Jeta, nel parco di Anāthapiṇḍika. Ora in quel tempo l’unico figlio, caro e grazioso, di un devoto laico, era venuto a morire. Ed un gran numero di devoti laici con le vesti ed i capelli ancora bagnati [per il lavacro rituale] andò a visitare il Beato. Venuti che furono da lui, lo salutarono e sedettero in un canto. Quando essi si furono seduti il Beato disse a quegli upāsaka: «Come mai, o upāsaka, siete venuti qui in un momento così importuno28?». Quand’ebbe detto così, il devoto gli rispose: «Mi è morto, o Signore, l’unico figlio mio, caro e grazioso. Questa è la ragione per la quale noi veniamo da te con i capelli e le vesti bagnati, in un’ora importuna».

Allora il Beato, intuendo il significato di ciò, profferì in quel momento questo verso di Esaltazione:

«Aderendo a ciò che è caro e grazioso, molti dèi, molti uomini, peccatori e dominati dalla decadenza, vanno in dominio al Re della Morte.

Ma coloro che giorno e notte, pieni di vigile attenzione, pongono in disparte ciò che è caro e grazioso,

costoro svellono la radice stessa del peccato, la tentazione della Morte così difficile da superare!».

8. Così da me è stato udito. In una certa occasione il Beato si trovava a Kuṇḍiyā29, nel bosco Kundadhana. Ora, a quel tempo, Suppavāsā, figlia del re dei Koliya, [che] per ben sette anni era stata incinta, si trovava in travaglio di parto da sette giorni. Essa, nonostante che fosse assalita da dolori acuti, aspri e pungenti, mantenne il suo spirito fisso su tre pensieri: «Rettamente Risvegliato è il Beato che insegna la Buona Legge per l’abbandono del dolore, come questo [mio]; Rettamente Procedente sulla Via è invero l’Ordine dei discepoli del Beato, che avanza per l’abbandono del dolore, come questo [mio]; Retta Beatitudine è quella del Nibbāna, ove è estinto il dolore, come questo [mio]».

Allora Suppavāsā, figlia del re dei Koliya, così disse al suo signore: «Va’, o nobile signore, presso il Beato e, venerandolo in nome mio, col tuo capo ai piedi del Beato, chiedigli come sta di salute e benessere, vigore fisico, forza e comodità nel vivere, indi digli: “Signore, Suppavāsā, figlia del re dei Koliya, presenta i suoi omaggi ponendo la testa ai piedi del Beato e gli domanda come stia di salute e benessere, vigore fisico, forza e comodità nel vivere”, indi aggiungi: “Signore, Suppavāsā, figlia del re dei Koliya, è stata incinta per sette anni ed oggi si trova nel settimo giorno del travaglio del parto. Essa, nonostante che sia assalita da dolori acuti, aspri e pungenti, mantiene il suo spirito fisso su tre pensieri…..”». «Molto bene», rispose quell’uomo dei Koliya a Suppavāsā, e se ne andò a visitare il Beato. Entrato dal Beato lo salutò e sedette in un canto. Così sedutosi, ripeté le parole di sua moglie….. E il Beato disse: «Che stia bene Suppavāsā, figlia del re dei Koliya. Possa in buona salute partorire un robusto figliolo!».

Appena il Beato ebbe detto ciò Suppavāsā, figlia del re dei Koliya, si sentì bene e, in buona salute, partorì un figlio robusto.

«Così sia!», disse il Koliya, tutto contento alle parole del Beato, e, ringraziandolo, si alzò in piedi, salutò il Beato girandogli attorno verso destra30 e se ne ripartì per la sua casa. Ivi il Koliya vide Suppavāsā, figlia del re dei Koliya, bene ed in buona salute, avendo partorito un figlio robusto. Vedendo ciò egli pensò: «Questo è proprio meraviglioso! Questo è proprio un miracolo! Grande è il potere magico, grande è la potenza del Tathāgata, dacchè Suppavāsā, alle sole parole del Beato, è ritornata in buona salute ed ha partorito un figlio robusto». Perciò egli era contento e felice, pieno di gioia e di letizia.

Allora Suppavāsā, figlia del re dei Koliya, disse al suo signore: «Vieni tu, o mio signore, vai da quel Beato e, dopo avergli espresso venerazione in nome mio, ponendogli il capo sui piedi, digli: “Signore, Suppavāsā, la figlia del re dei Koliya, è stata incinta per sette anni ed ha avuto un travaglio durato sette giorni. Ma ora essa sta bene, e, in buona salute, ha partorito un figlio robusto. Lei ora invita l’Ordine dei monaci a mangiare da noi per sette giorni. O Signore, possa il Beato accettare il cibo per sette giorni da Suppavāsā, figlia del re dei Koliya, assieme all’Ordine dei monaci!”».

«Molto bene», rispose l’uomo Koliya a Suppavāsā, e si recò dal Beato (al quale ripeté il messaggio della moglie)…..

Ora in quel periodo l’Ordine dei monaci, con a capo il Buddha, era stato invitato per il pranzo di quel giorno da un certo devoto laico e quel devoto era al servizio del venerabile Mahā-Mogallāna. Pertanto il Beato chiamò a sé Mahā-Mogallāna [e gli disse]: «Vieni qui, Mogallāna! Recati da quel tale devoto e digli: “Mio caro Signore, Suppavāsā, la figlia del re dei Koliya….. è stata incinta per sette anni e per sette giorni è stata in travaglio di parto….. (ripete tutta la storia). Ora….. essa ha invitato l’Ordine dei monaci, con a capo il Buddha, a prendere cibo da lei per sette giorni. Permetti a Suppavāsā di donare cibo per sette giorni all’Ordine e successivamente tu offrirai il tuo”».

«Signore, se il nobile Mahā-Mogallāna può garantirmi tre cose: ricchezza, vita e fede, allora Suppavāsā, la figlia del re dei Koliya, conviti pure per sette giorni i monaci e poi io darò loro il mio cibo».

«Amico, per due delle tre cose posso esserti garante, ma, per quanto riguarda la fede, tu soltanto puoi essere garante a te stesso».

«Bene, Signore, se per due cose, cioè per la ricchezza e per la vita, il mio signore Mahā-Mogallāna si fa garante a me, allora inviti pure Suppavāsā per sette giorni i monaci, e poi io darò loro il mio cibo».

Quindi il venerabile Mahā-Mogallāna convinse quel suo devoto laico ed andò dal Beato. Giunto che fu, gli disse: «Signore, quel devoto è stato convinto da me. Dia pure Suppavāsā, figlia del re dei Koliya, il suo cibo per sette giorni. Egli darà il suo dopo».

Perciò Suppavāsā, la figlia del re dei Koliya, per sette giorni servì l’Ordine dei monaci, con a capo il Buddha, di cibo scelto, vitale, sia solido che tenero, con le proprie mani soddisfacendoli fino a quando dissero: «Grazie, basta!». E fece anche riverire dal bambino il Beato e tutto l’Ordine dei monaci. Allora il venerabile Sāriputta disse a quel bambino: «Ti trovi forse a tuo agio? Hai abbastanza da mangiare? Soffri di qualche dolore?». Al che il bimbo rispose: «Come potrei, Sāriputta, stare a mio agio? Come potrei avere abbastanza cibo? Io, che ho trascorso ben sette anni in una giara di sangue!31».

A questo punto Suppavāsā, la figlia del re dei Koliya, [pensò]: «Mio figlio sta conversando con il duce dell’esercito della Buona Legge32». A questo [pensiero] essa si sentì compiaciuta, contenta, piena di gioia e di soddisfazione.

A questo punto il Beato disse a Suppavāsā, la figlia del re dei Koliya: «Ti piacerebbe, o Suppavāsā, avere un altro simile figlio?». [Lei rispose: ] «O Beato, mi piacerebbe aver sette altri simili figli!».

Allora il Beato, intuendo il significato di ciò, profferì in quella circostanza questo verso ispirato:

«L’inessenziale sotto forma di essenziale, ciò che è spiacevole sotto forma di ciò che è piacevole,

il dolore sotto forma di gioia travolgono colui che non è attento»33-33 a.

9. Così da me è stato udito. In una certa occasione il Beato si trovava nei pressi di Sāvatthi, al parco orientale, nel palazzo a molti piani della Madre di Migāra34. In quello stesso tempo Visākhā, la Madre di Migāra, aveva a che fare con Pasenadi, il re del Kosala. Il re Pasenadi del Kosala, però, non condusse a conclusione quel tale affare secondo le intenzioni [di Visākhā], così costei se ne venne ad un’ora importuna a fare visita al Beato, e, venendo da lui, lo salutò e si sedette in un canto. Una volta che si fu seduta, il Beato le disse: «Ebbene, Visākhā, come mai sei venuta ad un’ora fuori di tempo?». «Signore, avevo un affare con Pasenadi, il re del Kosala, ma il re non ha condotto questo affare ad una conclusione».

A questo punto il Beato, intuendo il significato di ciò, profferì in quel momento questo verso ispirato:

«Doloroso è essere soggetto all’altrui volontà, piacevole è ogni dominio [su se stesso].

Nell’aver [affari] in comune gli uomini si tormentano: è difficile sfuggire ai legami!».

10. Così da me è stato udito. In una certa occasione, il Beato si trovava ad Anupiyā, nella foresta degli alberi amba (mango). In quello stesso tempo il venerabile Bhaddiya, figlio dei Kāligodhās35, usava rifugiarsi nella foresta, sedendosi su radici di alberi in luoghi solitarî, ove di tanto in tanto profferiva questa esclamazione: «Oh, la felicità! Oh, la felicità!». Ora un gran numero di monaci aveva udito i versi di esaltazione frequentemente ripetuti dal venerabile Bhaddiya, che usava rifugiarsi nelle foreste….. Udendo ciò, a loro venne di pensare: «Non v’è dubbio che Bhaddiya, il figlio dei Kāligodhās, pratica l’ascesi malcontento, ricordando come precedentemente godeva della beatitudine della regalità, vivendo nel suo palazzo. Quando gli capita di pensare a ciò, usando [ora] raccogliersi nei selvosi eremi, profferisce l’esclamazione: “Oh, la felicità, oh, la felicità!”». Così un gran numero di monaci andò dal Beato e, giunti che essi furono, lo salutarono e sedettero in un canto. Una volta che furono seduti dissero: «O Beato, il venerabile Bhaddiya, figlio dei Kāligodhās….. (eccetera)».

Allora il Beato chiamò un certo monaco: «Vieni qui, monaco, convoca in nome mio Bhaddiya, il monaco, dicendogli: “Signore, il Maestro desidera parlarti”». «Così farò, Signore», rispose il monaco al Beato, e si recò là dove si trovava il venerabile Bhaddiya, e, come fu giunto, gli disse: «Signore, il Maestro desidera parlarti». «Molto bene, Signore», disse Bhaddiya in risposta a quel monaco: andò dal Beato e, avvicinandoglisi, lo salutò, indi sedette in un canto.

Quando si fu seduto, il Beato gli disse: «È vero che tu, o Bhaddiya, usando raccoglierti nella foresta….. esclami di tanto in tanto “Oh, la felicità, oh, la felicità!”?». «È vero, o Signore!».

«Ma, Bhaddiya, per quale motivo, tu, che hai l’abitudine di rifugiarti in selvoso eremo….. esclami così?». «Una volta, o Signore, quando godevo del benessere della regalità, nella condizione di padre di famiglia36, erano poste guardie entro il mio palazzo, ed erano poste guardie fuori del mio palazzo. Così, o Signore, nonostante che fossi sorvegliato e protetto, io vi dimoravo timoroso, ansioso, tremante e pieno di paura. Ma ora, o Signore, quando mi rifugio nella foresta, [siedo] sulle radici degli alberi in luoghi deserti, nonostante che io sia solo, sono senza paura, sicuro, fiducioso e non spaventato. Vivo a mio agio, senza soprassalti, di quello che gli altri mi dànno, con lo spirito allo stato [naturale] come quello di qualche animale selvaggio. Questo è, o Signore, il motivo che mi induceva ad esclamare: Oh, la felicità! Oh, la felicità!”».

Allora il Beato, intuendo il significato di ciò, profferì, in quel momento, questo [verso di] Esaltazione:

«Colui nel quale non albergano moti di collera, che ha superato il divenire-così e il non-divenire-così,

costui, che ha sormontato ogni paura, felice, senza dolore, neppure gli dèi riescono a scorgerlo (= ad averlo in loro potere)!».

CAPITOLO III

NANDA

1. Così da me è stato udito. In una certa occasione, il Beato se ne stava presso Sāvatthi, al bosco Jeta, nel parco di Anāthapiṇḍika. In quella particolare circostanza un monaco se ne stava seduto a breve distanza dal Beato, con le gambe incrociate37, col corpo eretto, sopportando un dolore che era il frutto di una sua precedente esistenza, un dolore lacerante, tagliente ed amaro: ma egli se ne stava tutto raccolto in se stesso, composto e senza lamentarsi. Ed il Beato vide quel monaco così seduto e così intento….. sopportando il dolore, raccolto in sé, composto, senza lamentarsi. Allora il Beato, intuendo il significato di ciò, profferì in quel momento questo verso ispirato:

«Per il monaco che ha lasciato dietro di sé ogni specie di karma, che ha scosso da sé la polvere precedentemente accumulata,

che sta saldo senza [concepire] “io” e “mio”, per costui non v’è alcun senso a parlare alla gente (= chiedere aiuto agli altri)!».

2. Così da me è stato udito. In una certa occasione il Beato si trovava presso Sāvatthi, al bosco Jeta, nel parco di Anāthapiṇḍika. Ora, in quella occasione, il beato Nanda, germano del Beato, figlio della zia del Beato, si rivolse ad un gran numero di monaci, dicendo loro: «Cari Signori, senza alcun piacere io pratico la castità. Io non posso sopportare la vita di asceta. Abbandonando la disciplina io ritorno in basso (= nel mondo)». Allora un certo monaco andò dal Beato….. e, quando gli fu seduto al fianco, gli ripeté le parole del venerabile Nanda.

Allora il Beato chiamò un monaco e gli disse: «Vieni, monaco! Convoca in nome mio il monaco Nanda, dicendogli: “Nanda, caro amico, il Maestro ti convoca”». «Sì, Signore», rispose il monaco al Beato, ed andò (a ripetere il messaggio del Maestro a Nanda). «Molto bene, caro amico», rispose Nanda, e venne dal Beato….. Quando si fu seduto in un canto, il Beato gli disse: «È vero, come mi hanno narrato, che tu, o Nanda, ti sei rivolto ad un gran numero di monaci, dicendo loro: “Senza alcun piacere io pratico la castità, eccetera”?». «È vero, Signore». «Ma come avviene, o Nanda, che tu non provi alcun piacere per la vita di asceta, che non la puoi sopportare e vuoi ritornare in basso?». «Signore, quando lasciai la casa, una ragazza dei Sakya, la più bella della regione, con i capelli mezzo pettinati, si voltò guardandomi in tralice e mi disse: “Possa tu tornare presto, Giovane Signore! Signore, poiché sto sempre pensando a questo, non provo alcun diletto per la castità, né posso più sopportare la vita di asceta, [perciò] lascerò la disciplina e tornerò in basso». Allora il Beato, prendendo il venerabile Nanda per il braccio, proprio [nello stesso tempo in cui] un uomo forte può stendere il suo braccio piegato o piegarlo se lo ha disteso, proprio così il Beato sparì dal bosco Jeta e comparve in mezzo ai trentatré dèi38.

Ora, in quel momento apparve un numero di circa cinquecento Apsaras39 dette «Pié di colomba» per servire il Sakya, signore degli dèi. Allora il Beato disse al venerabile Nanda: «Nanda, vedi queste cinquecento ninfe, dette “Pié di colomba”?». «Sì, Signore». «[Dimmi] ora, Nanda, che pensi? Chi è più bello, più degno di essere guardato, più affascinante, la ragazza dei Sakya, la più bella della regione, o queste cinquecento Apsaras dette “Pié di colomba”?». «O Signore, proprio come se lei fosse una scimmia mutilata, con le orecchie ed il naso mozzi, proprio così, o Signore, la ragazza dei Sakya, vicino a queste cinquecento Apsaras dette “Pié di colomba”, non vale una frazione di loro, non può essere comparata con loro. Poiché queste cinquecento Apsaras sono di gran lunga più belle, molto più degne a vedersi, molto più affascinanti!».

Fatto ciò il Beato, prendendo per il braccio il venerabile Nanda, proprio [nel tempo in cui] un uomo forte può stendere un braccio piegato o piegare un braccio disteso, proprio così si dileguò dal paradiso dei trentatré Deva e riapparve nel bosco Jeta. E corse la voce fra i monaci: «Si dice che il venerabile Nanda, germano del Beato, il figlio della zia del Beato, conduca vita di austera ascesi per via delle Apsaras. Si dice che il Beato gli ha assicurato che potrà provvedersi di cinquecento Apsaras dette “Pié di colomba”». Allora i monaci che erano compagni di Nanda presero a chiamarlo «mercenario» e «domestico», dicendo: «Un mercenario è certamente il venerabile Nanda. Un domestico è certamente il venerabile Nanda. Egli pratica la castità in vista delle Apsaras. Si dice che il Beato sia garante al venerabile Nanda per la conquista di cinquecento Apsaras dette “Pié di colomba”». Quindi il venerabile Nanda, sentendosi così infastidito, umiliato e disprezzato, da quando era stato chiamato «mercenario» e «domestico» dai suoi compagni, essendo andato a vivere solitario, remoto, attento, energico, distaccato, avendo rafforzato se stesso, in breve tempo, pur stando in questo mondo, realizzò lui stesso, con piena comprensione, il motivo per cui il figlio di nobile famiglia giustamente abbandona la casa per la vita errante, ed anche quell’insuperabile mèta della vita di ascesi, così intuendo: «Distrutta è la nascita, vissuta è la vita, compiuto è ciò che si doveva fare, non vi è più da essere qui». Così il venerabile Nanda divenne uno degli Arhat.

