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Antonio Rigopoulos

LA CONCEZIONE DELL'UOMO NEL BUDDHISMO ANTICO

dukkham eva hi na koci dukkhito
karako na kiriya va vijjati |

atthi nibbuti na nibbuto puma
maggam atthi gamako na vijjati ||

Invero ¢'é il dolore ma non chi lo patisca,
I'agente non c’a ma certo ¢’8 I'atto:

c’'¢ la pacificazione ma non ¢’8 alcun pacificato,
la via ¢’& ma non ¢’ alcuno che la percorra,
Buddhaghosa, Visuddhi-magga 16, 90

. Lastruttura portante dell’antica antropologia buddhista & costituita dalla dottri-
* na degli skandha (pali khandha, lett. “omero” &, per estensione, il corpo e le sue
- membra; Gethin, 1986; Hamilton, 1996; Johansson, 1980; Rhys Davids - W. Stede,
- 1986; Vetter, 2000), Il maestro Vasubandhu {IV-V secolo) nel suo Abhidharma-kosa

o “Tesoro dell’Abhidharma” (1. 20} glossa skandha con rasi, “mucchio/cumulo” (La

- Vallée Poussin, 1923-1931). U'identificazione e catalogazione degli skandha ha il fine

d’evidenziare I'assenza, tanto nell’universo macrocosmico quanto nel microcosmo
umano, d’un sostrato o sostanza spirituale, d’un qualsivoglia Assoluto o fondamen-
to ontologico (quale il Brahman o I'atman, il $&, nel brahmanesimo coevo). Gli skan-
dha sono i cinque gruppi o, meglio, aggregati nei quali si riassume la classificazione
pit semplice di tutti gli elementi o fattori d'esistenza (dharma; Stcherbatsky, 1977
Skorupski, 2006). T dharma sono le componenti ultime del reale che I'imponente
letteratura dell’Abhidharma delle varie scuole, consacrata alla codificazione del-
la dottrina in primis attraverso lunghe serie di liste/elenchi (matykd), categorizza

- minuziosamente (Frauwaliner, 1995; Williams, 1981); i dharma sono comprensivi.

di tutto quanto esiste e d’ogni fenomeno fisico e psichico costituente la ‘persona’
umana. L'analisi buddhista sgretola ogni apparente consistenza, tanto del ‘sogget-
to’ quanto dell’'oggetto: la desostanzializzazione o spersonalizzazione dell’'uomo,
ch’g ridotto al fluire di stati fisici e psichici momentanei, fa il paio con la frantu-
mazione d’ogni res extensa, smascherandone l'apparente unita e solidita. Catten-

" zione ¢ specialmente rivolta all'interazione tra la sfera fisica, oggettuale, e la sfera
. psichica, gli stati mentali. Forndamentale punto di partenza del buddhismo, che

dunque s’oppone alle soteriologie brahmaniche, & la presa d’atto dell’assenza d'un

- Sé (andtman) da cui procede un orientamento schiettamente ametafisico: come un
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carro, I'individualitd empirica altro non & che la combinazione di molteplici ele-
menti, di fattori/forze che si svolgono processualmente in una serie pill o meng
lunga di punti-istante (Silburn, 1955). E proprio la presa d"atto che non vi & un,
‘persona’, un atman, a innescare la liberazione dall’incessante divenire fenomen;.
co (samsdra): la ‘depersonificazione’, la disintegrazione del ‘soggetto’ quale veri-
ta sull'uomo, & indispensabile premessa e viatico di santificazione (Collins, 1982),
Peraltro, questa concezione dell'nomo ‘senz’anima’ e del cosmo ‘senza Dio’ non
approda a un esito nichilistico: caratteristicamente, il buddhismo pensa se stes-
so quale “via mediana” (madhyama pratipad), che rigetta al tempo stesso I'opzione
nichilista (uccheda-vada, avvertita quale perniciosissima) e quella sostanzialista/
eternalista tipica del brahmanesimo (asvata-vada).

