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Tanto in India quanto in Occidente, il tantrismo è stato oggetto di pregiudizi e fraintendimenti, che spesso lo tacciavano di sinistre procedure imbevute di magia nera e libertinaggio sessuale. Il presente saggio intende quindi fare luce sulla sua origine e i suoi sviluppi, nella versione buddhista sia indiana che tibetana, delineandolo da un punto di vista storico e filosofico-religioso.

L’esperienza tantrica non fu un’innovazione specifica del buddhismo, ma una realtà panindiana. Gli adepti e i praticanti stabilirono pratiche meditative, rituali iniziatici e comportamenti anticonvenzionali volti a sovvertire idealmente la comune concezione dell’esistenza e della società del tempo. I loro metodi erano finalizzati a conseguire, in seguito a un impervio cammino spirituale sotto la guida di un guru, sia poteri mondani (per distruggere forze ostili e nemici, garantirsi prosperità, buona salute e lunga vita) sia la visione diretta della natura della mente, equiparata alla vera e propria condizione di un Buddha. Questo volume, destinato anche ai lettori non specialisti, è una perfetta introduzione alle antiche dottrine tantriche, che conservano ancora intatto il loro fascino.
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INTRODUZIONE
AL BUDDHISMO TANTRICO
IN INDIA E IN TIBET





Prefazione

Sia in India che in Occidente, il fenomeno religioso e culturale definito tantrismo è sempre stato soggetto a grandi fraintendimenti. Con vicende alterne, è stato esperito quale percorso difficoltoso volto al risveglio spirituale, o assimilato a una serie di sinistre procedure imbevute di magia estrema e libertinaggio sessuale.

Che si osservi il fenomeno in ambito induista o buddhista, ci si trova a confrontarsi non già con una realtà monolitica definita solidamente e concretamente nel tempo e nella storia, bensì con le vicende di una serie di tradizioni differenti, in contatto o in contrasto le une con le altre, nella continuità di evoluzioni che giungono sino ai giorni nostri.

Il tentativo di indicare una precisa datazione, o un periodo definito per la nascita del tantrismo, sembra condurre a un vicolo cieco. Vi sono stati tentativi per indicare le origini di tale fenomeno nelle esperienze della cultura della cosiddetta Valle dell’Indo, nella tradizione vedica o nei grandi maestri come il Buddha stesso, ma le evidenze letterarie dimostrano che esso comparve tra i 1500 e i 1700 anni fa.

Indubbiamente le tradizioni tantriche induiste e buddhiste mutuarono liturgie, rituali e prassi dalla precedente ritualità vedica, nonché dalle esperienze ascetiche e meditative inerenti alle varie correnti religiose presenti in India in quei secoli. Ne diedero tuttavia esiti differenti, attraverso metodologie e indirizzi presentati spesso in maniera talmente radicale da rappresentare uno strappo con la normativa religiosa ortodossa, e culturale, dell’epoca. Da ciò derivarono condanne, stigma sociale, messa al bando e ironia nei confronti degli aderenti a tali tradizioni. E nonostante ciò, ricorrere allo specialista tantrico in maniera più o meno ufficiosa si rendeva necessario in taluni casi, per le motivazioni più disparate e a tutti i livelli della società, come nel caso della ricerca di guarigione da malattie ritenute, per esempio, intrattabili o inguaribili, sino alla garanzia di potere militare e sessuale per sovrani e signori impegnati nella politica del tempo.

In seno al buddhismo, l’aspetto tantrico incontrò le medesime critiche e condanne sopra menzionate, soprattutto da parte dell’ortodossia monastica legata alla tradizione antica. Concettualmente il tantrismo buddhista si evolse in particolare dalle prassi del buddhismo detto Mahāyāna, il Grande Veicolo o Veicolo Universale, esposizione del Dharma, e dalle prassi buddhiste non più riservate ai fini del risveglio per i soli monaci. Del Mahāyāna non furono rigettate le visioni filosofiche, anzi, l’aspirazione altruistica al risveglio e le varie visioni circa la natura ultima della mente e dei fenomeni rimasero le basi esperienziali necessarie al percorso. Uno sviluppo differente assunsero la prospettiva etica e le prassi liturgico-meditative, spesso votate, nelle tradizioni tantriche più antiche, soprattutto al conseguimento di scopi mondani.