Allora una certa devatā, quando la notte si stava dileguando, illuminando tutto il bosco Jeta con splendore abbagliante, venne a vedere il Beato e, venendo da lui, lo salutò e restò ritta in un canto. Così stando, quella devatā disse al Beato: «Signore, il venerabile Nanda, il germano del Beato e figlio di sua zia, col porre fine all’attaccamento, egli, Beato, pur [stando] in questo mondo, ma comprendendolo pienanamente con la visione interiore, ha inverato ed ha conquistato il non-attaccamento, la liberazione dello spirito, la liberazione che è propria alla Gnosi, e così si dimora».

Allora nel Beato apparve la conoscenza [che così era] e quando, alla fine della notte, il venerabile Nanda venne al Beato….. e gli disse questo: «Signore, per quanto riguarda la garanzia datami dal Beato circa la conquista delle cinquecento Apsaras dette “Pié di colomba”, io lascio libero il Beato da tale promessa». «Io pure, Nanda, afferrando il tuo pensiero col mio proprio, ho visto [che è così]. In ogni caso, una devatā mi ha informato, dicendo: “Signore, il venerabile Nanda….. Avendo posto fine all’attaccamento….. ha conquistato la liberazione dello spirito….. e così si dimora”. Ma da quando, o Nanda, il tuo spirito è libero per il fatto che non più si afferra ai vincoli, anche io sono libero dalla promessa». Al che il Beato, intuendo il significato di ciò, profferì in quel momento questo verso ispirato:

«Colui dal quale è stata attraversata la palude, dal quale è stata distrutta la spina della brama,

che è giunto all’annientamento dell’illusione, questo monaco non è più scosso da felicità e dolore!».

3. Così da me è stato udito. In una certa occasione il Beato si trovava presso Sāvatthi, al bosco Jeta, nel parco di Anāthapiṇḍika. Ora, in quella circostanza, un numero di quasi cinquecento monaci, guidati da Yasoja40, era giunto a Sāvatthi per vedere il Beato. I monaci che stavano arrivando, per il fatto che salutavano i monaci là residenti, si informavano di dove potevano alloggiare, consegnavano le scodelle e le vesti, provocavano un grande rumore e frastuono. Fu così che il Beato chiamò il venerabile Ānanda e gli disse: «Che cosa è, o Ānanda, tutto questo frastuono e rumore, si direbbe che vi siano pescatori intenti ad acchiappare pesce!». «Signore, sono questi cinquecento monaci, guidati da Yasoja, proprio ora arrivati a Sāvatthi per vedere il Beato. Sono costoro che, una volta arrivati….. hanno cagionato tanto rumore e frastuono». «Allora, Ānanda, vai tu a nome mio e di’ a quei monaci: “Il Maestro chiama i Reverendi”». «Molto bene, Signore», rispose il venerabile Ānanda al Beato (andò e fece così come gli era stato ordinato). «Molto bene, Signore», dissero quei monaci al venerabile Ānanda, andarono dal Beato e, ivi giunti, lo salutarono e sedettero da un lato. Quando si furono seduti, il Beato indirizzò le seguenti parole ai monaci: «Monaci, che cosa significa tutto questo gran rumore e frastuono? Si direbbe che vi siano pescatori intenti ad acchiappare pesce!».

A queste parole il venerabile Yasoja rispose al Beato: «Signore, questi cinquecento monaci sono giunti proprio ora a Sāvatthi per vedere il Beato. Questi nuovi arrivati, nel salutare i monaci residenti, chiedere dove fosse il loro alloggio e consegnare scodelle e vesti, hanno provocato tale rumore e frastuono». «Andate, monaci, io vi congedo, voi non meritate di abitare con me!» «Così sia, Signore!», risposero quei monaci al Beato; si alzarono, lo salutarono girandogli attorno verso destra, misero in ordine i loro alloggiamenti, presero ciotole e vesti e se ne andarono via per la questua presso i Vajji41. Finita la loro questua sul posto, se ne andarono al fiume Vaggumudā. Sulla sponda di questo fiume costruirono capanne di foglie e si disposero a trascorrere la stagione delle piogge. Or’ecco che il venerabile Yasoja, iniziata la stagione delle piogge, si rivolse ai monaci in questi termini: «Venerabili amici, noi siamo stati congedati dal Beato per il nostro stesso bene, per compassione di noi, perché egli provò compassione di noi. Venite dunque, venerabili amici, dimoriamo qui in modo tale che il Beato si rallegri della maniera in cui ci comportiamo». «Così sarà, venerabile!», risposero i monaci al venerabile Yasoja. Di conseguenza quei monaci, vivendo remoti dalla società, ardenti di ascesi, interiormente saldi, nello spazio della stagione delle piogge inverarono tutta la triplice conoscenza42.

Nel frattempo il Beato, dopo essere restato quanto gli piacque in Sāvatthi, iniziò il suo giro per Vesālī e, più tardi, durante i proprî giri, raggiunse Vesālī. Quindi il Beato prese dimora a Vesālī, nel Grande Bosco, presso la Sala dal Tetto a Pinnacolo. Allora il Beato, afferrando col suo pensiero i pensieri di quei monaci che vivevano sui banchi in riva al fiume Vaggumudā, prestando attenzione a questo, chiamò il venerabile Ānanda. «Ānanda», disse, «quel quadrante del cielo mi sembra sia come illuminato. Tutto irraggiante mi sembra, Ānanda, quel quadrante del cielo. Mi è gradito andare e pensare a quella zona ove, in riva al fiume Vaggumudā, quei monaci risiedono. Ānanda, manda un messaggero a quei monaci, dicendo: “Il Maestro chiama i reverendi. Il Maestro è desideroso di vedere le Vostre Signorie”». «Così sia, Signore», rispose il venerabile Ānanda al Beato: andò da un certo monaco e, giunto che fu presso di lui, gli disse: «Vieni, caro amico! Va’ dove quei monaci risiedono, sulla riva del fiume Vaggumudā e, giunto che vi sarai, di’ loro: “Il Maestro chiama le Vostre Signorie. Il Maestro è desideroso di vedere le Vostre Signorie”». «Così sia, Signore», rispose il monaco al venerabile Ānanda, e, proprio [nel tempo che impiegherebbe un uomo forte per stendere un braccio piegato o per piegare un braccio disteso, proprio così egli sparì dalla Sala del Tetto a Pinnacolo per riapparire di fronte a quei monaci sulla riva del fiume Vaggumudā (…..ai quali trasmise il messaggio…..). «Molto bene, caro amico», risposero quei monaci, e, dopo aver rassettato i loro alloggiamenti, prese la ciotola e le vesti, proprio [nel tempo che impiegherebbe] un uomo forte per stendere un braccio piegato….., proprio così essi sparirono dalla riva del fiume Vaggumudā per riapparire al Gran Bosco nella Sala dal Tetto a Pinnacolo, faccia a faccia di fronte al Beato. In quel momento il Beato era seduto, sprofondato in uno stato di estatica meditazione, di là [dal mondo delle forme]. Allora quei monaci considerarono: «In che condizione si trova ora a risiedere il Beato?». Quindi quei monaci conclusero che il Beato era sprofondato in estatica meditazione ed essi anche, tutti assieme, sederono rapiti in estatica meditazione.

Il venerabile Ānanda, quando la notte era già scesa e la prima vigilia stava trascorrendo, rialzata la tunica su una spalla43, congiunse le mani in gesto di venerazione e disse al Beato: «Signore, la notte è ormai discesa, la prima vigilia sta trascorrendo. I monaci nuovamente arrivati sono seduti da lungo tempo. Signore, può il Beato scambiare i saluti con i monaci nuovamente arrivati?». A queste parole il Beato rimase in silenzio.

Indi, quando la notte era calata ancora di più e la seconda vigilia stava trascorrendo, il venerabile Ānanda si alzò dal suo sedile e (ripeté le stesse parole, aggiungendo): «…..Signore, la notte trascorre, la seconda vigilia sta per finire». E, per la seconda volta, il Beato rimase in silenzio.

Indi ancora, quando la notte era tutta trascorsa e la terza vigilia stava finendo, mentre appariva già l’aurora e la notte rivestiva il volto di gioia (= dell’alba), il venerabile Ānanda, alzandosi dal suo sedile….. disse al Beato: «Signore, la notte è trascorsa, l’ultima vigilia sta finendo, l’aurora si annuncia, la notte riveste il volto di gioia, i monaci nuovamente arrivati sono restati seduti da lungo tempo; voglia il Beato scambiare i saluti con loro». Allora il Beato si riprese da quella meditazione estatica e disse al venerabile Ānanda: «Se tu in verità sapessi, o Ānanda, non ti sarebbe occorso di chiedere tante volte44. O Ānanda, sia io che questi cinquecento monaci siamo tutti restati seduti in estatica meditazione». Quindi il Beato, intuendo il significato di ciò, profferì, in quel momento, questo verso ispirato:

«Colui nel quale la spina della brama è stata vinta, come anche ingiuria, ferita e prigionia,

che come una montagna sta, imperturbabile, questo monaco non è scosso da felicità e sventura».

4. Così da me è stato udito. In una certa occasione il Beato se ne stava presso Sāvatthi, al bosco Jeta, nel parco di Anāthapiṇḍika. Ora, in quella circostanza, il venerabile Sāriputta stava seduto a gambe incrociate non lungi dal Beato, tenendo il corpo diritto, avendo fissa dinanzi a sé la consapevolezza [di se stesso]45. Il Beato vide il venerabile Sāriputta che così faceva e, in quel momento, intuendo il significato di ciò, profferì il verso ispirato:

«Come una rupe montana si erge, incommovibile, ben fondata,

così è il monaco, in cui l’illusione è stata annientata: come una montagna non si scuote».

5. Così da me è stato udito. In una certa occasione il Beato si trovava presso Sāvatthi, al bosco Jeta, nel parco di Anāthapiṇḍika. Ora, in quella stessa circostanza, il venerabile Mahā-Mogallāna era assiso, non lungi dal Beato, con le gambe incrociate, tenendo il corpo eretto, con la consapevolezza riguardante il proprio corpo46 ben stabilita in se medesimo. Il Beato vide il venerabile Mahā-Mogallāna assiso non lungi da sé….. ed allo stesso tempo, intuendo il significato di ciò, profferì questo verso ispirato:

«Allorché la consapevolezza riguardante il proprio corpo è ben stabilita, ben controllate sono le sei sfere dei sensi47, sempre ben composto,

il monaco [avrà potuto] conoscere il proprio nibbāna».

6. In una certa occasione il Beato si trovava presso Rājagaha, nel Bosco di Bambù, nella Radura ove si nutrono gli Scoiattoli. Ora, proprio in quel tempo, il venerabile Pilindavaccha aveva preso l’abitudine di rivolgere ai monaci l’appellativo di «servi»48. Allora un gran numero di monaci….. venne dal Beato e, dopo averlo salutato, sedé e….. gli disse: «Signore, il venerabile Pilindavaccha si avvicina ai monaci, chiamandoli “servi”». Al che il Beato chiamò un certo monaco, dicendogli: «Vieni, monaco! Di’ a nome mio al monaco Pilindavaccha: “Caro Signore, il Maestro vi chiama”». «Così sia, Signore», rispose il monaco al Beato, se ne andò….. e così fece. «Molto bene, signore», rispose il venerabile Pilindavaccha a quel monaco, e si recò dal Beato. Una volta giunto, dopo aver salutato il Beato, sedette in un canto e, avendolo salutato, il Beato così gli disse: «È vero, Vaccha49, come raccontano, che tu ti avvicini ai monaci, chiamandoli “servi”?». «Così è, Signore». Allora il Beato, avendo rivolto la sua attenzione alle precedenti esistenze di Pilindavaccha, disse ai monaci: «Non siate irritati col monaco Vaccha. Non è per un senso interiore di disprezzo che Vaccha chiama i monaci “servi”. Monaci, lungo la successione di cinquecento esistenze, Vaccha rinacque in una famiglia di casta brāhmaṇa. L’uso del termine “servi” gli si è radicato per lunga abitudine. Questa è la ragione per cui Vaccha dirige ai monaci il termine “servo”».

Allora il Beato, intuendo il senso di ciò, profferì in quel momento questo verso ispirato:

«Colui nel quale non risiedono né illusione né orgoglio, che ha distrutto la cupidigia ed ha superato il senso di sé,

in cui la collera è stata rigettata, questi è un asceta, questi è un brāhmaṇa, questi è un monaco!».

7. Così da me è stato udito. In una certa occasione il Beato si trovava presso Rājagaha, nel Bosco di Bambù, nella Radura in cui si nutrono gli Scoiattoli. Ora, in quella circostanza, il venerabile Mahā-Kassapa si era ritirato nella Grotta del Fico, ove, per sette giorni, era rimasto assiso in una particolare postura. Ivi, raggiunto un determinato grado di meditazione, gli occorse di pensare: «Se io adesso entrassi in Rājagaha per la questua, in tale occasione qualcosa come cinquecento deità sarebbero intente a raccogliere cibo elemosinato per il venerabile Mahā-Kassapa». Quindi il venerabile Mahā-Kassapa, apprestatosi per la sua uscita mattutina, indossata la veste e presa la ciotola, entrò in Rājagaha per la questua.

Ora in quel tempo Sakka50, signore degli dèi, desiderava procurare cibo elemosinato al venerabile Mahā-Kassapa. Quindi prese l’aspetto di un tessitore che volgeva il filo [sulla rocca], mentre Sujā, la figlia degli Asura51, riempiva la spola. Ora il venerabile Mahā-Kassapa, mentre andava girando di casa in casa, venne all’abitazione di Sakka, il signore degli dèi. E Sakka, il signore degli dèi, scorse da lontano Mahā-Kassapa, mentre si avvicinava. Alla sua vista venne fuori di casa per incontrarlo, gli tolse di mano la ciotola, entrò in casa, prese dalla pentola riso con cui riempì la ciotola, che restituì a Mahā-Kassapa. Questo cibo era condito con diversi sughi, varie salse, misto di diversi intingoli, profumi e condimenti. Allora a Mahā-Kassapa occorse di pensare: «Mi immagino chi sia questa persona, che ha un simile potere magico». Indi pensò: «Deve essere Sakka, il signore degli dèi». Sicuro di ciò disse a Sakka, il signore degli dèi: «Questa è una tua azione, Kosiya52! Non la fare più!». «Ma, venerabile Kassapa, anche noi abbiamo bisogno di [compiere] azioni meritevoli, anche noi dobbiamo operare meritevolmente!». Indi Sakka, il signore degli dèi, salutando Mahā-Kassapa gli girò attorno verso destra e, salendo in cielo, fece risuonare tre volte l’atmosfera con questo verso ispirato: «Oh, il sublime dei doni, il dono è stato ben conferito a Kassapa!». A questo punto il Beato, mediante il suo udito divino, purificato, e che oltrepassa [le possibilità di] quello degli uomini, udì le parole di Sakka, signore degli dèi, e quindi, intuendo il significato di ciò, profferì, in quel momento, il verso ispirato:

«Il monaco che questua il cibo, che sostiene se stesso, che altri non nutre,

un siffatto uomo, interiormente pacificato e consapevole, anche gli dèi lo invidiano!».

8. Così da me è stato udito. In una certa occasione il Beato si trovava presso Sāvatthi, al bosco Jeta, nel parco di Anāthapiṇḍika. Ora, in quella circostanza, ai monaci, seduti assieme nell’àmbito dell’albero kareri, essendo ritornati dalla questua ed avendo consumato il pasto, capitò di fare questo discorso: «Cari Signori, il monaco che gira per la questua, di tanto in tanto, ha l’occasione di vedere forme gradevoli all’occhio, di udire suoni gradevoli all’orecchio, di fiutare odori gradevoli al naso, di gustare sapori gradevoli alla lingua, di toccare oggetti gradevoli al tatto. Cari Signori, il monaco questuante è riverito, onorato, considerato, venerato e rispettato, allorché va in giro questuando cibo. Or dunque, Signori, anche noi andremo a questuare cibo, sicché di tempo in tempo ci capiterà l’occasione di vedere forme gradevoli all’occhio, di udire….., di fiutare ….., di gustare ….., di toccare….., allorché percepiremo oggetti gradevoli all’occhio, all’orecchio, al naso, alla lingua ed al tatto. Anche noi saremo riveriti, onorati, considerati….., allorché andremo in giro questuando cibo».