La dottrina degli skandha illustra le ragioni profonde della prima nobile verity
buddhista: sarva duhkham, “tutto & dolore/disagio/pena”. 1l duhkha non soltanto
interessa, com’¢ ovvio, 'ambito fisico (segnato da vecchiaia, malattia e morte) e
psicologico (segnato da angoscia, frustrazione per la comunione col non amato
ovvero per la separazione dall’amato, etc.), ma affonda le radici in un samskarg-
duhkha (“dolore intrinseco alle forze [vitali]”) ch’é soggiacente alla struttura com-
posita e transeunte (anitya) dell’esperire. I cinque skandha oggetto d’appropriazio-
ne (upadana) non hanno natura propria: essi altro non sono che combinazioni mu-
tevoli e impermanenti d’elementi (dharma), intrinsecamente dolorosi/disagevoli.
Come solennemente proclama il Buddha nel celebre discorso della messa in moto
della ruota della Legge:

_ questa, 0 monaci, & la nobile veritd del delore: la nascita & dolore, la vecchiezza &
dolore, la malattia & dolore, la morte & dolore, I'unione con cid che & discaro & dolare,
la separazione da cid che & caro & dolore, il non ottenere cid che si desidera & dolore.
In breve, i cinque aggregati {(skandha) che rappresentano la base dell'attaccamento
all’esistenza, sono dolore. (Samyutta Nikaya 56,11; trad. it, C. Cicuzza).

Nell'articolazione della scuola dei Sarvastivadin (lett. “dottrina per cui tutto
esiste”), che qui seguo nelle sue linee portanti quale specialmente rappresentativa
(Dessein, 1996), gli elementi d’esistenza sono in totale settantacinque. S’osservi
come il numero dei dharma diverga da scuola a scuola (e, a volte, anche da testo
a testo della stessa scuola). Ad esempio, 'indirizzo Theravada (Boisvert, 1995) ne
riconosce ottantadue e la scuola Yogacara arriva ad elencarne cento. Questa plu-
ralitd d’elementi sottili, ultimi, & ritenuta esaurire tutta quanta la realtd (sarvam):
essi sono, senza eccezione, privi di $é. In base alla legge della coproduzione condi-
zionata di tuiti i fenomeni (pratitya-samutpada) - snodantesi in una concomitanza
temporale di eventi in una serie di dodici fattori (nidana), in ossequio al principio

“quello essendoci, questo viene in essere” (tasmin sati idam bhavati) - settantadue di  J§

questi elementi, essendo influenzati dalla nescienza (avidya) e dalle passioni, ossia
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| “composti/coeffettuati”. Essi danno vita a flussi (samtana) di dharma concomitanti,
 corrispondenti alle miriadi di fenomeni, e in particolare all'esistenza dell'uvomo
L ‘profano’. Sono dunque i samskrta-dharma a fornire sempre nuovo combustibile al
 dinamismo del processo samsarico: essi, ancorché strettamente interdipendenti,
l sono da intendersi quali elementi discreti, separati (pythak), in sé effimeri, evane-
 scenti, privi di durata. Questi elementi sono oggetto d'una tripartizione, essendo
E distinti nei tre tempi: gli eventi istantanei (gli ksana, lett. “attimi”) possiedono cioé
la proprietd d’essere passati, presenti o futuri in dipendenza della loro efficienza/
kattivita (il kdritra, da riferirsi al momento presente) e della loro potenzialitd/ca-
E pacita (il samarthya, da riferirsi al momento passato o a quello futuro). In effetti, il
ftempo non ha realta essendo un oggetto immaginario, la cui ‘consistenza’ ¢ quella
Ed'una mera designazione convenzionale (prajfiapti-matra).