Alcuni degli autori dei testi tantrici buddhisti ritenevano sicuramente di realizzare opere non originali nel senso del contenuto; questo era visto infatti come aderente al perfetto insegnamento del Buddha storico, Śākyamuni, o di altri esseri realizzati. In base a tali teorie, lo stesso Buddha in determinate circostanze avrebbe trasmesso istruzioni e conferito iniziazioni tantriche, come nel caso del famoso Kālacakratantra. Secondo la tradizione, l’insegnamento tantrico del Buddha, ritenuto troppo sconvolgente per la sua epoca, sarebbe stato salvaguardato in via orale o attraverso visioni ispirate, come già visto nella tradizione di alcuni sūtra mahāyāna. In ogni caso, i testi sopravvissero venendo ricopiati nel tempo e trasmessi attraverso un lignaggio di maestri e discepoli. Spesso la copiatura comportava errori o aggiunte, modifiche strutturali e compromissioni, che potevano rendere l’opera stessa un insieme di elementi e teorie apparentemente in contrasto gli uni con gli altri. In ogni caso la letteratura tantrica ha sempre previsto un linguaggio volutamente oscuro, criptico, tale da risultare indecifrabile senza l’ausilio di trattati e commentari. Anche per questi motivi, cambiamenti e sviluppi ebbero luogo nel corso dei secoli in seno alle differenti tradizioni, e non sempre autori e commentatori si trovarono d’accordo nella comprensione e nella modalità di trasmissione di teorie e tecniche.

Il presente volume, lungi dal voler, o poter, fornire una visione finale sull’esperienza del fenomeno tantrico in seno al buddhismo, intende però presentare al lettore un’introduzione alle idee, alle metodologie e ai processi di evoluzione di una realtà che, dall’India, si sviluppò poi nelle aree himalayane, nel Tibet e nell’Asia centrale, meridionale e orientale. Per approdare infine, inizialmente anche attraverso il filtro dell’esoterismo, in Occidente. Una realtà tutt’oggi in evoluzione, con esiti dagli aspetti variegati. Il volume è pensato sia per lettori non esperti sull’argomento, semplicemente curiosi o appassionati di storia, filosofia e storia delle religioni, sia per studenti e studiosi di tali materie, così come di quelle afferenti all’Oriente, all’India e al Tibet nello specifico.

Per facilitare il lettore non esperto, e fornirgli strumenti di riferimento di facile reperibilità, là dove possibile si è deciso di impiegare una bibliografia in italiano, sebbene questa presenti un catalogo di titoli decisamente insufficiente dato l’argomento, con delle traduzioni spesso scadenti.

Nel presentare insieme termini sanscriti e tibetani, il termine sanscrito precederà quello tibetano. Quest’ultimo sarà reso mediante due forme, una atta a rendere la pronuncia e un’altra, più tecnica, basata sul sistema di traslitterazione ideato da Turrell Wylie1, accettato dagli studiosi. Ad esempio: chiara luce, prabhāsvara, tib. osel (‘od gsal). Una volta presentato il termine, nelle successive occorrenze verrà riportato esclusivamente nella forma legata alla pronuncia: osel.

Inoltre, per facilitare il lettore nella comprensione dell’uso delle parole tibetane, un termine, se usato nella forma di nome proprio, comparirà scritto in tondo; quando invece avrà la funzione di aggettivo, apparirà in corsivo. Ad esempio: la tradizione Gelug, il maestro gelugpa.



1 Turrell V. Wylie, A Standard System of Tibetan Transcription, «Harvard Journal of Asiatic Studies», Harvard-Yenching Institute, vol. 22, 1959, pp. 261-267.
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Tantra

Il termine tantra deriva dalla radice sanscrita tan, «tendere, stendere». Il filo steso su un telaio, infatti, viene chiamato tantra, che in questo caso assume anche il significato di «ordito». In ambito religioso tantra simboleggia sia l’idea di «ordito della realtà» che quella di continuum, inteso quale continuità di una natura spirituale già risvegliata, da riconoscere come tale. Da tali accezioni si giunge ai concetti di sistema, teoria, opera e testo. Si noti che non tutte le tradizioni tantriche definiscono «tantra» i loro testi di riferimento, e il termine può comunque essere impiegato per designare opere di natura differente1.