Questa chiacchiera non era ancora finita, quando il Beato, al tramonto, lasciando il suo ritiro, venne verso il padiglione dell’albero kareri e, giuntovi, sedette su un sedile apprestatogli. Nel sedersi chiese ai suoi monaci: «Ditemi, monaci, in quale discorso vi stavate intrattenendo mentre eravate seduti assieme, e quale è la conversazione che non avete ancora finito?». «Quando ci siamo seduti assieme, o Signore, ci capitò di fare questo discorso: “Il monaco questuante, di tanto in tanto, ha l’occasione di vedere forme gradevoli all’occhio, di udire suoni gradevoli all’orecchio….. egli è riverito, onorato, considerato, venerato e rispettato, allorché va in giro questuando cibo….. Anche noi saremo riveriti….. allorché andremo attorno questuando cibo…..”. Tale era, o Signore, la conversazione che non avevamo finito, allorché è arrivato il Beato». «Monaci, non mi sembra degno di voi, che siete Figli di Famiglia, che per fede avete abbandonato la vita di casa per andare errando, di chiacchierare su di un argomento simile. Monaci, quando sedete qua radunati, una delle due si deve fare: o conversare riguardo alla Buona Legge o praticare il Silenzio Ario!».

A quel punto il Beato, intuendo il significato di ciò, profferì in quel momento questo verso ispirato:

«Il monaco che questua cibo, che sostiene se stesso, che altri non nutre,

un siffatto uomo gli dèi invidiano, non se questi agisce per lode o per fama!».

9. Così da me è stato udito. In una certa occasione il Beato si trovava a Sāvatthi, al bosco Jeta, nel parco di Anāthapiṇḍika. Ora, in quella occasione, un gran numero di monaci si erano seduti assieme….. (come nella narrazione precedente)….. e capitò loro di fare il seguente discorso: «Signore, chi conosce un’arte? Chi è stato addestrato in un’arte? Quale è la migliore fra le arti?». Qualcuno disse: «L’arte di [addestrare] elefanti è la migliore delle arti». Altri disse: «L’arte di [addestrare] cavalli…..». Altri disse: «L’arte di [guidare] carri è la migliore delle arti». Altri disse: «L’arte di tirar d’arco è la migliore delle arti». Altri disse: «La scherma…..». Altri: «L’arte delle mudrā53…..». Altri disse: «L’arte del computo…..». Altri: «L’arte del calcolo54…..». Altri: «L’arte dell’incisione…..». Altri: «L’arte della poesia…..». Altri: «L’arte di interpretare le cause (= filosofia naturale)…..». Altri invece dissero che la massima fra le arti è quella dello statista. Tale era la discussione che casualmente era sorta fra i monaci, che non era giunta a conclusione.

Ora il Beato, abbandonato il suo ritiro, verso sera, giunse colà….. e sedette su un sedile che gli era stato preparato. Una volta seduto, chiese a quei monaci: «Vi prego, monaci, su quale argomento eravate impegnati a discorrere, qui seduti in radunanza, e quale era la conversazione casuale lasciata in sospeso?». (Ed essi gli narrarono l’oggetto della loro conversazione). Allora disse il Beato: «Monaci, è disdicevole per voi impegnarvi in simile conversazione. Monaci, quando sedete qui radunati, una delle due cose deve essere compiuta, o conversare su argomenti riguardanti la Buona Legge, o praticare il Silenzio Ario».

A tale proposito il Beato, intuendo il significato di ciò, profferì in quella circostanza le parole ispirate:

«Colui che vive non per la sua arte, elàto, intento all’oggetto, coi sensi domi, in ogni senso liberato,

senza casa, senza egoismo, libero da speranza, avendo ucciso Māra, quel monaco procede solo».

10. Così da me è stato udito. In una certa occasione il Beato si trovava ad Uruvelā, sulle sponde del fiume Nerañjarā, avendo da poco conseguito l’Illuminazione Suprema ai piedi dell’albero della Bodhi. Ora in quella circostanza il Beato rimase assiso per sette giorni nella medesima posizione, sperimentando la Beatitudine conseguente alla Liberazione. Allora il Beato, alla fine di quei sette giorni, uscendo da quello stato di meditazione estatica, contemplò il mondo con l’occhio del Risvegliato e scorse quanti esseri erano torturati da differenti tormenti e diversamente ardevano per brama, avversione ed ottundimento mentale. Allora il Beato, intuendo il significato di tutto ciò, profferì in quel momento le parole ispirate:

«Questo mondo, avvampato, mandato in perdizione dal contatto (= dal sentire), innalza il suo lamento.

Ciò per cui uno si considera, proprio per questo diventa un altro55.

Diventare altro è iniziare ad esistere e la gente caduta nel [ciclo del]l’esistenza pur si compiace di esistere!

Per il fatto stesso che vi si compiace, [ivi nasce] timore: e ciò per cui teme, questo è Dolore.

Mediante il totale abbandono del Divenire (= esistere, bhava)56, si vive nella condizione del Brahman (brahmacariya).

Quei monaci, o brāhmaṇa, i quali hanno detto che mediante il divenire si giunge alla liberazione del divenire, tutti costoro — io dichiaro — sono non-liberati dal divenire.

Ma tutti quei monaci, o brāhmaṇa, i quali hanno detto che, interrompendo [il flusso del] divenire, si consegue un rifugio dal divenire, costoro — io dichiaro — non sono liberi dal divenire.

No! È in seguito al substrato57 che il Male viene ad essere; mediante la distruzione di tutti gli attaccamenti (upādāna) non vi è più produzione di Dolore.

Contempla questo mondo così vario: rovinati dalla Nescienza gli esseri, che si rallegrano di esistere, non raggiungono la Liberazione.

Poiché, invero, tutte le esistenze, quali che siano e comunque siano, tutte le condizioni di esistenza sono impermanenti, dolorose e costituite da incessante mutamento.

Colui che ha visto le cose come sono in realtà, mediante la retta conoscenza,

abbandona la sete di esistere: egli si rallegra del fatto che la sete sia stata uccisa.

L’Estinzione, però, è la distruzione di tutte le seti ed è la cessazione senza residui di ogni passione.

Per quell’asceta che si sia “estinto” non vi è più attaccamento, non esiste più rinascita.

Sopraffatto è Māra. Egli (= l’asceta) ha vinto il combattimento. Così egli è, avendo abbandonato ogni forma di esistere!».

CAPITOLO IV

MEGHIYA

1. Così da me è stato udito. In una certa occasione il Beato si trovava a Cālikā, sulla collina di Cālikā. Ora, in quella occasione, il venerabile Meghiya58 si trovava al servizio del Beato. Quindi il venerabile Meghiya venne dal Beato e, venuto da Lui, lo salutò e rimase in piedi in un canto. Mentre così stava chiese al Beato: «Signore, io desidero andare al villaggio Jantu per la questua». «Fa’ quello che ti sembra il tempo adatto di fare, o Meghiya!» Pertanto il venerabile Meghiya, apprestatosi alla sua uscita mattutina, indossato l’abito e presa la ciotola, entrò nel villaggio Jantu per la questua del cibo. Finita la questua e consumato il cibo se ne venne verso la riva del fiume Kimikālā e, mentre si sgranchiva le gambe camminando avanti e indietro, vide un piacevole e delizioso boschetto di manghi.

Quella vista lo indusse a pensare: «Veramente piacevole e delizioso è questo boschetto di manghi! Per un Figlio di Famiglia che voglia esercitarsi, questo è proprio adatto ad allenarsi alla concentrazione. Se il Beato mi dà licenza verrò in questo boschetto di manghi per esercitarmi». Quindi il venerabile Meghiya andò dal Beato….. e, sedutosi in un canto, gli narrò….. [del luogo che aveva trovato]….. e gli disse: «Se il Beato me lo permette, andrei a quel boschetto di manghi per esercitarmi». A queste parole, il Beato disse al venerabile Meghiya: «Attendi un poco, Meghiya, io sono solo fintanto che non arrivi un altro monaco»59.

Più tardi il venerabile Meghiya disse per la seconda volta al Beato: «Signore, il Beato non ha da compiere più nulla che debba essere compiuto, non ha più nulla da aggiungere a ciò che ha già fatto. Ma per me, o Signore, vi è ancora di più da compiere di ciò che deve essere compiuto, vi è ancora da aggiungere a ciò che ho già fatto. Se il Beato mi dà licenza, andrei a quel bosco di manghi per esercitarmi [alla concentrazione]». Ancora, per seconda volta, il Beato rispose al venerabile Meghiya: «Aspetta un po’, Meghiya. Io sono solo, fintanto che non arrivi un altro monaco».

Più tardi, per terza volta, il venerabile Meghiya presentò la sua richiesta ed il Beato gli rispose: «Bene, Meghiya, che possiamo noi dire ad un Meghiya che ci parla di esercitarsi nella concentrazione. Fa’ ciò che ti sembra opportuno compiere in questo tempo!». A queste parole il venerabile Meghiya si alzò dal luogo ove era assiso, salutò il Beato girandogli attorno verso destra e se ne andò al bosco di manghi; giuntovi, vi penetrò e sedette per il riposo meridiano ai piedi di un certo albero. Ora, mentre il venerabile Meghiya se ne stava in quel boschetto di manghi, soverchiarono [la sua mente] tre forme di pensiero cattive e malefiche, cioè pensieri concupiscenti, pensieri di odio, pensieri di uccisione. Allora il venerabile Meghiya così rifletté: «È strano davvero, è stupefacente davvero che proprio io, che pieno di fede lasciai la casa per la vita errante, venga così assalito da tre forme di pensiero, cattive e malefiche, cioè pensieri concupiscenti, pensieri di odio, pensieri di uccisione!». Così, venuta la sera, si alzò dal suo eremo ed andò dal Beato. Giunto che fu dal Beato lo salutò e, avendolo salutato, si sedette in un canto e gli disse: «Signore, mentre me ne stavo nel boschetto di manghi sono stato assalito da tre forme di pensiero, cattive e malefiche….. Allora, o Signore, ho riflettuto: è strano davvero, è stupefacente davvero, che io….. venga così assalito…..!». «O Meghiya, cinque sono gli elementi che ostacolano la maturazione di un cuore (= dello spirito), allorché questo non è ancora maturo!

1) Qui, o Meghiya, il monaco è [circondato da] buona amicizia, buona dimestichezza, buona confidenza. Questo è il primo elemento che conduce un cuore non ancora maturo alla maturazione. 2) Oltre a ciò, Meghiya, il monaco pratica le virtù (sīla), dimora raffrenato mediante l’obbedienza ai precetti60, è perfetto nella pratica della giusta condotta, considera temibili le mancanze più lievi, e intraprende ad allenarsi nelle diverse forme di ascesi. Quando il cuore non è ancora maturo, o Meghiya, questo è il secondo elemento che conduce alla sua maturazione. 3) Inoltre, o Meghiya, il monaco pratica la conversazione….. con piacere, senza pena e senza limite, soltanto in quanto purifica ed è adatta ad aprire il cuore [all’autoanalisi] e conduce alla revulsione [degli ostacoli], al distacco, alla calma, alla quiete, alla perfetta intuizione, all’estinzione, cioè, la conversazione riguardante l’aver necessità di poco, l’essere contento del proprio stato, lo stato solitario, l’essere schivi della società, il porre in atto virile energia. Quando il cuore non è ancora maturo, questo, o Meghiya, è il terzo elemento che conduce alla sua maturazione. 4) Inoltre ancora, o Meghiya, il monaco permane risoluto nell’operare, nell’abbandonare le cose non benefiche e nell’acquistarsi quelle benefiche, è forte e costante nello sforzo e non scarica il fardello quando si tratta [di intraprendere] azioni meritorie. Quando il cuore non è ancora maturo, questo, o Meghiya, è il quarto elemento che conduce alla sua maturazione. 5) Oltre a ciò, o Meghiya, il monaco possiede la gnosi61, quella gnosi che gli permette di intuire lo sviluppo e la decadenza [degli elementi della realtà], con la penetrazione ārya, che fa discernere la fine del Male. Quando il cuore non è ancora maturo, o Meghiya, questo è il quinto elemento che conduce alla sua maturazione.

Ora, Meghiya, questo deve essere atteso da un monaco che ha buona amicizia, buona dimestichezza, buona confidenza — cioè, che egli praticherà virtù, dimorerà raffrenato mediante l’obbedienza ai precetti, sarà perfetto nella pratica della giusta condotta, considererà temibili le mancanze più lievi, si allenerà nelle diverse forme di ascesi. Questo, o Meghiya, deve essere atteso da un monaco che pratica virtù….., cioè, che egli praticherà con piacere la conversazione….. soltanto in quanto purifica ed è adatta ad aprire il cuore, a condurre alla revulsione, al distacco, alla calma, alla perfetta gnosi, all’estinzione….. Questo, o Meghiya, deve essere atteso dal monaco che pratica con piacere la conversazione soltanto in quanto purifica….., cioè che permarrà risoluto nell’operare, nell’abbandonare le cose non benefiche e nell’acquistarsi quelle benefiche, che sarà forte e costante nello sforzo e non scaricherà il fardello quando si tratterà di intraprendere azioni meritorie62. Questo, o Meghiya, sarà atteso dal monaco che permarrà risoluto nell’operare….., cioè, che possiederà la gnosi, quella gnosi che gli permetterà di intuire lo sviluppo e la decadenza [degli elementi della realtà], con la penetrazione ārya che fa discernere la fine del Dolore.

Inoltre, o Meghiya, il monaco che ha ben stabilito se stesso, in queste cinque condizioni, da costui altri quattro elementi devono essere sviluppati: il senso di disgusto deve venir sviluppato per giungere all’abbandono della concupiscenza; l’amorevolezza deve venir sviluppata per giungere all’abbandono dell’avversione [per il prossimo]; la consapevolezza nell’inspirare e nell’espirare (ānāpāna-sati) deve venir sviluppata per giungere alla soppressione del pensiero discorsivo (vitakka); la coscienza dell’impermanenza deve venire sviluppata per giungere allo sradicamento dell’egoismo. In chi è cosciente dell’impermanenza, o Meghiya, si stabilisce la coscienza di ciò che non è il Sé. Chi è cosciente di ciò che non è il Sé conquista l’annientamento della vanità dell’egoismo63 in questa stessa vita, cioè conquista l’Estinzione (nibbāna)».

A questo punto il Beato, intuendo questo significato, profferì in quel momento queste parole ispirate:

«Piccoli, sottili pensieri, prendendo forma, rendono il mentale elato64;

coloro che ciò non sanno, con lo spirito vagante, errano mentalmente qua e là;

coloro che ciò sanno, ardenti di ascesi e consapevoli, domano il mentale nel pensiero;

superata l’elazione della mente, il Risvegliato abbandona questi pensieri e nulla più rimane!».

2. Così da me è stato udito. In una certa occasione il Beato si trovava presso Kusinārā, ad Upavattana, nel bosco di alberi sāla. In quella circostanza una turba di monaci abitava in capanne nella foresta, non lontano dal Beato, superbi, insolenti, incostanti, maldicenti, ciarloni, privi di controllo, scomposti, dalla mente non raccolta, dai sensi non raffrenati. Ora il Beato, vedendo quei monaci che erano….. di tale specie, viventi non lungi da lui, ed intuendo il significato di ciò, profferì, in quel momento, le parole ispirate:

«Col corpo (= mente) non custodito, dedito a false teorie, dominato da indolenza e torpore, si soccombe al potere di Māra.

Perciò il monaco che agisce seguendo giuste vedute, che ha conosciuto crescita e decadenza,

superati indolenza e torpore, abbandona tutte le cattive vie!».

3. Così da me è stato udito. In una certa occasione il Beato compiva il suo giro in mezzo alle genti del Kosala, seguito da gran numero di monaci. In quella occasione il Beato, uscito dalla via maestra, andò verso la radice di un certo albero, ove sedette su un sedile che gli era stato preparato.

Poco dopo un certo vaccaro giunse presso il Beato, lo salutò e sedette [presso di lui] ad un lato. Una volta che fu seduto, il Beato istruì, incitò, infiammò e rallegrò quel vaccaro con conversazione attinente alla Buona Legge. Ed il vaccaro, così istruito, incitato, infiammato e rallegrato dal Beato, gli disse: «Signore, voglia il Beato accettare da me il pasto di domani assieme all’Ordine dei monaci». Ed il Beato accettò tacendo. Quindi il vaccaro, vedendo l’assenso del Beato, si alzò, lo salutò girandogli attorno verso destra e se ne andò. Poi, quando fu trascorsa la notte, quel vaccaro preparò nella sua casa una buona quantità di latte-e-riso con poca acqua (= sostanzioso) e burro fresco fuso: indi annunciò il tempo al Beato, dicendogli: «Signore, il riso è cotto». Così il Beato, apprestatosi ad uscire nel mattino, presa la ciotola ed indossata la veste, andò con tutto l’Ordine dei monaci alla casa di quel vaccaro, ove, giunto, si sedé in un posto preparatogli. Allora quel vaccaro, con le sue stesse mani, soddisfece e nutrì fino alla sazietà l’Ordine dei monaci, a cominciare dal Beato, con latte e riso ben sostanzioso e burro fresco fuso. E quel vaccaro, vedendo che il Beato aveva mangiato a sazietà ed aveva lavato sia la ciotola che le mani, prendendo un basso sedile gli si sedette accanto. Quando si fu seduto così il Beato lo istruì, lo incitò, lo infiammò e lo rallegrò con la sua conversazione attinente alla Buona Legge. Indi si alzò ed andò via. Non molto tempo dopo che il Beato se ne fu andato un certo uomo uccise il vaccaro nelle vicinanze del villaggio65. Ed i monaci, in gran numero accorsi presso il Beato…. e gli dissero: «Signore, dicono che il vaccaro dal quale l’Ordine dei monaci, con a capo il Beato, è stato proprio oggi soddisfatto e totalmente nutrito con le sue stesse mani….. è stato ucciso da un certo uomo nelle vicinanze del villaggio». Allora il Beato, intuendo il significato di ciò, profferì in quel momento le parole ispirate:

«Qualunque male possa fare un nemico ad un nemico o l’odio a chi odia,

male molto maggiore viene compiuto dalla mente mal diretta».