E La pentade degli skandha - unitamente ai dodici ayatana (“base [della conoscen-
za]"), costituiti da sei basi interne (i cinque sensi pili la mente) e sei basi esterne (gli
fl oggetti dei cinque sensi piti 'oggetto della mente), e ai diciotto dhdtu (“elemento™),
| che ai dodici dyatana aggiunge le sei coscienze (visiva, auditiva, olfattiva, gustati-
g va, tattile e non sensoriale) - costituisce una classificazione fondamentale. Essa &
kvolta a rendere conto dell'interazione tra tutti i fattori d’attaccamento, giacché a
I ciascuno degli aggregati fanno capo uno o piti dharma dei settantadue summenzio-
I nati. Viceversa, i restanti tre dharma, essendo influenzati dalla saggezza (prajiia)
Ee dal non-attaccamento (andsrava), sono detti “non-cooperanti/non-effettuati”
| (asamskrta; Bareau, 1951) ossia immutabili: essi sono lo spazio (dkdsa), inattivo e
;onnipervasivo; "™arresto pianificato” (pratisamkhya-nirodha) dei dharma da parte
di coloro che, resisi conto dell'illusorietd della nozione di persona, sono ‘entrati’
‘nel nirvina (Johansson, 1984); e ‘arresto non pianificato” (apratisamkhya-nirodha)
_} dei dharma, i quali cessano dal manifestarsi in modo spontaneo, anche senza cause
'.avventizie come la prajid. Gli asamskrta-dharma conducono all’arresto/blocco (ni-
frodha) di tutti gli elementi ‘nocivi’ e quindi alla buddhita, al definitivo venir meno
bdei ceppi che incatenano al divenire.

I 1cinque skandha o serie di eventi/fenomeni che mutuamente si condizionano
¥ sono i seguenti: la forma/materia ossia il corpo fisico (riipa), le sensazioni (vedand),
ble percezioni (samjiia), le formazioni/attivitd mentali (samskara) e 'ambito coscien-
¥riale (vijfidna). Essi si succedono e s'intrecciano, a formare l'apparente, illusoria
integrita del complesso macrocosmico e microcosmico. Luomo profano s’aggrappa
I disperatamente agli skandha, mentre il saggio, il monaco, ne contempla con equa-
Enimit3 e distacco il carattere impermanente, doloroso. Come leggiamo nel Maha-
g malunkhya-sutta (Majjhima Nikaya 64; trad, mia):

per quanto attiene alla forma, alle sensazioni, alle percezioni, alle formazioni/atti-
vita mentali e alla coscienza, egli riguarda tali elementi d’esistenza come imperma-
nenti e dolorosi, alla stregua d'una infermita, una tumefazione, una'freccia [confitta

dagli imput karmici (@rava), cooperano I'uno con I'altro. Tali elementi sono samskytd; . 3
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nelle carni], un male, un’afflizione, qualcosa d'estraneo/alieno, caduco, vuoto e pri-
vo di 5é (atman): egli volge la mente via da questi.

Tradizionalmente, gli skandha sono presentati quali cinque ‘strati’, dal pit1 esterno
al pii1 interno, in ordine di crescente interioritd. Tale classificazione intende favo-
rire una progressiva disidentificazione da ci6 ch’2 ordinariamente ritenuto la pro-
pria identita, sino a dissipare lillusione di un Sé permanente. Una strutturazione
consimile, ancorché sorretta da opposti presupposti metafisici, la si incontra nelle
Upanisad vediche e segnatamente nella Taittiriya Upanisad, ai capitoli 2-3. Qui si rin-
viene la celebre formulazione della dottrina dei cinque kosa (“rivestimenti/invo-
lucri”) dell'uomo. Come gli strati d'una cipolla, i cinque rivestimenti sono immag;-
nati avviluppare il Puro Spirito, I'atman-Brahman, ch’¢ al tempo stesso soggiacente
ai kosa ed & i kosa: dal piti esterno al pill interno, essi sono il rivestimento costituito
di cibo (anna-maya-kosa}; il rivestimento costituito dei cinque soffi vitali con i cin-
que organi d’azione (prana=maya-kosa); il rivestimento fatto di mente quale organo
interno, unitamente ai cinque sensi (indriya) che vi fanno capo (mano-maya-kosa);
il rivestimento fatto di conoscenza comprendente I'intelletto (buddhi) e la com-
prensione profonda (vijidna-maya-kosa); e, infine, il rivestimento fatto di pura gicia
(@nanda-maya-kosa). Dall’esterno all'interno, ogni kosa a partire da quello costitu-
ito di cibo funge da corpo o sé (atman) per il rivestimento/involucro successivo.
Lultimo koéa racchiude I'ignoranza e i germi latenti del karman passato e, da solo,
costituisce il “corpo causale” (karana-sarira), responsabile della trasmigrazione del
corpo sottile e della formazione dei diversi corpi grossolani atti ad accoglierlo, Pit
semplicemente, in campo hindii brahmanico s’usa distinguere tra un “corpo fisi-
co/grossolano” (sthila-arira), costituito dal primo involucro, e un “corpo sottile”
(suksma-$arira), costituito dagli altri quattro. Alla morte, si crede che soltanto il
corpo fisico si dissolva (nei cinque elementi di cui & composto). Il “corpo sottile” &
invece creduto sopravvivere e, per effetto della potenza legante del karman, ‘tra-
smigrare’ in un nuovo ricettacolo, in un nuovo embrione.