Ad ogni modo, con tantra viene comunque a indicarsi in India una specifica letteratura, che funge da base canonica per le tradizioni che vi fanno riferimento. Non esiste un’unica tradizione tantrica, ve ne sono molteplici, legate a differenti tradizioni religiose e mondi culturali. Quanto al termine tantrismo, va evidenziato il fatto che indica un neologismo creato dagli studiosi occidentali, inesistente nella tradizione indiana.

I tantra sono dunque testi il cui focus principale riguarda rituali e pratiche meditative. Coloro che aderiscono a tali prassi, e ne fanno esperienza, vengono definiti tāntrika. Quando si parla di tradizioni tantriche, si intendono proprio comunità di tāntrika che esperiscono, trasmettono e preservano sia le pratiche stesse che i testi di riferimento2. Da questo punto di vista, elemento fondamentale per la preservazione e l’autenticità delle differenti tradizioni sono i lignaggi di trasmissione, lignaggi ininterrotti di maestri e discepoli, guruparaṃparā, tib. lagyud (bla brgyud), attraverso i quali ogni istruzione ed esperienza sopravvive nel tempo, idealmente non contaminata.

Nel buddhismo indiano, i testi intorno ai quali si svilupparono idee ed esperienze definite tantriche determinarono un aspetto specifico interno alla corrente detta del «Grande Veicolo» o «Veicolo Universale», il Mahāyāna3. Sebbene dovuta principalmente all’opera di parte della comunità monastica, l’esperienza religiosa del Grande Veicolo fu intesa non più come realtà esclusiva della vita rinunciante del monaco asceta, ma indirizzata anche al laico devoto. Ciò si manifestò sia con prospettive filosofiche specifiche, non necessariamente nuove ma più marcate rispetto alle tradizioni tramandate dalle scuole non mahāyāna4, sia, soprattutto, attraverso diverse prospettive etiche. La figura di riferimento, l’eroe del Mahāyāna, divenne il bodhisattva, «colui la cui essenza è il risveglio», ovvero colui che si impegna sulla via del risveglio esclusivamente per liberare dalla sofferenza del saṃsāra5 il maggior numero possibile di esseri. Tale risoluzione è detta bodhicitta, tib. changchub kyisem (byang chub kyi sems), il «pensiero del risveglio»6.

In ambito buddhista l’esperienza tantrica, in particolar modo nella sua definizione di Vajrayāna, tib. Dorje Thegpa (rDo rje theg pa), «il Veicolo Adamantino» o «della Folgore»7, non prevede un nuovo esempio etico o una nuova percezione filosofica della realtà. Esso ricerca e prevede le esperienze del Grande Veicolo, ma impiega metodi iniziatici che, radicati nelle fondamenta di una corretta motivazione, accelerano il percorso concedendo al praticante la possibilità di risvegliare in sé la visione della natura vuota dell’io e dei fenomeni, l’esperienza diretta della natura ultima della mente.

Fondamentale per il percorso tantrico è il guru, il maestro. Il guru è colui che comprende la psiche del discepolo, gli impartisce le necessarie iniziazioni attraverso le quali si risveglia il potenziale illuminato, gli infonde le necessarie benedizioni e, soprattutto, il potere, la necessaria energia spirituale trasformatrice, adhiṣṭhāna, tib. cinlab (sbyin rlabs), che permetterà al praticante di eliminare qualsiasi ostacolo e negatività lungo il sentiero. Il guru è colui su cui il discepolo sa di poter fare sempre affidamento, inesauribile fonte di ispirazione.

Mediante l’iniziazione, il maestro introduce il discepolo alla pratica meditativa detta dello «yoga della divinità», un insieme di rituali e meditazioni relative a una divinità specifica, iṣṭadevatā, tib. yidam (yi dam), simbolo di coscienze archetipiche. L’esperienza di tale coscienza conduce rapidamente l’iniziato al risveglio della propria natura ultima e alla trasformazione necessaria della personalità ordinaria in quella divina. Tale natura divina va intesa come il risveglio della consapevolezza della condizione ultima della mente e dei fenomeni dell’esperienza, la percezione diretta della loro vacuità, ovvero assenza di natura intrinseca. Ciò comporta l’ingresso nel campo della potenzialità assoluta della natura della mente del Buddha, dharmakāya, tib. choku (chos sku).