4. Così da me è stato udito. In una certa occasione il Beato si trovava a Rājagaha, nel Bosco di Bambù, presso la Radura ove si nutrono gli Scoiattoli. In quella circostanza i venerabili Sāriputta e Mahā-Mogallāna vivevano nella Grotta dei Piccioni, ed il venerabile Sāriputta, in una notte illuminata dalla luna, proprio quando si era rasato i capelli, sedeva [in raccoglimento], avendo conquistato l’accesso ad un certo grado di meditazione estatica.

Proprio allora si trovavano a passare per quelle parti due yakkha66 amici, i quali viaggiavano dal nord verso il sud per qualche cosa che avevano da fare. Alla vista del venerabile Sāriputta così assiso, l’uno disse all’altro: «Mi viene in mente di dare a quel monaco un colpo in testa». A queste parole l’altro yakkha rispose: «Guardatene, amico, un asceta è un essere elevato, di grande potere [magico] e di grande maestà!». Indi il primo yakkha ripeté le medesime parole….. e l’amico di nuovo lo dissuase….. Così pure una terza volta….. allora quello yakkha, non tenendo conto del consiglio dell’altro, diede un colpo in testa al venerabile Sāriputta. Così forte fu il colpo, che avrebbe potuto abbattere un elefante alto da sette a otto cubiti, e spaccato la cima di una montagna. Istantaneamente lo yakkha, gridando: «Brucio, brucio!», cadde entro il grande inferno.

Ora il venerabile Mahā-Mogallāna, con purificato occhio divino, che di molto supera quello umano, vide il colpo che era stato assestato dallo yakkha alla testa di Sāriputta. A quella vista, avvicinatosi a Sāriputta, gli chiese: «Caro mio Signore, spero che lo abbiate sopportato, spero che lo possiate reggere, spero che non ne abbiate avuto male!». «Sì, Mogallāna, lo sto sopportando; sì, mio Signore, lo reggo, però sento soltanto un piccolo dolore alla testa». «È meraviglioso, Sāriputta, mio caro Signore! È veramente una meraviglia il grande potere magico e la grande maestà del venerabile Sāriputta! Perché proprio ora un certo yakkha vi ha dato un colpo sulla testa: tanto potente era il colpo che avrebbe potuto abbattere un elefante….. o spaccare la cima di un monte: ed il venerabile Sāriputta dice: “Lo sopporto, Mogallāna, caro amico….. però sento un leggero dolore al capo”». [E Sāriputta soggiunse:] «Ma questo è meraviglioso! È miracoloso, Mogallāna, caro amico, il gran potere e la grande maestà del venerabile Mogallāna, che egli possa addirittura vedere uno yakkha, addirittura! Quanto a me, non riuscirei a vedere in questo posto neppure uno spirito folletto67!».

Allora il Beato, con purificato orecchio divino, che di molto supera quello umano, udì i due saggi che in tal modo conversavano e, intuendo il significato di ciò, profferì in quel momento il verso ispirato:

«Colui il cui spirito, simile ad una roccia, sta fermo e non vacilla,

Libero dalle passioni non si agita per ciò che dovrebbe turbarlo, a questi, il cui spirito è così [concentrato], donde potrebbe venirgli male?».

5. Così da me è stato udito. In una certa occasione il Beato si trovava a Kosambī, nel parco Ghosita. Ora, in quella circostanza, il Beato era infastidito da monaci e monache, devoti laici e devote laiche, re e ministri reali, settarȋ e loro seguaci, e viveva in mezzo alla confusione, non a suo agio. Allora il Beato pensò: «Io sto qui vivendo infastidito da monaci e monache….. da settarȋ e da loro seguaci. Io vivo scomodo, non a mio agio. Vivessi romito e solo, lontano dalla folla!». Quindi il Beato, rassettatosi di buon mattino, indossò la veste, prese la scodella ed entrò in Kosambī per la questua del cibo: compiuto il suo giro per la questua del cibo ritornò e se ne nutrì, pose in ordine il suo alloggio ed il suo giaciglio, prese la scodella e la veste, senza informare il monaco che lo serviva o darne notizia all’Ordine dei monaci, solo e senza seguaci iniziò il suo giro diretto al villaggio Pārileya, che raggiunse successivamente. Ivi il Beato si fermò a risiedere nella radura della Fitta Foresta Custodita, presso la radice di un bell’albero sāla. Ora, un certo elefante maschio viveva infastidito dagli elefanti e dalle elefantesse, dagli elefantini e dagli elefanti lattanti, e doveva nutrirsi ove l’erba era stata già raccolta per loro. Essi mangiavano i fasci di rami che egli aveva spezzato. Egli doveva bere l’acqua infangata e, quando attraversava un guado, le elefantesse lo seguivano spingendo il suo corpo. Così il grande elefante maschio viveva scomodo, non a suo agio. Quindi il grande elefante maschio pensò: «Qui io vivo infastidito da elefanti e da elefantesse, da elefantini e da elefanti lattanti, debbo nutrirmi laddove l’erba è già stata raccolta. Gli altri mangiano i fasci di rami che io spezzo, io devo bere acqua infangata e, quando attraverso un guado, le elefantesse mi spingono premendo il mio corpo: così vivo scomodo, non a mio agio». Quindi il grande elefante maschio abbandonò il branco e partì per il villaggio di Pārileya, verso la radura della Fitta Foresta Custodita, e verso quell’albero alla cui radice stava assiso il Beato. Quando vi fu giunto, tenne il luogo, ove il Beato dimorava, pulito da erba, e, con la sua proboscide, portava acqua per uso del Beato. Così al Beato, che viveva in ritiro e meditazione, sorse il pensiero: «Io vivevo prima infastidito da monaci….. e monache vivevo scomodo, non a mio agio. Ma ora vivo non infastidito da monaci e monache….. settarȋ e loro seguaci. Non infastidito, vivo tranquillo e a mio agio». Egualmente il grande elefante maschio pensava: «Prima io vivevo infastidito da elefanti ed elefantesse….. ora, invece, dimoro tranquillo ed a mio agio».

Quindi il Beato, considerando il suo ritiro e con la sua mente penetrando nel pensiero di quel grande elefante maschio, profferì in quell’occasione il verso ispirato:

«Su questo concordano, mente con mente, il Nāga68 col nāga dalle zanne a vomere:

poiché entrambi si rallegrano della solitudine della foresta!».

6. Così da me è stato udito. In una certa occasione il Beato se ne stava presso Sāvatthi, al bosco Jeta, nel parco di Anāthapiṇḍika. Ora, in quella circostanza, il venerabile Piṇḍolabhāradhvāja sedeva non lungi dal Beato, con le gambe incrociate, tenendo il corpo eretto, essendo egli un abitatore delle foreste, un questuante, uno vestito di panni rappezzati, uno che porta addosso le tre robe69, che aveva bisogno di poco, contento del suo stato, eremita, schivante la società, di ardente energia, che seguiva le pratiche ascetiche, dedito alle più alte meditazioni. Ora il Beato, vedendo il venerabile Piṇḍolabhāradhvāja così assiso….. in quel momento profferì il verso ispirato:

«Non ingiuriare, non danneggiare, vivi contenuto dalla disciplina,

prendi poco cibo, dormi e giaci solo.

Mantieni la mente dedita alla meditazione suprema: questo è l’insegnamento dei Risvegliati!».

7. Così da me è stato udito. In una certa occasione il Beato si trovava presso Sāvatthi, al bosco Jeta, nel parco di Anāthapiṇḍika. Ora in quella stessa circostanza il venerabile Sāriputta sedeva non lungi dal Beato, con le gambe incrociate, tenendo il corpo eretto. Egli era uno di quelli che hanno bisogno di poco, contento del suo stato, un monaco, che schiva la società, di ardente energia, dedito alle più alte meditazioni. Ora il Beato, vedendo Sāriputta così assiso….. in quel momento profferì il verso ispirato:

«Di alti pensieri, gravemente attento, silente ed allenato nelle discipline ascetiche,

i dolori non sopravvengono ad uno tale, calmo e sempre attento».

8. Così da me è stato udito. In una certa occasione il Beato si trovava presso Sāvatthi, nel bosco Jeta, nel parco di Anāthapiṇḍika. Ora in quel tempo il Beato era molto stimato, onorato, considerato e venerato. Lo trattavano con deferenza e non gli facevano mancare vesti, cibo elemosinato, giaciglio e alloggio, comodità e medicine per le malattie, e così pure l’Ordine dei monaci, Ma gli Erranti70, che sostenevano altre dottrine, non erano stimati ed onorati….. non ottenevano viveri, eccetera….. Allora quegli Erranti, che sostenevano altre dottrine, incapaci di sopportare l’onore che veniva reso al Beato ed all’Ordine dei monaci, andarono da Sundari, donna degli Erranti, e le dissero: «Sorella, tu puoi fare una buona azione ai tuoi confratelli». «Che cosa posso io fare, fratelli? Che cosa mi è possibile fare? La mia stessa vita è offerta in sacrificio per i miei parenti [spirituali]!». «Allora, sorella, va’ frequentemente al bosco Jeta». «Bene, fratelli», rispose Sundari a quegli Erranti di altra dottrina, e prese ad andare ogni momento al bosco Jeta.

Allora, quando quegli Erranti di altra dottrina furono sicuri che correva voce che «Sundarī, la donna-asceta, era stata chiaramente veduta da molta gente andare ogni momento al bosco Jeta», allora l’uccisero e la seppellirono nel cavo di un fosso, indi si recarono da Pasenadi, dal re del Kosala, e gli dissero: «Mahārāja, quella Sundari, donna-asceta, non si vede più in nessun luogo». «E dove sospettate che possa trovarsi?». «Nel bosco Jeta, Mahārāja». «Allora setacciate il bosco Jeta per trovarla». Così quegli Erranti di altra dottrina, dopo aver frugato il bosco Jeta, trassero il corpo dell’uccisa dal fosso dove l’avevano sepolta, lo misero su un palanchino e lo portarono a Sāvatthi, dove lo fecero girare [per tutta la città] di strada in strada, di crocicchio in crocicchio e, quando incontravano gente, ne accendevano l’indignazione dicendo: «Guardate, fratelli, ciò che hanno fatto i figli del Sakya! Svergognati sono quei monaci! I figli del Sakya sono perversi, malvagi, mentitori, non viventi secondo castità! Essi pretenderanno di vivere secondo la Buona Legge, di vivere in pace, di vivere secondo castità, veritieri, virtuosi, uomini di vita commendevole. Ma, presso di loro, non vi è monachesimo, non brahmanica condotta. Il loro monachesimo è perduto, la loro condotta brahmanica è perduta. Come potrebbero praticare il monachesimo? Come potrebbero praticare la brahmanica condotta? Essi hanno abbandonato il monachesimo, essi hanno abbandonato la brahmanica condotta. Dico, come può un uomo, dopo aver fatto la parte dell’uomo (= giacendosi con donna), privare di vita la donna?».

In quel tempo, pertanto, allorché la gente di Sāvatthi scorgeva i monaci, li assaliva, li insultava, li vilipendeva ed angariava con ingiurie ed improperȋ, dicendo: «Svergognati sono questi monaci….. dico, come potrebbe un uomo, dopo aver fatto la parte dell’uomo, privare di vita la donna?».

Allora un gran numero di monaci, preparatisi per l’uscita mattutina, presa la ciotola ed indossata la veste, entrò in Sāvatthi per la questua e, dopo aver girato per Sāvatthi ed aver mangiato il cibo questuato, andò dal Beato. Quei monaci, presentatisi al Beato, dopo averlo salutato si sedettero in un canto e dissero: «Ora, a Sāvatthi, o Signore, quando la gente vede i monaci, li assale con ingiurie ed improperȋ, dicendo: “Svergognati sono i monaci….. (eccetera)”». «O monaci, questo rumore non durerà a lungo: durerà solo sette giorni; alla fine dei sette giorni dileguerà. Pertanto, o monaci, quando incontrate quelle persone che, alla vista dei monaci, li assale con ingiurie ed improperȋ, riprendetele con questo verso: “Chi dice menzogna va all’inferno, così pure chi nega di aver fatto ciò che egli compì. Tutti e due, trapassando, diventano uguali, gente d’azione spregevole, nell’altro mondo!”». Quindi quei monaci appresero a memoria quella strofa e, allorché incontravano la gente che li assaliva con ingiurie ed improperȋ….., le rispondevano con quella strofa. Allora la gente pensò: «Questi monaci, i figli del Sakya, sono consacrati da giuramento». Così il rumore non durò a lungo: durò esattamente sette giorni. Alla fine dei sette giorni esso svanì. Allora molti monaci si recarono dal Beato e….. dissero:«Straordinario è, o Signore, meraviglioso è, o Signore, come sono state veraci le parole dette dal Beato, e cioè: “Questo rumore, o monaci, non durerà molto. Durerà soltanto sette giorni. Alla fine dei sette giorni dileguerà!”». Allora il Beato, intuendo il significato di ciò, profferì in quel momento questo verso ispirato:

«La gente priva di controllo colpisce gli altri71 con parole, come elefanti in combattimento.

Udendo profferire crudeli parole, resti il monaco imperturbabile».

9. Così da me è stato udito. In una certa occasione il Beato si trovava presso Rājagaha, nel Bosco di Bambù, nella Radura ove si nutrono gli Scoiattoli. Ora, in quel medesimo tempo, il venerabile Upasena72, figlio di Vaṅganta, era andato in ritiro spirituale e raccoglimento, per cui gli era occorso di pensare: «Un acquisto è questo mio! È un buon guadagno per me che il mio maestro sia il Beato, l’Arhat, il Pienamente Risvegliato (sammā-saṃ-buddha)! Che io abbia abbandonato la casa per la vita errante nella ben proclamata disciplina della Buona Legge! È un acquisto per me, che i miei compagni nella vita brahmanica siano virtuosi e di amabile natura; che io sia uno che ha soddisfatto ai precetti di virtù (sīla), che io sia composto, che sia uno con la mente concentrata in un punto solo73, un Arhat che ha distrutto ogni attaccamento; che io sia uno di grandi poteri e di grande potenza! Felice è stata la mia vita e felice sarà la mia morte!».

Ora il Beato, afferrando con la sua mente il pensiero del venerabile Upasena, figlio di Vanganta, intuendo il senso di tutto ciò profferì in quel momento questo verso ispirato:

«Colui che la vita non arde, lui non cruccia la fine [allorché giunge] la morte.

Se questo Costante ha visto il sentiero, non s’addolora in mezzo al dolore.

Per il monaco che ha troncato la sete di vivere, il cui spirito è placato,

in cui è annientato l’errare di nascita in nascita, per costui non esiste più altro divenire!».

10. Così da me è stato udito. In una certa occasione il Beato si trovava presso Sāvatthi, al bosco Jeta, nel parco di Anāthapiṇḍika. In quella circostanza il venerabile Sāriputta era assiso non lungi dal Beato, con le gambe incrociate, col corpo eretto, contemplando il proprio stato di conquistata calma interiore (upasama). Ed il Beato, vedendo il venerabile Sāriputta così meditante, intuendo il significato di ciò, profferì in quel momento questo verso ispirato:

«Per il monaco la cui mente è calma, che ha spezzato la serie delle vite,

è annichilito il flusso delle nascite: egli è libero dal vincolo di Māra!».

CAPITOLO V

L’ANZIANO74 SOṆA

1. Così da me è stato udito. In una certa occasione il Beato si trovava presso Sāvatthi, al bosco Jeta, nel parco di Anāthapiṇḍika. Ora, in quella stessa occasione, il re Pasenadi dei Kosala era andato con la regina Mallikā al piano rialzato del suo palazzo. Allora il re Pasenadi dei Kosala disse a Mallikā, la regina: «Dimmi, o Mallikā, esiste qualcuno che ti sia più caro che il Sé75?». «Per me, mahārāja, non vi è alcuno più caro del Sé. Ma per te, o mahārāja, vi è alcuno che ti sia più caro del Sé?». «Anche per me, Mallikā, non vi è alcuno che mi sia più caro del Sé». Quindi il re Pasenadi dei Kosala scese dal palazzo e se ne andò presso il Beato. Giunto che fu al suo cospetto lo salutò e, avendolo salutato, sedette in un canto. Così seduto, il re Pasenadi dei Kosala disse al Beato: «Signore, sono andato con la regina Mallikā al piano rialzato del palazzo ed ho detto a Mallikā, la regina, quanto segue….. (e narrò della conversazione avuta con la moglie)».