Va osservato come nella dottrina buddhista degli skandha il primo aggregato
del riipa, della “forma”, abbracci tutto I'orizzonte della materialitd, dell’universo
oggettuale e della fisicita. La res extensa, la cui caratteristica fondamentale & 'im-
penetrabilitd (sapratighatva), consta di quattro elementi primari (mahd-bhiita) che
sono la terra (pythivi), 'acqua (ap), il fuoco (tejas) e Paria (irana). Essi si manifestano
sempre insieme seppure con intensita variabili ovvero con la predominanza d’uno
specifico tra essi, dando cosi origine ad ogni particolaritd o materialitd seconda-
ria (bhautika). I quattro mahd-bhiita sono concepiti dinamicamente quali forze - di
repulsione, attrazione, calore e movimento rispettivamente - piuttosto che non
quali sostanze. I quattro skandha seguenti concernono invece pressoché tutti la res

cogitans ossia la sfera mentale, psichica {citta), ovvero il “nome”, il ndma. A fronte

d’uno skandha, il primo, consacrato alla materialitd, i restanti quattro riguardano
dunque soprattutto a mente: si rileva una chiara sproporzione in favore d’una inda-
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gine dell'interiorita del ‘soggetto’, del suo orizzonte mentale, tanto conscio quanto

subconscio. La ragione profonda di cid & in tutt’evidenza da ricercarsi nella pratica
meditativa, fondamento dell’esperienza buddhista, che ispira e guida ogni sua ana-
lisi. Tecnicamente la diade nama-rupa, comprensiva dei cinque skandha, identifica
gia 'embrione umano, prima della formazione degli organi sensoriali. Accanto a
questa pil semplice suddivisione binaria degli elementi d’esistenza in materia e
mente, vi & poi la pil precisa e complessa suddivisione triadica in materia, mente e
forze (samskdra), che a breve esamineremo.

In primo luogo si ha dunque il cosiddetto ripa-skandha, 'aggregato delle forme
sensibili, della materia. Questo skandha inerisce il corpo e include le cinque basi
interne, soggettive (adhydtma-ayatana), ossia i cinque organi di senso (gli indriya,
concepiti quali sorta di materia ‘sottile™ vista, udito, odorato, gusto e tatto) e le cin-
que basi esterne, oggettive {bdhya-ayatana), ossia i loro rispettivi oggetti (i visaya:
colore/forma, suono, odore, sapore e tangibilitd) unitamente alla loro base fisica.
Stando alla sistematizzazione della scuola Sarvastivadin, il riipa-skandha consta di
undici dharma: ai cinque indriya e ai cinque Visa_ya s’aggiunge infatti un fattore/
elemento d’esistenza chiamato avijfiapti (lett. “non-informazione”, “non-espres-
sione”). Esso & concepito come sorta di materia ancora immanifesta, in particolare
quale ineludibile risultanza dell’atto corporeo e/o vocale (karman). LUavijfiapti & si-
gnificativamente equiparato all'ombra, che sempre accompagna il suo oggetto.

A seguire si ha il vedana-skandha, 'aggregato delle sensazioni passive, che com-
prende gli impulsi sensoriali prodotti dal contatto dei sensi con i vari oggetti. Le
sensazioni sono classificate in piacevoli (sukha), dolorose (duhkha) e indifferenti
o neutre (aduhkham-asukha, asukhaduhkha; Majjhima Nikdya 44; Abhidharma-koéa 1.
14). Qui I'esperire & ancora irriflesso e si differenzia in sei classi, in base al contat-
to avvenuto nei cinque organi di senso ovvero nell’organo mentale. In base alla
sistematizzazione della scuola Sarvastivadin, il vedand-skandha consta di un solo
dharma.

1 terzo skandha & il samjfia-skandha, 'aggregato delle idee/consapevolezze per-
cettive, anch’esso suddiviso nelle sei classi comprensive dei cinque organi di senso
e della mente, ciascuna delle quali discerne/astrae il segno o carattere specifico
(nimittodgrahana) della sensazione ad essa corrispondente (ad esempio con la per-
cezione dei colori, delle qualita morali, etc.). A questo skandha pertengono anche le
esperienze ‘estese’ e ‘incommensurabili’, che connotano alcuni tra gli stati medita-
tivi pilt elevati, In base alla sistematizzazione della scuola Sarvastivadin, il samjfia-
skandha consta anch’esso di un solo dharma.

Quarto skandha & il samskara-skandha, I'aggregato delle vohzlom e ‘latenze’, delle
formazioni mentali e dell'istintualita. Esso prescinde dalla struttura delle opera-
zioni sensoriali e raggruppa una gamma assai ricca d’eventi psichici, tanto consci
quanto subconsci: il pensiero discorsivo, le emozioni e disposizioni d’animo, I'im-
maginazione, la memoria, l'intelletto, etc. Vi si trovano facoltd mentali generali
con a capo la volonta, presenti in ogni momento di coscienza, e anche svariate
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forze morali. In particolare, il samskdra-skandha articola le sei classi di volizione -
(cetand). La volizione ovvero lo sforzo mentale che precede V'azione non & quidg
intendersi quale volonta ‘personale’ - il ‘soggetto’ essendo vanificato - ma quale .
una peculiare ‘costellazione’ di dharma i quali vengono a disporsi in una serie ¢; *
flussi continui, uniformi. In quanto volizione, questo aggregato & detto condizig. -
nare cid che & condizionato (samskrta) e, di conseguenza, si ritiene contribuisca a .
determinare gli skandha d’una futura esistenza. In base alla sistematizzazione delly -
scuola Sarvastivadin, il samskara-skandha consta di ben cinquantotto dharma cog) =

ripartiti:

1) quarantaquattio dharma mentali (caitta), intimamente associati alla mente
(citta-samprayukta-samskara). Essi sono suddivisi in sei classi: a) otto dharma o fa-
colta mentali generali (citta-mahdbhimika), presenti in ogni momento di coscienza,

Nell'ordine, essi sono la facoltd della volonta o dello sforzo cosciente (cetand); 1a E
facolta della sensazione (spara, primo contatto tra oggetto, organo sensoriale e co-
scienza); la facolta del desidério (chanda); la facoltd dell'intelligenza/discernimento

(prajiia, mati); la facolta della memoria (smyti); la facolta dell'attenzione (manasikdra);
la facolta della ferma risoluzione/determinazione (adhimoksa); la facolta della con-

centrazione/raccoglimento (samadhi). S’osservi come i citta-mahabhimika-dharmg -
siano tipicamente elevati a dieci, includendovi vedand e samjfia quali primi due, - 3

che nella presentazione che qui seguiamo figurano invece come skandha separa-

ti; b) dieci dharma o facolta morali salutari (kusala-mahabhtimika), presenti in ogni -
momento favorevole di coscienza, Nell'ordine, essi sono la fede/fiducia (Sraddha),

I'energia (virya); 'equanimita (upeksd); il ritegno (hri); la prudenza ossia I'attenzio-
ne nei confronti dei risultati karmici delle azioni, in modo tale da evitare I'imba-
razzo del rammarico derivante dal compimento di azioni non salutari (apatrapa);