Quindi il Beato, intuendo il significato di ciò, profferì in quel tempo questo verso ispirato:

«Si attraversino con la mente tutte le direzioni dello spazio, nulla si troverà di più caro [a sé] che il Sé;

poiché anche per gli altri ad ognuno il sé è caro, non danneggi altri, chi il sé ha caro!».

2. Così da me è stato udito. In una certa occasione il Beato si trovava presso Sāvatthi, al bosco Jeta, nel parco di Anāthapiṇḍika. Ora il venerabile Ānanda, alzandosi verso sera dal suo eremo, andò dal Beato: essendo giunto presso di lui lo salutò e si pose a sedere in un canto. Sedutosi, così il venerabile Ānanda interpellò il Beato: «È meraviglioso, o Signore, è straordinario, o Signore, come è vissuta poco la madre del Beato! Quando il Beato era nato da appena sette giorni, sua madre pose termine [alla sua vita], rinascendo presso gli dèi del Tusitā76». «È proprio così, Ānanda, breve è la vita delle madri dei Bodhisattva77. Quando i Bodhisattva sono nati da sette giorni, le loro madri pongono fine all’esistenza e rinascono presso gli dèi del Tusitā».

Allora il Beato, intuendo il significato di ciò, profferì in quell’occasione questo verso ispirato:

«Che tutte le creature verranno ad essere e che tutte, abbandonando il corpo, se ne dipartiranno,

il Bennato, vedendo tutto questo, procederà ardente nella brahmanica ascesi!».

3. Così da me è stato udito. In una certa occasione il Beato si trovava presso Rājagaha, nel Bosco dei Bambù, presso la Radura ove si nutrono gli Scoiattoli. Ora, in quel tempo vi era a Rājahaga un lebbroso di nome Suppabuddha, un pover’uomo, una creatura misera e disgraziata; ed avvenne che, in quell’occasione, il Beato sedesse in mezzo ad una grande moltitudine, insegnando la Buona Legge. E Suppabuddha, il lebbroso, avendo visto da lontano tutta quella turba riunita assieme, pensò a tale vista: «Certamente laggiù vi sarà da ricevere cibo, vuoi duro vuoi morbido. Che sia il caso che io vada vicino a quella folla? Potrei ottenere qualcosa da mangiare, sia duro sia morbido!». Fu così che Suppabuddha, il lebbroso, si avvicinò alla moltitudine e contemplò il Beato che sedeva in mezzo alla grande folla, insegnando la Buona Legge e, vedendolo, pensò: «No! Qui non si ottiene nulla da mangiare, né di duro né di morbido. Questi è Gotama, l’asceta, che insegna la Buona Legge all’assemblea. Che sia il caso che anche io ascolti la Buona Legge?». Così sedette anche lui in un canto, pensando: «Voglio anche io ascoltare la Buona Legge».

Ora il Beato, afferrando in ispirito i pensieri di tutta quella assemblea, concepì il pensiero: «Chi dei presenti è perfettibile sì da conoscere la Buona Legge?». E il Beato vide Suppabuddha, il lebbroso, seduto in mezzo alla folla e, a tale vista, pensò: «Questi è uno evoluto sì da comprendere la Buona Legge». Così, proprio tenendo presente Suppabuddha, il lebbroso, iniziò una conversazione riguardante, nell’ordine dovuto, i seguenti argomenti: il dono, la virtù morale, il mondo celeste, gli svantaggi, la bassezza e la corruzione della sfera dei desiderȋ ed il vantaggio che si consegue rendendosene libero. E, allorché il Beato riconobbe che lo spirito di Suppabuddha, il lebbroso, era pronto, docile, privo di inciampi, elevato ed in istato di grazia, allora Egli sviluppò quegli insegnamenti sul Dhamma che soltanto i Risvegliati hanno scoperto da soli, cioè: il Dolore, il Sorgere, l’Estinzione, la Vita78.

Proprio come una veste bianca, senza macchie, è pronta ad assorbire la tintura, così pure in Suppabuddha, il lebbroso, proprio allorché sedette in quel luogo, sorse in lui la pura, immacolata intuizione del Dhamma, la conoscenza del fatto che, in tutto ciò che è soggetto al nascere, è implicita la natura dell’estinguersi. E [così pure] Suppabuddha, il lebbroso, vide la Buona Legge, comprese la Buona Legge, si immerse nella Buona Legge, passò di là da ogni dubbio, fu libero da ogni [necessità di] chiedere, conquistò fiducia e, non avendo più bisogno di altro [che della Buona Legge], si alzò dal luogo ove sedeva, avanzò verso il Beato e, essendoglisi avvicinato, lo salutò e sedette in un canto. Come si fu così seduto Suppabuddha, il lebbroso, disse al Beato: «Benissimo, Signore! Benissimo, Signore! Proprio come si dovrebbe sollevare ciò che è caduto, scoprire ciò che è nascosto, indicare la via a chi è stordito, mostrare una luce nelle tenebre, dicendo: “Ora coloro che hanno occhi per vedere possono vedere le forme”, così pure il Beato ha spiegato in diverse maniere la Buona Legge. Così proprio io, o Signore, prendo rifugio nel Beato, nella Buona Legge e nell’Ordine79. Possa il Beato accettarmi come suo seguace80, come uno che da quest’ora in avanti, fino alla fine della sua vita, prende rifugio in lui». Dopo di ciò Suppabuddha, il lebbroso, istruito nella Buona Legge dall’esposizione del Beato, [da Lui] accolto, e reso felice da quanto aveva ascoltato, rallegrato e contentato, ringraziò, si sollevò da dove era seduto e salutò il Beato girandogli attorno verso destra, e se ne andò via.

[Più tardi] un giovane vitello, assalito Suppabuddha, gli tolse la vita. Allora un gran numero di monaci venne dal Beato, essendo venuto lo salutò, e disse…..: «Signore, quel lebbroso chiamato Suppabuddha, dopo essere stato istruito, accolto, sollevato e reso felice dall’esposizione della Buona Legge fatta dal Beato, è giunto al termine della sua vita. Quale sorte gli è toccata [dopo questa vita]? Quale è la sua vita successiva?».

«Monaci, Suppabuddha, il lebbroso, era un saggio (paṇdita). Egli è vissuto secondo la Buona Legge. Egli non mi ha infastidito domandandomi [tante cose] circa la Buona Legge. Suppabuddha, il lebbroso, o monaci, avendo spezzato tre vincoli, è ormai uno-che-è-entrato nella corrente (sotāpanno), uno che oramai non è più destinato a ricadere in basso: egli è ormai destinato a conquistare la Suprema Illuminazione (abhisambodhi)». A queste parole un certo monaco disse al Beato: «Dimmi, o Signore, quale è la ragione, quale è la causa per la quale Suppabuddha, il lebbroso, fu un povero, miserabile e disgraziato essere?». «Una volta, o monaco, il lebbroso Suppabuddha era [, in una sua vita trascorsa,] il figlio di un ricco, in questo stesso Rājagaha. Un giorno, attraversando un giardino, vide Tagara-sikkhi, un Pacceka-buddha81, che entrava in città per la questua. Vedendolo, egli pensò: “Chi è quel lebbroso che va in giro?”. E, sputando e volgendoglisi a sinistra82, se ne andò. In seguito alla maturazione di tale fatto egli soffrì tormento nel purgatorio per molti secoli, per molti millenni, per molte centinaia di millenni83. Ma, per l’ulteriore maturazione di quell’atto, egli venne a nascere in questo stesso Rājagaha come una povera, miserabile, inferma creatura. Ma, incontratosi con la disciplina della Buona Legge resa nota dal Così-Venuto (Tathāgata), egli accolse in sé la fede, accolse in sé la virtù, accolse in sé l’insegnamento udito, accolse in sé il distacco, accolse in sé la suprema saggezza (paññā). Così agendo….. quando il suo corpo fu disfatto, dopo la morte, egli ha conquistato un buon destino, rinascendo nel mondo celeste, in compagnia dei Trentatré Deva. Egli supera in isplendore, colà, gli altri Deva, in bellezza e gloria».

Indi il Beato, intuendo il significato di ciò, profferì in quel momento questo verso ispirato:

«Come chi ha occhi, con forza e conoscenza, evita di cadere nei fossi,

così, in questo mondo, scansi il saggio le cattive azioni!».

4. Così da me è stato udito. In una certa occasione il Beato si trovava presso Sāvatthi, al bosco Jeta, nel parco di Anāthapiṇḍika. Ora, in quel tempo, gran numero di ragazzi, fra Sāvatthi ed il bosco Jeta, [si divertiva] a tormentare i pesci. Il Beato, [in quella occasione,] apprestatosi per la sua uscita mattutina, indossata la veste e presa la ciotola, stava entrando in Sāvatthi per la questua. Allora il Beato vide tutti quei ragazzi che tormentavano i pesci, fra il bosco Jeta e Sāvatthi. A quella vista Egli andò da loro e disse: «Avete paura, ragazzi, del male? Vi è sgradito il dolore?». «Proprio così, abbiamo paura del male, il dolore ci è sgradito».

Allora il Beato, intuendo il significato di ciò, profferì in quel momento il verso ispirato:

«[Se temete il male,]84 se il dolore vi è sgradito, non compite una mala azione palesemente o nascostamente:

se farete il male, o già lo fate, non sfuggirete al male, ovunque andiate o tentiate di sfuggirlo!».

5. Così da me è stato udito. In una certa occasione il Beato si trovava presso Sāvatthi, nel parco orientale, presso la casa a piani della madre di Migāra. Ora, in quel tempo, il Beato se ne stava seduto, circondato dall’assemblea dei monaci, in un giorno che era uposatha85. Il venerabile Ānanda, entrata la notte, quando la prima vigilia stava trascorrendo, si alzò da dove sedeva e, buttandosi la veste sulla spalla destra, congiunse le palme [salutando] il Beato, e gli disse: «Signore, la notte è bene entrata, la prima veglia è trascorsa. L’assemblea dei monaci è stata già seduta a lungo. Signore, voglia il Beato pronunciare i voti86 per i monaci!».

A queste parole il Beato restò silenzioso. Una seconda volta il venerabile Ānanda, alla veglia mediana, (ripeté la richiesta)….. Indi, una terza volta, quando la notte era ormai alla fine e la terza veglia stava trascorrendo, mentre l’alba sbiancava la notte rallegrandone il volto, il venerabile Ānanda si alzò da dove era seduto e, buttandosi la veste sulla spalla, congiunse le palme di fronte al Beato, dicendogli: «Signore, la notte è trascorsa. L’ultima veglia sta finendo. È giunta l’alba e la notte mostra il volto dell’allegrezza. L’ordine dei monaci è restato seduto per lungo tempo. Signore, voglia il Beato pronunciare i voti per i monaci!». «Ānanda, l’assemblea non è totalmente pura!».

Allora al venerabile Mahā-Mogallāna occorse di pensare: «Riguardo quale persona il Beato ha detto: “Ānanda, l’assemblea non è totalmente pura!”?». Perciò il venerabile Mahā-Mogallāna, afferrando questo [detto] con la mente, rivolse la sua attenzione a tutta quell’assemblea di monaci. Ed il venerabile Mahā-Mogallāna si accorse di una persona che era immorale, di perversa natura, che era un impuro, di condotta sospetta, di azioni nascoste, che non era un vero monaco, pur pretendendo di esserlo, né viveva castamente, pur pretendendo di vivere così, marcio di dentro, pieno di brame, sporco mucchio di immondizia, ivi sedente in mezzo all’Ordine dei monaci. Dopo averlo scorto, si alzò dal suo seggio ed andò incontro a tale persona, e, essendo giunto, le disse: «Alzatevi, caro signore! Siete stato visto dal Beato! Non vi è società per voi, qui, fra i monaci!». Ma quella persona se ne ristette silenziosa. Allora una seconda volta ed una terza il venerabile Mahā-Mogallāna ripeté le stesse parole, ed [ancora] quella persona rimase zitta. Allora il venerabile Mahā-Mogallāna prese quella persona per il braccio, la cacciò fuori dal portone, attraverso il quale pose la sbarra, venne dal Beato e disse: «Signore, quella persona è stata cacciata da me. La compagnia è totalmente pura. Signore, si degni il Beato di pronunciare i voti per i monaci!». «È strano, Mogallāna, è meraviglioso, Mogallāna, come quell’imbecille abbia dovuto aspettare finché non venne afferrato per il braccio!». Allora il Beato ammonì i monaci, dicendo: «Da questo giorno in poi, o monaci, io non osserverò più l’uposatha, né pronuncerò i voti [per i monaci]. Pronunciateli voi, i voti [ai quali siete astretti]. È fuor di luogo, o monaci, è inopportuno che il Tathāgata debba osservare l’uposatha, debba pronunciare i voti, quando l’assemblea non è totalmente pura. Monaci, vi sono le seguenti otto cose nel grande Oceano, meravigliose e strane, contemplando le quali gli Asura87, di volta in volta, si deliziano nel vasto Oceano:

I) Monaci, il grande Oceano defluisce, scorre e tende verso il basso gradualmente. Non vi è un improvviso precipitare. Questa è, o monaci, la prima circostanza meravigliosa e strana, contemplando la quale, di tempo in tempo, gli Asura si rallegrano.

II) Monaci, il grande Oceano è, inoltre, di natura stabile, esso non sorpassa la spiaggia. Questa è, o monaci, la seconda circostanza meravigliosa e strana contemplando la quale, di tempo in tempo, gli Asura si rallegrano.

III) Monaci, il grande Oceano, inoltre, non coabita con un corpo morto; poiché, quando nel grande Oceano vi è un cadavere, ben presto lo sospinge verso la sponda e lo butta sulla spiaggia. Questa è….. la terza circostanza meravigliosa e strana…..

IV) Monaci, quali che siano i grandi fiumi — cioè la Gaṅgā, Aciravatī, Sarabhū e Mahī — tutti costoro, allorché raggiungono il grande Oceano, abbandonano gli antichi nomi, le famiglie, ma procedono avanti col solo nome di “grande Oceano”. Questa è, o monaci….. la quarta circostanza meravigliosa e strana…..

V) Monaci, quanti che siano i fiumi che scorrono verso il grande Oceano, e quanta sia la pioggia che vi cade dal cielo, non si osserva nel grande Oceano né ritirarsi né trabordare. Questa è, o monaci….. la quinta circostanza meravigliosa e strana…..

VI) Monaci, il grande Oceano è di un solo sapore, il sapore salato. Questa è, monaci….. la sesta circostanza meravigliosa e strana…..

VII) Monaci, il grande Oceano, inoltre, contiene molte gemme, differenti gemme, fra le quali se ne trovano di queste speci: perle, cristalli, berillo, madreperla, quarzo, corallo, argento, pepite d’oro, rubini, agate….. Questa è, o monaci….. la settima circostanza meravigliosa e strana…..

VIII) Monaci, il grande Oceano, inoltre, è sede di grandi creature, fra le quali si annoverano balene (?), pescicani (?), orche (?)88, asura, nāga89, gandharva90. Vi sono, nel grande Oceano, animali lunghi uno yojana91, due, tre quattro, cinque yojana. Questa è, o monaci….. l’ottava circostanza meravigliosa e strana…..

Così pure, o monaci, in questa disciplina della Buona Legge vi sono anche otto circostanze meravigliose e strane, contemplando le quali, di volta in volta, i monaci si deliziano in questa disciplina della Buona Legge.

I) Proprio come, o monaci, il grande Oceano defluisce, scorre e tende verso il basso gradualmente, e non vi è un improvviso precipitare, così pure, o monaci, in questa disciplina della Buona Legge l’allenamento è graduale, l’azione è graduale, il procedimento è graduale. Questa è, o monaci, la prima circostanza meravigliosa e strana, vedendo la quale i monaci, di volta in volta, si rallegrano92.

II) Proprio come, o monaci, il grande Oceano è di natura stabile e non sorpassa mai la spiaggia, così pure, o monaci, i miei discepoli non trasgrediscono mai, dovesse loro costare la vita, l’allenamento a cui io li astringo. Questa è la seconda circostanza meravigliosa e strana…..

III) Proprio come, o monaci, il grande Oceano non coabita con un corpo morto, poiché, quando nel grande Oceano vi è un cadavere, ben presto esso lo sospinge verso la sponda e lo butta sulla spiaggia, così pure, o monaci, qualunque persona che sia immorale, di perversa natura, impura, di condotta sospetta, di azioni nascoste, che non sia un vero monaco, pur pretendendo di esserlo, che non viva castamente, pur pretendendo di vivere così, marcia di dentro, piena di brame, sporco mucchio di immondizia — con una tale persona l’Ordine non convive, ma, allorché si raccoglie, ben presto la butta fuori. Nonostante che essa sia assisa in mezzo all’Ordine, essa è ben lontana dall’Ordine. Questa è la terza circostanza meravigliosa e strana….