I'assenza di concupiscenza (alobha); l'assenza d’odio/avversione (advesa); l'inno-
cenza/nonviolenza (ahimsa); la serena distensione ossia 'adattabilita (prasrabdhi);
la vigile sollecitudine (apramada); c) sei dharma afflittivi (kleSa-mahabhamika), pre-

senti in ogni momento sfavorevole di coscienza. Nell’ordine, essi sono I'ignoran-

za/offuscamento (moha); la negligenza (pramada); l'ignavia (kausidya); la sfiducia - ’

(asraddha); la pigrizia/apatia (styana); Peccitazione {(auddhatya); d) due dharma non
salutari (akusala-mahabhimika), presenti in ogni momento sfavorevole di coscien-
za, Nell'ordine, essi sono 'assenza di ritegno o l'impudicizia {ahrikya); I'assenza

di prudenza ossia la disattenzione nei confronti dei risultati karmici delle azioni, -

da cui procede I'assenza di rammarico per il compimento di azioni non saluta-

ri (anapatrapya); e) dieci dharma afflittivi secondari che ricorrono limitatamente -

(upaklesa-paritta-bhiimika), da eliminarsi tramite la conoscenza. Nell'ordine, essi
sono l'ira (krodha); l'ipocrisia (mraksa); I'invidia (matsarya); la gelosia (irsya); I'ag-
gressivita verbale (praddsa); la violenza (vihimsa); il rancore (upanaha); la falsitd
(mayd); la slealta ($Gthya); 'arroganza (mada); f) otto dharma in grado d’interagire
variamente con i precedenti (aniyata-bhiimi). Nell'ordine, essi sono il pentimen-
to (kaukytya); I'inerzia (middha); 'applicazione iniziale di un’attenzione articolata
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ull’'oggetto di meditazione, che s’accompagna ad associazioni verbali (vitarka); il
mantenimento dell’attenzione sull’oggetto di meditazione, con intenso andirivieni
mentale (vicdra); la bramosia/attaccamento (rdga); I'avversione/odio (dvesa); 'or-
oglio (mana); il dubbio (vicikitsa).

. 2) quattordici dharma concepiti quali forze dissociate dalla sfera mentale (citta-
viprayukta-samskara; Cox, 1995, 2004). Nell'ordine, queste forze eterogenee - e d'im-
ortanza cruciale — sono le seguenti: prapti (“acquisizione/possesso”), che deter-
mina 'appartenenza/colleganza d'una serie di dharma al continuum (samtana) del
usso vitale, sia fisico che psichico, rendendo in tal modo ragione dellindividua-
itd’ e della retribuzione karmica, Si tratta d'un dharma indispensabile (ancorché
roblematico!) cui ci si appiglia al fine d’evitare il collasso del ‘soggetto’ e giusti-
icare la sua apparente ‘consistenza’. Aprapti (“non acquisizione/non possesso”),
- I'elemento che fa il paio con prapti, & viceversa la forza che tiene separati o ‘in so-
pensione’ { dharma‘d’una particolare ‘individualitd’ o, meglio, traiettoria karmica.
" Come ben si comprende, questi due citta-viprayukta-samskara rivestono un ruolo
hiave dal momento che rendono ragione sia dell’apparente continuita (lett, “ac-
- compaghamento”, samanvagama) che della discontinuita/separazione (lett. “non
ccompagnamento”, asamanvdgama) dei dharma nell'istantaneo fluire dei fenome-
i. 11 terzo citta-viprayukta-samskdra & chiamato sabhdgatd (“carattere omogeneo”),
- la forza o principio di universalitd/similarita grazie al quale gli eventi tanto fisici
" quanto psichici sono raggruppati in classi o categorie d’appartenenza. Tale forza
* gioca un ruolo specialmente importante nel processo della rinascita degli esseri
§ senzienti (sattva), giacché ad essa ¢ attribuita la funzione di determinare la specie
L ¢ il genere del ‘soggetto’ (oltre alla sua casta), il luogo e la famiglia in cui si verifi-
f chera la rinascita, le modalita della stessa, e le caratteristiche fisiche e psichiche
¥ salienti di ‘colui’/‘colei’ che rinascerd. 1l quarto citta-viprayukta-samskara & detto
| dsamjfiika (“senza concezione/ideazione”), una forza che si manifesta automati-
i camente con la rinascita quale effetto d’azioni compiute in precedenti esistenze:
E i tratta d’'un dharma in grado di far temporaneamente cessare I'attivitd mentale. I
due citta-viprayukta-samskara successivi svolgono la medesima funzione d’'impedire