IV) Proprio come, o monaci, quali che siano i fiumi — cioè la Gaṅgā, Aciravatī, Sarabhū e Mahī — tutti costoro, allorché raggiungono il grande Oceano, abbandonano gli antichi nomi e le famiglie, e procedono avanti col solo nome di “grande Oceano”, così pure, o monaci, [gli appartenenti al]le quattro caste: khattiya (kṣatriya), brāhmaṇa, vessa (vaiśya) e sudda (śūdra)93, procedendo dalla vita in casa alla vita errante nella disciplina della Buona Legge insegnata dal Tathāgata, abbandonano i loro nomi e le loro famiglie e vanno solo col nome di “monaci figli del Sakya”. Questa è la quarta circostanza meravigliosa e strana…..

V) Proprio come, o monaci, quanti siano i fiumi che scorrono verso il grande Oceano, quanta sia la pioggia che vi cade dal cielo, non si osserva nel grande Oceano né ritirarsi né trabordare, così pure, o monaci, nonostante che molti siano i monaci che alla fine passano nella condizione del nibbāna che non lascia residui, non vi è né ritirarsi né trabordare nella condizione di nibbāna ivi sperimentata. Questa è la quinta circostanza meravigliosa e strana…..

VI) Proprio come, o monaci, il grande Oceano è di un sapore, di sapore salato, così pure, o monaci, questa Buona Legge è di un solo sapore, del sapore della Liberazione. Questa è la sesta circostanza meravigliosa e strana…..

VII) Proprio come, o monaci, il grande Oceano contiene molte gemme, differenti gemme, fra le quali se ne trovano di queste speci: perle, cristalli, berillo, madreperla, quarzo, corallo, argento, pepite d’oro, rubini, agate, così pure, in questa Buona Legge, vi sono molte gemme, diverse gemme: in essa vi sono le quattro sorgenti di Rammemoramento (satipaṭṭhāna), i quattro Retti Sforzi (sammappadhāna), la quadruplice Base per i Poteri [psichici] (iddhipādā), le cinque Facoltà (indriyāni), le cinque Forze (balāni), le sette membra dell’Illuminazione (bojjhaṅgāni), il Nobile Ottuplice Sentiero (ariyo aṭṭhaṅgiko maggo)94. Questa è la settima circostanza meravigliosa e strana….

VIII) Proprio come, o monaci, il grande Oceano è la sede di grandi creature, fra le quali si annoverano balene, pescicani ed orche, asura, nāga e gandharva….. così pure, o monaci, questa disciplina della Buona Legge è la sede di grandi creature. In lei sono queste creature: Colui che è Entrato nella Corrente (sotāpanno), che procede realizzando i frutti nascenti dal vincere la Corrente; Quello che ritorna una sola volta (sakadāgāmin), il quale procede realizzando i frutti del fatto che deve ritornare [ancora] una volta [sola sulla terra]; il Non-ritornante, il quale procede realizzando i frutti del fatto che non ritorna [più sulla terra]; il Degno (Arhat), che procede in virtù della sua condizione di Arhat94 a. Questa è l’ottava circostanza meravigliosa e strana, o monaci, di questa disciplina della Buona Legge, contemplando la quale, di volta in volta, i monaci si rallegrano di questa disciplina della Buona Legge.

Tutte queste, o monaci, sono le otto meravigliose e strane circostanze in questa disciplina della Buona Legge, contemplando le quali, ancora ed ancora, i monaci si deliziano [di praticare] questa disciplina della Buona Legge».

A questo púnto il Beato….. intuendo il significato di ciò, profferì in quel momento questo verso ispirato:

«Piove attraverso il coperto, non piove laddove è aperto95:

quindi aprite il coperto: non vi pioverà più attraverso!».

6. Così da me è stato udito. In una certa occasione il Beato si trovava presso Sāvatthi, al bosco Jeta, nel parco di Anāthapiṇḍika. Ora, in quel medesimo tempo, il venerabile Mahā-Kaccāna stava fra la gente di Avanti presso Kururaghara, nel monte [detto] «Precipite» (Pavatta), mentre il devoto laico (upāsaka) Soṇa, «dalle orecchie appuntite (koṭi-kaṇṇa)», era al suo servizio. Mentre il devoto Sona koṭi-kaṇṇa si trovava in ritiro e meditazione, gli capitò di pensare: «Secondo quanto spiega il signore Mahā-Kaccāna non è facile per chi vive in famiglia seguire la disciplina brahmanica (brahmacariya = castità, meditazione e studio) in un modo totalmente puro e totalmente levigato. Non sarebbe il caso che mi facessi radere i peli della barba, rivestissi l’abito color zafferano e mutassi la vita casalinga per la vita errante?». Di conseguenza il devoto laico Soṇa, detto «dalle orecchie appuntite», andò dal venerabile Mahā-Kaccāna. Giunto da lui lo salutò e sedette in un canto. Sedutosi, gli disse: «Signore, quando mi trovavo in ritiro e meditazione, mi capitò di pensare….. (gli narra la sua riflessione) e, quindi, voglia il venerabile Mahā-Kaccāna conferirmi gli ordini di monaco!».

A queste parole il venerabile Mahā-Kaccāna rispose: «Non è cosa facile praticare la brahmanica disciplina per tutto il resto della vita, con la sua unica refezione quotidiana ed il solitario giaciglio. Orsù, o Sona, continua a praticare, assolvendo egualmente i tuoi doveri domestici, così ed oltre, gli insegnamenti del Buddha, mangiando un pasto una volta sola [al giorno] e giacendo solo». Così si placò in Soṇa, detto «dalle orecchie appuntite», il desiderio di adottare la vita errante.

Ma, in una seconda occasione, mentre Soṇa si trovava in ritiro e meditazione,…. gli venne la medesima idea…. ed anche una terza volta fece la medesima richiesta al venerabile Mahā-Kaccāna….. Quindi, allora, il venerabile Mahā-Kaccāna conferì gli ordini [provvisorî] al devoto laico Soṇa, detto «dalle orecchie appuntite». In quel tempo, nel distretto di Avanti, vi era scarsezza di monaci, di modo che il venerabile Mahā-Kaccāna, alla fine di tre stagioni delle piogge, riuscì a radunare, con difficoltà e fatica, i dieci monaci [necessarî] per il capitolo e diede la ordinazione completa a Soṇa96. Indi, dopo aver trascorso una stagione delle piogge in solitudine e raccoglimento, al venerabile Sona venne di pensare: «Il Beato non è mai stato visto faccia a faccia da me, nonostante che io abbia sentito che il Beato è una persona così e così. Se il mio maestro (upajjhāya) me lo permettesse, andrei a vedere il Beato, che è un Arhat rettamente Risvegliato».

Pertanto il venerabile Soṇa, alzandosi, al tramonto, dalla sua solitaria meditazione, andò dal venerabile Mahā-Kaccāna. Giunto che fu da lui lo salutò e si sedette in un canto. Una volta seduto, gli riferì circa il suo desiderio di vedere il Beato ed aggiunse: «Se Vostra Beatitudine lo consente vorrei, o signore, andare a vedere il Beato, che è un Arhat ed uno rettamente Risvegliato». «Molto bene, molto bene! Vai, Sona! Tu vedrai quel Beato, che è sereno e rasserenante, calmo nelle sue facoltà e calmo nella sua mente: che ha raggiunto la massima pace e controllo su se stesso: quell’elefante (nāga) domo, custodito e controllato nei suoi sensi. Quando Lo vedrai, venera in nome mio, col tuo capo, i piedi97 del Beato, interrogalo circa la Sua salute e benessere, circa la Sua leggerezza [d’umore], il Suo vigore e le Sue buone condizioni di vita. Ed aggiungi: Signore, il mio maestro, il venerabile Mahā-Kaccāna, venera col suo capo i piedi del Beato e chiede notizie circa la Sua salute e benessere…..”». «Molto bene, Signore», rispose il venerabile Sona, rallegrandosi alle parole del venerabile Mahā-Kaccāna, e, ringraziandolo, si alzò da dove era seduto, lo salutò girandogli attorno verso destra, pose in ordine il suo giaciglio ed il suo alloggio, prese la ciotola e la veste, indi iniziò il suo cammino verso Sāvatthi. Dopo aver compiuto il viaggio nell’ordine dovuto, raggiunse il bosco Jeta, nel parco di Anāthapiṇḍika, a Sāvatthī. Indi venne dove si trovava il Beato, lo salutò….. e gli riferì il messaggio dei venerabile Mahā-Kaccāna….. Il Beato allora gli chiese: «Dimmi, o monaco, sopporti [la vita ascetica]? Hai da mangiare? Ti ha un po’ affaticato il viaggio? Sei stanco della questua per il cibo?». «Sì, Signore, sopporto [la vita ascetica]. Ho da mangiare. Sono un po’ affaticato del viaggio. Non sono stanco di questuare il cibo».

Allora il Beato chiamò il venerabile Ānanda, dicendo: «Ānanda, fai preparare letto ed alloggio per questo monaco giunto or ora!». Ed il venerabile Ānanda pensò: «Per quanto riguarda l’ordine del Beato, che io debba far preparare letto ed alloggio per questo monaco arrivato or ora, il Beato desidera certamente avere lo stesso alloggio col venerabile Soṇa».

Quindi egli preparò letto ed alloggio per il venerabile Sona nello stesso luogo ove dimorava il Beato. Ora il Beato, dopo aver trascorso gran parte della notte assiso all’aria aperta, si lavò i piedi e rientrò nel suo alloggio. Così pure fece il venerabile Sona. Quindi, alzandosi ancora di notte, verso l’alba, il Beato disse al venerabile Soṇa: «Ti piaccia, o monaco, di recitarmi la dottrina!». «Molto bene, Signore», disse il venerabile Soṇa, e, obbedendo al Beato, recitò a memoria tutte le sedici sezioni delle Ottave (aṭṭhakavaggikāni), da capo a fondo. Quando il venerabile Sona ebbe finito di recitare il Beato lo ringraziò, dicendo: «Bene, bene, o monaco! Ben apprese a mente, ben considerate e riflettute, o monaco, sono queste sedici sezioni delle Ottave. Tu sei benedetto da una buona favella distintamente e chiaramente profferita, sì da rendere chiaro ciò che intendi dire. Quante stagioni di pioggia hai tu trascorso, monaco, [a studiare]?». «Una soltanto, Signore». «Come mai hai rimandato tanto [il pronunciare i voti], o monaco?» «Da lungo tempo, Signore, avevo scorto il pericolo insito nelle passioni, ma la vita domestica, con tutti i suoi vincoli e le sue necessità, mi aveva trattenuto».

Allora il Beato, intuendo il significato di ciò, profferì in quel momento il verso ispirato:

«Vedendo la sofferenza nel mondo, avendo riconosciuto la Buona Legge come priva di substrato,

l’Ario non gode del male, nel male non si rallegra il Puro».

7. Così da me è stato udito. In una certa occasione il Beato si trovava presso Sāvatthi, al bosco Jeta, nel parco di Anāthapiṇḍika. Ora avvenne che, in quella medesima circostanza, il venerabile Revata il Dubbioso (Kaṅkhā-Revata) stesse seduto non lungi dal Beato, con le gambe incrociate, il corpo eretto, contemplando la propria purificazione nel passare di là da dubbio. Ed il Beato, vedendo lui che così operava e, allo stesso tempo, intuendo il significato di ciò, profferì questo verso ispirato:

«Qualunque siano i dubbi su questo mondo o sull’altro, o siano dubbi propri o altrui,

i meditanti li abbandonano tutti, ardendo d’ascesi e conducendo brahmanica esistenza!».

8. Così da me è stato udito. In una certa occasione il Beato si trovava presso Rājagaha, nel Bosco di Bambù, presso la Radura ove si nutrono gli Scoiattoli. Ora avvenne che, in quella medesima circostanza, il venerabile Ānanda, [pur] essendo quello il giorno uposatha98 (quindi festivo), apprestatosi ad uscire il mattino, presa la ciotola ed indossata la veste, entrò in Rājagaha per la questua. E Devadatta99, vedendo il venerabile Ānanda che così faceva, gli venne incontro e gli disse: «Da questo giorno in avanti, Ānanda, mio caro, indipendentemente dal Beato e indipendentemente dall’Ordine dei Monaci, osserverò [la prescrizione di ogni attività nel]l’uposatha e la Disciplina dell’Ordine». Il venerabile Ānanda, finito il giro della questua e ritornatone, dopo aver consumato la sua refezione, andò dal Beato e….. gli disse: «Ecco, Signore, apprestatomi questa mattina ad uscire, presa la ciotola e indossata la veste, entrai in Rājagaha. Devadatta, che mi aveva visto questuare il cibo in Rājagaha, è venuto da me dicendomi: “Da questo giorno in avanti, Ānanda, mio caro, indipendentemente dal Beato e indipendentemente dall’Ordine dei monaci, osserverò l’uposatha e la disciplina dell’Ordine”. Oggi, o Signore, Devadatta cagionerà lo scisma nell’Ordine ed osserverà [il proprio] uposatha e la disciplina dell’Ordine».

Allora il Beato, intuendo il significato di ciò, profferì in quel momento il seguente verso ispirato:

«Facile per il buono è la buona azione, difficile per il cattivo è la buona azione.

Facile per il cattivo è la mala azione, difficile per gli Arii è la mala azione»100.

9. Così da me è stato udito. In una certa occasione il Beato compiva il suo giro presso le genti di Kosala, accompagnato da una grande turba di monaci. Ora avvenne che, in tale circostanza, molti ragazzi, non lungi dal Beato, si facessero beffe [di loro]. Ed il Beato, vedendoli agire così, ed intuendo il significato di ciò, profferì in quel momento questo verso ispirato:

«Gli scimuniti, sapienti a chiacchiere, spaziano nel campo delle parole,

si sgolano quanto vogliono: non conoscono, però, chi li conduce!»101.

10. Così da me è stato udito. In una certa occasione il Beato si trovava presso Sāvatthi, al bosco Jeta, nel parco di Anāthapiṇḍika. Ora, in quella circostanza, accadde che il venerabile Cūlapanthaka stesse seduto a gambe incrociate non lungi dal Beato, mantenendo il corpo eretto e con la consapevolezza ben stabilita di fronte a sé102. E il Beato, vedendo lui che così operava e, allo stesso tempo, intuendo il significato di ciò, profferì allora questo verso ispirato:

«Col corpo ben stabilito, con la mente ben stabilita, in piedi, seduto o giacente,

quando un monaco risieda nella consapevolezza, ha già conquistato la prima e l’ultima eccellenza.

Conquistata la prima e l’ultima eccellenza, proceda invisibilmente per il Re della Morte».

 

 

CAPITOLO VI

JACCANDHA103

1. Così da me è stato udito. In una certa occasione il Beato si trovava presso Vesālī, nel Grande Bosco, al Palazzo dal Tetto Appuntito. Ora avvenne che il Beato, apprestatosi ad uscire nel mattino, presa la ciotola e indossata la veste, entrò in Vesālī per la questua del cibo. Ritornato dal suo giro in Vesālī e consumata la refezione, chiamò il venerabile Ānanda, dicendo: «Ānanda, prendimi una stuoia; andrò al santuario (cetiya) Cāpāla per il riposo del pomeriggio». «Benissimo, Signore», rispose il venerabile Ānanda, e, presa una stuoia, seguì passo a passo il Beato.

Quando ebbe raggiunto il santuario Cāpāla, il Beato si sedette sulla stuoia preparatagli. (E il venerabile Ānanda, salutato il Beato, gli sedette accanto). Una volta sedutosi [anche] il venerabile Ānanda, il Beato gli disse questo: «Deliziosa, o Ānanda, è Vesālī! Piacevoli sono i santuari di Udena, ed il santuario Gotamaka! Gradevole è il santuario dei Sette Manghi (Sattamba), il santuario dei Molti Figli (Bahuputta), piacevole quello di Sārandada! Gradevole è il santuario Cāpāla! Chiunque, o Ānanda, si sia allenato [nella meditazione], si sia [interiormente] dilatato, si sia fatto un veicolo [della meditazione], si sia fatto una base, si sia applicato strenuamente, abbia accresciuto e pienamente intrapreso i quattro fondamenti dei poteri miracolosi104, una tale persona, se lo desiderasse, potrebbe rimanere [sulla terra] tutto un eone105 o quanto ne rimane! Ora, Ānanda, il Tathāgata si è allenato….. e così, se scegliesse [di rimanere], potrebbe restare [sulla terra] un eone, o quanto ne rimane». Però, nonostante che un’allusione così fosse stata avanzata dal Beato, nonostante che il suo significato fosse così chiaro e ovvio, Ānanda non poté penetrarne il significato. Così egli non pregò il Beato, dicendo: «Signore, possa il Beato restare per tutto un eone. Possa il Beato restare per il resto di un eone, per il vantaggio di molta gente, per la felicità di molta gente, per compassione verso il mondo, per il benessere, il profitto e la felicità degli dèi e dell’umanità», tanto la sua mente era sviata da Māra.

Indi una seconda volta il Beato disse al venerabile Ānanda: «Deliziosa, o Ānanda, è Vesālī….. (eccetera); chiunque, o Ānanda, si sia allenato….. una siffatta persona, se lo desiderasse, potrebbe rimanere [sulla terra] un eone, o quanto ne rimane!….. Ora il Tathāgata si è allenato….. e così, se scegliesse, potrebbe restare [sulla terra] un eone o quanto ne rimane!». Ed una seconda volta il venerabile Ānanda non poté penetrare il significato dell’allusione….. Ancora una terza volta il Beato ripeté le medesime parole….. ed una terza volta Ānanda non riuscì a penetrare il significato dell’allusione….. tanto era stato sviato da Māra.

Allora il Beato disse al venerabile Ānanda: «Vai pure, Ānanda, e fai quello che adesso ti sembri opportuno». «Così farò, Signore», rispose il venerabile Ānanda al Beato; si alzò da dove stava seduto e salutò il Beato girandogli attorno verso destra, e se ne andò via, per sedersi ai piedi di un albero non molto distante.

Poco dopo che Ānanda se ne fu andato, Māra, il Malefico, venne dal Beato e, venuto che fu, Gli disse: «Si estingue, ora, il Beato! Si estingue ora Colui che è Bene Andato (sugata)! È già tempo, per il trapasso del Beato! Così era stato detto, Signore, dal Beato: “Non mi estinguerò, o Malefico, fintanto che i miei monaci non siano discepoli bene esercitati, disciplinati e pieni di fede, che abbiano conquistato la sicurezza (yogakkhema), che abbiano udito molto, che conoscano la Buona Legge a memoria, che procedano secondo la Buona Legge, che procedano secondo il dovere, che vivano secondo la Buona Legge, accogliendo ciò che abbiano appreso dal loro proprio maestro, finché non saranno in condizione di proclamare, insegnare, dimostrare ulteriormente, stabilire, rivelare, analizzare e rendere facile [la Buona Legge]: fino a che non saranno capaci di confutare ogni errata dottrina che sorga e che possa essere ben confutata con giusto ragionamento, finché non insegneranno la Buona Legge, che porta con sé la Liberazione”. Ora, Signore, i monaci del Beato sono [ormai tali] discepoli bene esercitati, disciplinati, pieni di fede….. capaci di proclamare ed insegnare la Buona Legge, che porta con sé la Liberazione. Quindi ora, o Signore, si estingua il Beato! Si estingua Colui che è Bene Andato! Questo è il tempo, Signore, per l’estinzione del Beato! Perché fu detto, con la parola stessa del Beato: “Non mi estinguerò, o Malefico, fintanto che i miei monaci, devoti laici, sia maschi che femmine….. (eccetera)…..”. Inoltre, questo fu detto dal Beato: “Io non mi estinguerò totalmente, o Maligno106, fintanto che questa mia brahmanica disciplina non sia potente e prospera, diffusa ed ampiamente nota, resa popolare e proclamata lontano da dèi e da uomini”. Ed ora, Signore, questa brahmanica disciplina del Beato è potente e prospera, diffusa ed ampiamente nota, resa popolare e proclamata lontano da dèi e da uomini. Pertanto, voglia il Beato estinguersi totalmente! Voglia Colui che è Bene Andato estinguersi totalmente! È tempo, ormai, per la totale estinzione del Beato!».

A queste parole così replicò il Beato a Māra, il Maligno: «Non ti contristare troppo, tu, o Maligno! Fra non molto tempo avverrà la totale estinzione del Tathāgata. Alla fine di tre mesi, a partire da oggi, il Tathāgata si estinguerà totalmente».

Di conseguenza il Beato, nel santuario di Cāpāla, pieno di consapevolezza e di dominio su se stesso, rigettò l’insieme delle strutture vitali107. E, quando il Beato ebbe rigettato le strutture vitali, avvenne un grande terremoto, e si sentì dal cielo un formidabile tuono, tale da far rizzare i capelli. Ed il Beato, intuendo il significato di ciò, profferì in quel momento questo verso ispirato:

«Quanto era venuto ad essere, di misurabile e di non misurabile, rigettò l’asceta;

raccolto in se stesso, composto, egli spezzò, come una cotta a maglia, ciò che si era connaturato in lui»108.

2. Così da me è stato udito. In una certa occasione il Beato si trovava presso Sāvatthi, nel parco orientale, nel palazzo a molti piani della madre di Migāra. In quel tempo, verso sera, il Beato, essendosi alzato dal suo raccoglimento, sedeva fuori di casa, sotto il portico. Allora giunse il re Pasenadi, il kosalese, per visitare il Beato, che lo salutò e gli si sedette accanto. In quella stessa occasione passarono non lungi dal Beato sette asceti dai lunghi capelli, sette Nigaṇṭha (Nirgrantha), sette nudi asceti, sette di quelli che portano addosso solo uno straccio e sette Erranti (paribbājaka), con le unghie lunghe, le ascelle pelose, portando il fardello in cima ad un palo, sulla spalla109.

Ora quando il kosalese, il re Pasenadi, vide tutti quei gruppi di sette, si alzò da dove era seduto e, gettando il lembo della veste sulla spalla, piegando il ginocchio destro a terra, alzò le palme congiunte verso quei gruppi di sette e pronunciò tre volte il suo nome, dicendo così: «Signori, io sono il re Pasenadi, il kosalese!». Quindi, non molto tempo dopo che erano passati quei sette asceti dai lunghi capelli, i sette Nigaṇṭha, i sette asceti nudi, i sette asceti vestiti di un cencio solo ed i sette erranti….. il re Pasenadi, il kosalese, tornò dal Beato e, avendolo nuovamente salutato, gli sedette accanto….. e gli disse: «Signore, vi è forse qualcuno, fra coloro, che possa essere annoverato fra quelli che nel mondo sono Arhat o hanno raggiunto la via degli Arhat?». «Questa cosa, mahārāja, è ben difficile che venga conosciuta da uno come te, che vive la vita delle passioni, che vive una vita assillata da moglie e figlio, che gode nell’uso del legno di sandalo di Benares, coperto di ghirlande ed unguenti, maneggiando oro e argento — è difficile per te il dire: “Costoro sono Arhat”, o “quegli altri hanno raggiunto il sentiero degli Arhat”. È trattando da vicino un uomo, o mahārāja, che se ne conosce la virtù, e questo anche dopo molto tempo! Non certo da parte di qualcuno che ci pensi di sfuggita, o non ci pensi affatto; da parte di un uomo saggio, non da parte di uno stupido. È vivendoci assieme, mahārāja, che si conosce l’integrità morale di un uomo….. è in tempo di sventure, mahārāja, che la sua forza può essere conosciuta,….. è conversando con lui, mahārāja, che si conosce la sua saggezza, e anche questo dopo lungo tempo, ma non da chi vi dedichi un pensiero fuggitivo, o non ci pensi affatto: da un saggio, non da uno stupido!» «È meraviglioso, Signore! È meraviglioso come questo è stato detto bene dal Beato: “Questo, mahārāja, è difficile che venga conosciuto da te….. [può venir conosciuto] da un saggio, non da uno stupido”110. Tutte queste persone sono miei informatori. Essi percorrono ed investigano una provincia, indi vengono da me. Ciò che essi hanno prima investigato, giudico io dopo (?). Però ora, o signore, quando si saranno mondati dalla polvere e dal sudiciume, quando avranno fatto un bagno, si saranno unti ed avranno raso la barba, rivestiti di bianchi indumenti, forniti e dotati [come sono] dei cinque sensi, si daranno al piacere».

Allora il Beato, intuendo il significato di ciò, profferì in quel momento il verso ispirato:

«Ci si rafforzi in tutti i sensi, non si sia uomo appartenente ad un altro.

Non si viva dipendendo da un altro, non si faccia mercato della Buona Legge!»111.

3. Così da me è stato udito. In una certa occasione il Beato si trovava presso Sāvatthi, al bosco Jeta, nel parco di Anāthapiṇḍika. Ora, in quella occasione, il Beato se ne stava assiso contemplando tutte le proprie condizioni non giovevoli, che egli aveva abbandonato, e tutte le varie condizioni giovevoli, che egli aveva portato a compimento, coltivandole pienamente.
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Allora il Beato, intuendo il significato di ciò, profferì in quel momento il verso ispirato:

«Vi era all’inizio, poi non vi fu; non vi era all’inizio, poi vi fu.

Non vi era, non vi sarà e nemmeno ora appare!».

4. Così da me è stato udito. In una certa occasione il Beato si trovava presso Sāvatthi, al bosco Jeta, nel parco di Anāthapiṇḍika. Ora, in quella circostanza, una grande folla di monaci e di brāhmaṇa, che erano degli Erranti, seguaci di varie dottrine, entrò in Sāvatthi per la questua di cibo. Essi sostenevano differenti vedute; erano tolleranti in alcune cose [e in altre no], favorivano differenti idee ed erano inclini a credere a questa o a quella teoria. Alcuni, fra i monaci ed i brāhmaṇa, parlavano a favore di una particolare teoria o affermavano un altro punto di vista, [dicevano, ad esempio,] che il mondo è eterno, che questa è la verità, e che ogni altra teoria è vana. Altri monaci ed altri brāhmaṇa….. sostenevano invece che il mondo non è eterno, che questa è la verità, e che ogni altra teoria è vana. Altri….. che il mondo è limitato….. altri che è illimitato….. altri affermavano che il principio vivente (jīva) è il corpo, altri che il principio vivente è una cosa, e che il corpo è un’altra cosa….. Alcuni sostenevano che il Tathāgata è di là dalla morte….. altri che questo non è di là dalla morte….. altri che non è né non è di là dalla morte: che questa è la verità ed ogni altra teoria è vana.

Così tutti costoro, già per natura litigiosi, rissosi e disputanti, si ferivano l’un l’altro con le armi della lingua, affermando: «il Dhamma è così e così, non è così e così; esso è, esso non è…..». Ora avvenne che un gran numero di monaci, apprestatosi ad uscire di mattina, presa la ciotola ed indossata la veste, entrò a Sāvatthi per la questua del cibo e, dopo aver compiuto il suo giro e mangiato il cibo mendicato, andò dal Beato….. e Gli disse: «Signore, si trova attualmente a Sāvatthi una turba di monaci e di brāhmaṇa, che sono degli Erranti, ognuno dei quali sostiene teorie differenti, così congegnate….. (si enunciano le teorie di quegli asceti)…..». Allora disse il Beato: «Monaci, gli Erranti che sostengono altre teorie sono ciechi, non veggenti. Essi non conoscono ciò che è profittevole, essi non conoscono ciò che non è profittevole. Essi non conoscono affatto il Dhamma, essi non conoscono nemmeno ciò che non è il Dhamma. Nella loro ignoranza di queste cose [permangono nella] loro natura litigiosa, rissosa e disputante, sostenendo [tutte queste teorie e punti di vista]. …..Anticamente, o monaci, vi fu in questa stessa Sāvatthī un certo re. Dunque, o monaci, il re chiamò un uomo dicendogli: “Vieni, brav’uomo, va’ e raduna assieme in un solo luogo tutti i nati ciechi che vi sono in Sāvatthī!”. “Così farò, Sire”, rispose l’uomo, che, obbedendo al re, radunò assieme tutti i nati ciechi di Sāvatthī. Fatto ciò, andò dal re e gli disse: “Sire, tutti i nati ciechi presenti in Sāvatthī sono stati riuniti”. “Allora, brav’uomo, mostra ai ciechi un elefante”. “Così farò, Sire”, disse l’uomo. Fece come gli era stato detto, indi disse ai ciechi: “O ciechi, questo è un elefante!”, e ad uno di loro presentò la testa dell’elefante, ad un altro l’orecchia, ad un altro la zanna, ad un altro la proboscide, ad un altro la zampa, ad un altro la schiena, ad un altro la coda e ad un altro il ciuffo terminale della ceda, dicendo ad ognuno che quello era l’elefante. Ora, o monaci, quell’uomo, dopo aver presentato l’elefante ai ciechi in tale maniera, venne dal re e gli disse: “Sire, l’elefante è stato presentato ai ciechi. Fa’ ora quello che ti pare”. Allora, o monaci, quel re andò dai ciechi e disse ad ognuno di loro separatamente: “Bene, cieco, hai ‘visto’ l’elefante?”. “Sì, Maestà”. “Allora dimmi, o cieco, che specie di cosa è l’elefante?”. Allora quello a cui era stata presentata la testa disse: “Sire, l’elefante è simile ad un orcio”. Quelli che avevano percepito solamente l’orecchio risposero: “Sire, l’elefante è simile ad un crivello”. Quelli che avevano toccato la zanna dissero….. che l’elefante è un vomere. Quelli che avevano toccato solo la proboscide dissero….. che l’elefante è un aratro; quelli che avevano toccato solo il tronco dissero che l’elefante è un granaio; quelli che avevano toccato la zampa dissero che è una colonna; quelli che avevano toccato la schiena, che è un mortaio; quelli che avevano toccato la coda, che è un pestello; quelli che avevano toccato il ciuffo terminale della coda, che è una scopa. Indi [i ciechi] cominciarono a disputare, gridando: “Sì, è questo!”, “No, non lo è!”, “L’elefante non è quello!”, “Ma sì, è proprio questo!”, e così continuarono, finché giunsero a picchiarsi per tale ragione. Allora, o monaci, il re si divertì alla scena. Proprio così sono quegli Erranti asceti che sostengono altre teorie, ciechi, non vedenti, ignoranti di ciò che è vantaggioso, ignoranti di ciò che è svantaggioso. Essi non conoscono affatto il Dhamma. Essi non conoscono che cosa non è il Dhamma. Nella loro ignoranza di queste cose essi sono di natura litigiosi, rissosi e disputanti, ognuno sostenendo che le cose stanno così e così»112.

Allora il Beato, intuendo il significato di ciò, profferì in quel momento il verso ispirato:

«Come sono attaccati a queste [teorie] quei diversi monaci e brāhmaṇa!

Così, immersi [nel loro particolare], litigano gli uomini che vedono un solo lato [della realtà]!».

5. Così da me è stato udito. In una certa occasione il Beato se ne stava presso Sāvatthi, al bosco Jeta, nel parco di Anāthapiṇḍika. Ora, in quella circostanza, una grande folla di monaci e di brāhmaṇa, che erano degli Erranti, seguaci di varie dottrine, entrò in Sāvatthi per la questua del cibo….. (eccetera, come nel sutta precedente)….. Essi sostenevano differenti vedute….. ad esempio, che il mondo è eterno e che questa è la verità e che ogni diversa teoria è vana. Altri, invece, affermavano che il mondo non è eterno e che ogni diversa teoria è vana….. (eccetera, come nel precedente sutta). Allora un gran numero di monaci, recatosi dal Beato….. riferì questi discordanti punti di vista al Beato, il quale rispose: «Monaci, quegli asceti Erranti, che sostengono altri punti di vista, sono ciechi, non vedenti: essi non conoscono ciò che è vantaggioso, né conoscono ciò che non arreca vantaggio: essi non conoscono il Dhamma né conoscono ciò che non è il Dhamma. Nella loro ignoranza di queste cose essi sono di natura litigiosi, rissosi e disputanti, perché affermano in contrasto queste e queste teorie (eccetera)…..».

Allora il Beato, intuendo il significato di ciò, profferì questo verso ispirato:

«Oh, come sono attaccati a queste [teorie] quei diversi monaci e brāhmaṇa!

In mezzo [al guado] sprofondano, senza avere il piede fermo sulla sponda!».

6. (Come il precedente sutta, eccetto il verso ispirato finale)….. Allora il Beato, intuendo il significato di ciò, profferì questo verso ispirato: «Gli uomini, dediti all’idea di essere agenti113, vincolati all’idea che anche gli altri uomini sono agenti, non afferrano il senso di questo, non vedono la spina. Per colui che attentamente consideri questo come una spina non esiste più l’idea “io sono quello che agisce”, “è l’altro quello che agisce!”»114.

«Questa gente, guidata dalla vanità, dalla vanità è legata, dalla vanità è vincolata.

Protesa ad affermare le sue teorie non sorpassa il flusso del saṃsāra!».

7. Così da me è stato udito. In una certa occasione il Beato si trovava presso Sāvatthi, al bosco Jeta, nel parco di Anāthapiṇḍika. In quella circostanza il venerabile Subhūti stava seduto non lungi dal Beato, con le gambe incrociate, tenendo il corpo eretto, avendo conseguito quello stadio di estasi meditativa (samādhi) che è privo di concezioni mentali. Ora il Beato, vedendo il venerabile Subhūti così assiso non lungi da lui, con le gambe incrociate, tenendo il corpo eretto, avendo conseguito quello stadio di estasi meditativa che è privo di concezioni mentali115, avendo il Beato intuito il significato di ciò, profferì in quel momento questo verso ispirato:

«Colui il cui intimo sé ha disperso i pensieri, ben enucleati [da sé], senza residui,

superato questo attaccamento diventa conscio dell’Informale:

trasceso il quadruplice vincolo egli non più rinasce!».

8. Così da me è stato udito. In una certa occasione, il Beato si trovava presso Rājagaha, nel Bosco di Bambù, presso la Radura ove si nutrono gli Scoiattoli. In quel tempo due bande, in Rājagaha, erano innamorate, infatuate di una certa prostituta. Per causa sua si abbassavano a litigi, chiassate ed ingiurie: si prendevano reciprocamente a pugni, si attaccavano gettandosi zolle di terra, battendosi con bastoni ed armi, sicché, per tale ragione [alcuni] incontrarono la morte, o dolore come la morte.