E meditativo: si tratta dell'asamjfii-samdpatti (“assorbimento nella non concezione/
ideazione”) e del nirodha-samapatti (“assorbimento nella cessazione”) rispettiva-
t mente. Lasamjiti-samapatti & il nome d’uno stato d’assorbimento meditativo che
j blocca o sospende il flusso della coscienza. Esso & raffrontabile con I'ottava, eleva-
. tissima e penultima samdpatti, uno stadio definito tramite una doppia negazione,
E  “né coscienza né incoscienza” (naivasamjfiandsamjba), culmine della pratica con-
. templativa e vertice del dominio cosmologico della sfera “priva di forme” (ariipa-
E  dhdtu). Il nirodha-samapatti, 1a nona e ultima samdpatti, identifica poi la condizione

suprema, finale, nella quale si determina la cessazione definitiva d'ogni nozione

e sensazione. 1l settimo citta-viprayukta-samskara & chiamato jivita (“vitalitd”), la

forza che determina e sostiene la durata della vita sino al suo inevitabile, natura-

* il sorgere del pensiero, Essi perd sono la diretta conseguenza d'un intenso sforzo
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L'UOMO IN TIBET

Le concezioni che riguardano I'umanita in Tibet sono assai varie e complesse poi-
ché riflettono la varieta e la complessitd insite nel genere umano. Per darne una
descrizione, di certo parziale e limitata ad alcune prospettive, & bene partire dal
principio.

Il Principio supremo, la reale condizione di tutti i Buddha, trascende samsara e
nirvdna, & ineffabile, inconcepibile, indefinibile, inqualificabile, incommensurabi-
le, infinito, al di 13 dei limiti di esistenza e non-esistenza (Norbu-Clemente, 1997,
p. 20). Esso & detto Base Universale (kun gzhi) ed & Purezza (ka dag) primordiale
da “prima che i Buddha, conoscendolo, diventassero tali e gli esseri, ignorandolo,
trasmigrassero” (SJKK 1, 256), “Primordialmente vacuo dal Principio originale con-
tinua a sussistere in guisa dell’Etere, & Conoscenza Universale auto-orginata” (ibid.
258). Questa somma Purezza, o vacuitd, & dunque “Principio, o base comune, di
liberazione e confusione” (ibid. 1, 257). Essa infatti non & soltanto mera negazione,
il nulla, ma & cid che in sé contiene la possibilitd totale, senza tuttavia esserne li-
mitata in alcun modo. D’altro canto, non v'# alcuna manifestazione negli indefiniti
mondi che non sia espressione della possibilita e della potenzialita di quella. Si dice
per esempio, “I'essenza intrinseca {ngo bo) & purezza primordiale (ka dag), la carat-
teristica intrinseca (rang bzhin) & spontanea perfezione (Thun grub)” (KSLD, passim).
Il termine ‘spontanea perfezione” indica che la completezza della possibilita di
ogni manifestazione & contenuta nella vacuita, che si esplica attraverso tre ‘Cono-
scenze’ che essa possiede: “Conosci ogni fenomeno della Base {(gzhi) come Essenza
{ngo bo), Carattere Intrinseco (rang bzhin) ed Energia Potenziale (thugs rje)” (DSNM,
passim). UEssenza, il Principio, & la Realtd ultima dei fenomeni (dharmakaya, chos
sku), la dimensione dello spirito puro, essa & la base degli altri due aspetti del Tutto,
detti anche corpi o dimensioni ‘della forma’ (riipakdya, gzugs sku), vale a dire quello
della Completa Fruizione (sambhogakdaya, longs spyod sku), luogo dei Cinque Buddha
e delle molteplici divinit3, e quello dell’Emanazione (nirmanakaya, sprul sku), la di-