Ora un gran numero di monaci, apprestatosi ad uscire il mattino, presa la ciotola ed indossata la veste, entrò in Rājagaha per la questua del cibo. Fatti i loro giri in Rājagaha, consumato il cibo mendicato, i monaci vennero dal Beato, lo salutarono e, avendolo salutato, sedettero in un canto. Una volta seduti, dissero al Beato: «Signore, in Rājagaha vi sono due bande….. (eccetera)», e spiegarono tutto ciò che accadeva. Allora il Beato, intuendo il significato di ciò, in quel momento profferì il verso ispirato:

«Ciò che è stato ottenuto, ciò che si vuole ottenere — entrambe le direzioni sono infette di passione116 per quel malato che è intento a loro, che per loro si affanna.

Coloro che attribuiscono valore al vivere secondo virtù, al seguire la castità — questa è una direzione.

Coloro che, invece, dicono: “non c’è danno nei desiderî sensuali” — questa è una seconda direzione.

Tutte e due le direzioni fanno crescere i carnai: i carnai, a loro volta, accrescono le teorie.

Non riconoscendo queste due direzioni alcuni soggiacciono, altri oltrepassano i limiti.

Quanto a coloro, però, che, pienamente riconoscendo entrambo le direzioni, non hanno seguito tale modo di pensare, né se ne sono vantati, per costoro non vi è bisogno di insegnare il giro [della ruota delle esistenze]»117.

9. Così da me è stato udito. In una certa occasione il Beato si trovava presso Sāvatthi, al bosco Jeta, nel parco di Anāthapiṇḍika. In quella circostanza il Beato se ne stava seduto all’aria aperta, in una notte assolutamente buia, per cui erano state accese lampade ad olio. E proprio per questo sciami di insetti alati cadevano continuamente in quelle lampade ad olio, e perciò trovavano la loro fine, si distruggevano e continuavano a distruggersi. E il Beato vide quegli sciami di insetti alati che così facevano e, in quel momento, intuendo il significato di ciò, profferì questo verso ispirato:

«Si affrettano e passano oltre, ma falliscono a cogliere l’essenza: un vincolo sempre nuovo essi crescere fanno,

e cadono come moscerini nella lampada. Così sono intenti alcuni a ciò che odono e vedono!».

10. Così da me è stato udito. In una certa occasione il Beato si trovava presso Sāvatthi, al bosco Jeta, nel parco di Anāthapiṇḍika. Avvenne che il venerabile Ānanda andò dal Beato….. e gli disse questo: «Signore, fintanto che i Tathāgata non sorgono nel mondo, essi che sono Arhat rettamente e pienamente risvegliati, gli asceti Erranti che sostengono differenti dottrine sono stimati, considerati, venerati, rispettati e tenuti in grande onore, ricevendo provviste di vesti, cibo questuato, giacigli e seggi, conforti e medicine in caso di malattia. Ma, Signore, allorché i Tathāgata appaiono nel mondo, essi che sono Arhat, rettamente e pienamente risvegliati, allora codesti Erranti, che sostengono altre dottrine, non sono più stimati, non più considerati, non più venerati, non più rispettati e tenuti in considerazione….. (eccetera). Così ora, o Signore, il Beato è stimato, considerato….. e così pure l’Ordine dei monaci». «È proprio così, Ānanda! Fintanto che i Tathāgata non sorgono, nel mondo [avvengono i fatti che hai detto]….. ma, allorché un Tathāgata viene ad essere….. quei fatti cessano. Così ora il Beato è stimato, considerato e venerato….. (eccetera)….. e così pure l’Ordine dei monaci».

A tale proposito il Beato, intuendo il significato di ciò, profferì in quel momento questo verso ispirato:

«Brilla l’insetto finché non sorge il Portatore di Luce.

Quando lo Splendente è sorto, uccisa è la sua luce, esso più non brilla.

Tale è la luce dei settarî: fintanto che non appaiono nel mondo Coloro che sono rettamente e pienamente Risvegliati,

i meri speculatori non danno luce e neppure i loro seguaci,

né quelli dalle false teorie possono liberarsi dal Dolore!».

CAPITOLO VII

CŪLA-VAGGA

(IL CAPITOLO BREVE)

1. Così da me è stato udito. In una certa occasione il Beato si trovava presso Sāvatthi, al bosco Jeta, nel parco di Anāthapiṇḍika. Avvenne che, in quella circostanza, il venerabile Sāriputta stesse, in modo crescente ed in diverse maniere, erudendo, incitando, rallegrando e deliziando il venerabile Bhaddiya-il-nano (Lakuṇṭhaka-Bhaddiya), con un discorso riguardante il Dhamma. Allora lo spirito di Lakuṇṭhaka-Bhaddiya, essendo stato….. così istruito, incitato, rallegrato e deliziato, ebbe lo spirito liberato da [ogni] attaccamento senza il minimo sforzo (an-upādāya). E il Beato vide il venerabile Lakuṇṭhaka-Bhaddiya che era stato così istruito….. dal venerabile Sāriputta….. con lo spirito liberato da ogni attaccamento senza il minimo sforzo: pertanto, in quel momento, intuendo il significato di ciò, profferì questo verso ispirato:

«In alto, in basso118, ovunque liberato, non più si riguarda come: “io sono questi”;

così liberato attraversò la fiumana mai traghettata, per non tornare mai più a rinascere!».

2. Così da me è stato udito. In una certa occasione il Beato si trovava presso Sāvatthi, al bosco Jeta, nel parco di Anāthapiṇḍika. Ora proprio in quella circostanza, il venerabile Sāriputta stava, in modo crescente ed in diverse maniere, istruendo, incitando, rallegrando e deliziando il venerabile Lakuṇṭhaka-Bhaddiya, con un discorso riguardante il Dhamma, tutto ciò nel modo più serio, perché lo considerava un allievo. E il Beato vide il venerabile Sāriputta che così faceva….. ed in quel momento, intuendo il significato di ciò, profferì questo verso ispirato:

«Spezzato ha il vortice, conquistato il non-desiderio; prosciugata, non più fluisce la fiumana;

infranta, non gira più la ruota119. Questa è la fine del Dolore!».

3. Così da me è stato udito. In una certa occasione il Beato si trovava presso Sāvatthi, al bosco Jeta, nel parco di Anāthapiṇḍika. Ora, in quel tempo, vi erano in Sāvatthi uomini in gran parte disordinatamente attaccati ai desiderî, che vivevano gaudenti, bramosi, desiderosi, infatuati, impacciati ed avvelenati dai desiderî. Ed un gran numero di monaci….. dopo aver compiuti i giri per la questua, in Sāvatthi, venne dal Beato….. e gli descrisse tali condizioni. Quindi il Beato, intuendo il significato di ciò, profferì questo verso ispirato:

«Vivendo [immersi] nel desiderio, aderendo alle brame, senza percepire errore in questo legame,

così vincolati ed attaccati, non potranno mai attraversare l’onda così grande e possente!».

4. Così da me è stato udito. In una certa occasione il Beato si trovava presso Sāvatthi, al bosco Jeta, nel parco di Anāthapiṇḍika. Ora, in quel tempo, vi erano in Sāvatthi molti uomini disordinatamente attaccati ai desiderî,….. (come nel sutta precedente)….. avvelenati ed acciecati dai desiderî. Allora il Beato, apprestatosi ad uscire il mattino, indossata la veste e presa la ciotola, entrò in Sāvatthi per la questua del cibo. Ed in Sāvatthi il Beato contemplò quegli uomini che vivevano disordinatamente, attaccati ai desiderî….. avvelenati ed acciecati dai desiderî. Allora, intuendo il significato di ciò, Egli profferì in quel momento questo verso ispirato:

«I ciechi di desiderio sono come presi in una rete, coperti dalla cappa della brama;

quelli legati col vincolo della distrazione sono come pesci nella rete ad imbuto;

vanno verso la vecchiaia-e-morte come un vitello da latte verso la madre».

5. Così da me è stato udito. In una certa occasione il Beato si trovava presso Sāvatthi, al bosco Jeta, nel parco di Anāthapiṇḍika. Ora, in quella circostanza, il venerabile Bhaddiya-il-nano se ne veniva camminando dietro ad un gran numero di monaci, per visitare il Beato. Ed il Beato vide il venerabile Bhaddiya-il-nano venire seguendo un gran numero di monaci, ancorché da lontano — brutto, sgradevole a vedersi, gobbo e generalmente disprezzato dai monaci —. Guardando lui, il Beato si rivolse ai monaci, dicendo: «Monaci, vedete voi venire da laggiù quel monaco….. che è generalmente disprezzato dai monaci?». «Sì, Signore». «Ebbene, monaci, quel monaco è dotato di grande potere, di grande energia. Non è certamente facile da conquistare ciò che egli non aveva precedentemente conquistato, anche ciò per cui i figli di famiglia giustamente lasciano la casa per la vita errante, anche quel supremo fine della vita brahmanica che egli ha conquistato, nel quale egli dimora sicuro, essendo giunto a conoscerlo pienamente per se stesso e ad inverarlo!».

Quindi il Beato, intuendo il significato di ciò, profferì in quel momento questo verso ispirato:

«Dalle membra pure, immacolato, procede il carro con una ruota120.

Guardalo, com’egli viene! Senza macchia, avendo tagliato la corrente, svincolato!».

6. Così da me è stato udito. In una certa occasione il Beato si trovava presso Sāvatthi, al bosco Jeta, nel parco di Anāthapiṇḍika. Avvenne che, in quella circostanza, il venerabile Aññā[ta] Kondañña121 stesse seduto a breve distanza dal Beato, con le gambe incrociate e col tronco eretto, contemplando il proprio svincolamento conseguente alla distruzione della brama. E il Beato contemplò il venerabile Aññā Kondañña che così operava e, intuendo il significato di ciò, profferì in quel momento il seguente verso ispirato:

«Colui la cui radice non è in terra, non ha foglie: quindi dove le liane?

Quel forte, svincolato da ogni legame, chi è degno di lodarlo? Non son soli gli dèi a lodarlo: anche da Brahmā egli è lodato!».

7. Così da me è stato udito. In una certa occasione il Beato si trovava presso Sāvatthi, al bosco Jeta, nel parco di Anāthapiṇḍika. Ora, in quella circostanza, il Beato se ne stava seduto contemplando il proprio abbandono delle concezioni e delle idee [concomitanti] allo sviluppo [degli ostacoli]122. Allora il Beato, riconoscendo come egli avesse abbandonato le proprie idee e concezioni concomitanti allo sviluppo [degli ostacoli], profferì in quel momento il verso ispirato:

«Colui nel quale sviluppo e permanenza [dell’ostacolo] non esistono, che ha superato vincolo ed ostruzione,

questo silenzioso che, privo di brama, procede, lui non conosce il mondo con tutti gli dèi!».

8. Così da me è stato udito. In una certa occasione il Beato si trovava presso Sāvatthi, al bosco Jeta, nel parco di Anāthapiṇḍika. Ora, in quella circostanza, non lungi dal Beato stava seduto il venerabile Mahā-Kaccāna, con le gambe incrociate, tenendo il corpo eretto, con la consapevolezza della sua entità corporea123 ben stabilita di fronte a se stesso. E il Beato contemplò il venerabile Kaccāna così operante e, quindi, intuendo il significato di ciò, profferì in quel momento questo verso ispirato:

«Colui la cui consapevolezza è in ogni senso e perennemente ben stabilita riguardo al corpo [mentre pensa]:

“ciò non sia e per me non sarebbe”, “ciò non sarà e per me non avverrà”124,

così dimorando di stato in istato, a suo tempo sarà di là da ogni attaccamento!».

9. Così da me è stato udito. In una certa occasione il Beato, compiendo i suoi giri fra i Malla, assieme ad una grande comitiva di monaci, giunse a Thūṇa, un villaggio brāhmaṇa, della gente Malla. Ed i brāhmaṇa capifamiglia udirono la novella: «Si dice, amici, che Gotama il monaco, uscito dalla stirpe dei Sakya, stia complendo i suoi giri in mezzo ai Malla con una grande comitiva di monaci, ed abbia raggiunto Thūṇa». [Di conseguenza] colmarono il pozzo fino all’orlo con ogni sorta di erbacce e paglia [, pensando]: «Non attingano acqua quei monaci dal capo raso». Ora il Beato, uscendo dalla strada principale, andò verso la radice di un certo albero: giunto colà sedette in un luogo apprestatogli e, una volta assiso, si rivolse al venerabile Ānanda, dicendogli: «Vieni, Ānanda, fammi avere un sorso da questo pozzo». A queste parole il venerabile Ānanda rispose al Beato: «Proprio adesso, signore, quel pozzo è stato ostruito fino all’orlo da erbacce di ogni sorta e paglia da quei brāhmaṇa capifamiglia [, col pensiero]: “non attingano acqua quei monaci dal capo raso”». Più tardi il Beato ripeté la richiesta una seconda volta ed il venerabile Ānanda diede la medesima risposta. Una terza volta ancora il Beato ripeté la richiesta e, allora, il venerabile Ānanda rispose: «Così sia, Signore», prese la ciotola e si diresse verso il pozzo. Ora, appena il venerabile Ānanda si fu avvicinato a quel pozzo, esso vomitò tutta quell’erbaccia e paglia, rimanendo pieno fino all’orlo di acqua trasparente, limpida e tranquilla, che persino trabordava. A questo fatto il venerabile Ānanda pensò: «Meraviglioso è questo! Un vero miracolo è stato operato dal grande potere e dalle grandi facoltà sovrannaturali del Beato! Perché mai questo pozzo, appena mi sono avvicinato, ha vomitato tutte quelle erbacce e paglia, ed ora rimane pieno fino all’orlo di acqua trasparente, limpida e tranquilla, che persino traborda…..?». Così, empita d’acqua la ciotola, se ne tornò al Beato e, giunto che fu da lui, gli disse: «Che meraviglia! Un miracolo invero è stato operato dal grande potere e dalle grandi facoltà sovrannaturali del Beato…..! Voglia il Beato bere l’acqua! Voglia il Beato bere l’acqua!».

Quindi il Beato, intuendo il significato di ciò, profferì in quel momento questo verso ispirato:

«Perché si dovrebbe costruire un pozzo, se le acque sono ovunque?

Una volta troncata la “sete” alla radice, cosa si dovrebbe andare a cercare?».

10. Così da me è stato udito. In una certa occasione il Beato si trovava a Kosambi, nel parco Ghosita. Ora, in quella occasione, il gineceo del re Udena, che era andato al [padiglione] del parco, prese fuoco, e cinquecento donne vi incontrarono la morte, prima fra di loro Sāmāvatī. Quindi un gran numero di monaci, che, al mattino, indossata la veste e presa la ciotola, erano entrati a Kosambi per la questua e, dopo, avevano consumato la loro refezione…. vennero dal Beato e, venuti che furono, lo salutarono, sedettero in un canto e gli chiesero: «Qui il gineceo del re Udena…. ha preso fuoco….. Dicci, Signore, quale è il destino, a quale forma di esistenza andranno incontro quelle devote laiche?».

«Monaci, fra quelle devote alcune sono entrate-in-corrente, altre dovranno ritornare sulla terra una volta sola, altre ancora non avranno bisogno di ritornare più. Non è senza frutto, monaci, che quelle devote laiche abbiano incontrato la loro fine!».

Quindi il Beato, intuendo il significato di ciò, profferì in quel momento questo verso ispirato:

«Legato all’illusione è il mondo, il suo essere appare un [continuo] divenire;

lo stolto, condizionato al “substrato”125, dalle tenebre è ravvolto; [il mondo gli] appare come eterno: per chi veramente guarda esso è nulla!».

CAPITOLO VIII

PĀṬALIGĀMA126

1. Così da me è stato udito. In una certa occasione il Beato si trovava presso Sāvatthi, al bosco Jeta, nel parco di Anāthapiṇḍika. Ora, in quella circostanza, il Beato istruiva, incitava, illuminava e rallegrava i monaci con un discorso d’accordo col Dhamma che riguardava il Nibbāna. E quei monaci, prestando intensa attenzione, tutto afferrando nel loro spirito, stavano ad ascoltare la Buona Legge con orecchie attente.

Quindi il Beato, intuendo il significato di ciò, profferì in quel momento questo verso ispirato:

«Vi è, o monaci, quella condizione ove non è né terra, né acqua, né fuoco, né aria, ove non è né la sede dello spazio infinito né quella dell’infinita coscienza, né quella della nullità, né quella propria a “né-coscienza-né-non-coscienza”, ove non è né questo mondo né un mondo di là da questo, né entrambo assieme, né luna, né sole. Da là, o monaci, io dichiaro, non si viene a nascere: ivi non si va. [In quella condizione] non v’è permanenza, non v’è decadenza, non v’è nascita. Non è fissa, non si muove, non è fondata su cosa alcuna. Quella è, invero, la fine del Dolore».

2. …… (Ripetizione del precedente sutta, cui segue:) Quindi il Beato, intuendo il significato di ciò (= di questa conversazione), profferì questo verso ispirato:

«Difficile da vedere è il non-sé: non è facile certamente da vedere il Vero;
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