Il discepolo viene iniziato nel maṇḍala della divinità prescelta, ovvero il suo spazio sacro, la sua dimora. Il guru e lo yidam divengono la medesima entità, e il discepolo percepirà da quel momento il proprio maestro come un vero e proprio Buddha, forma manifesta di una sfera altrimenti inconoscibile attraverso le concettualizzazioni dicotomiche della mente ordinaria. Lo scopo della pratica è proprio quello di ottenere l’unione con la natura della mente del guru, percepito avente la stessa natura dello yidam. Ciò si pone quale esperienza finale per il trascendimento dell’ego convenzionale, legato a un mondo fenomenico percepito come differente dalla propria realtà.

Attraverso la visualizzazione dello yidam, del maṇḍala della divinità, della pratica dei mantra8 e delle mūdra (sigilli simbolici eseguiti con le mani), l’adepto trasforma la percezione ordinaria di sé e del mondo in quella di un Buddha perfetto, portando già sul sentiero, idealmente, il risultato del processo spirituale. A questo punto, mediante successive iniziazioni, egli verrà introdotto a pratiche legate allo yoga tantrico e al controllo del respiro e dei venti sottili, prāṇa, tib. lung (rlung), circolanti nel suo stesso corpo ora visualizzato attraverso una fisiologia completamente differente, detta del «corpo sottile», sūkṣma śarīra, tib. thrawe lü (phra ba’i lus). Tale corpo sottile, definito anche come corpo vajra, si compone di canali, nāḍī, tib. tsa (rtsa), simili a quelli di un sistema nervoso, gocce (essenze) indistruttibili, bindu, tib. thigle (thig le), e cakra, tib. khorlo (‘khor lo)9, oltre ai prāṇa sopra menzionati.

Mediante la generazione del mistico calore interiore, caṇḍālī, tib. tummo (gtum mo)10, attraverso quattro esperienze legate simbolicamente a quattro tipologie di iniziazione, l’adepto giunge al risveglio definitivo per mezzo dell’esperienza detta della «chiara luce», prabhāsvara, tib. osel (‘od gsal), la condizione naturale del Buddha che solitamente si rivela a tutti gli esseri, incompresa e quindi non esperita, nelle fasi del sonno e della morte.



1 D. G. White, Il corpo alchemico, Edizioni Mediterranee, Roma 2006; A. Padoux, Tantra, Einaudi, Torino 2011, p. 17.

2 D. B. Gray, Tantra and the Tantric Traditions of Hinduism and Buddhism, in Oxford Research Encyclopedia of Religion, https://doi.org/10.1093/acrefore/9780199340378.013.59, 5 aprile 2016.

3 Sull’origine del buddhismo e sulle sue varie scuole e tradizioni, vedi il capitolo sul buddhismo in India di B. Lo Turco in D. Rossi (a cura di), Fili di seta. Introduzione al pensiero filosofico e religioso dell’Asia, Ubaldini Editore, Roma 2018, pp. 15-88.

4 In particolare, la visione della mancanza di un’essenza intrinseca in tutti fenomeni dell’esperienza, e non solo nella persona o comunque in relazione al sé personale. Nel Lokānuvartana Sūtra della scuola buddhista indiana non mahāyāna dei Pūrvaśaila, ad esempio, si fa riferimento alla mancanza di esistenza intrinseca di tutti gli elementi dell’esperienza, di tutti fenomeni, i cosiddetti dharma. Tale visione, unitamente all’idea dello sviluppo etico del bodhisattva, sarà ripresa e definitivamente sviluppata nella letteratura mahāyāna detta Prajñāpāramitā, «La perfezione della saggezza, o della gnosi». Vedi P. Williams, Il buddhismo Mahayana. La sapienza e la compassione, Ubaldini Editore, Roma 1990, p. 26.

5 Il ciclo infinito di morti e nascite dovuto alla percezione erronea (e di ciò che ne deriva) di un sé intrinseco degli esseri e dei fenomeni.

6 Bodhicitta intende un voto, un impegno assunto da colui che aderisce al sentiero indicato dal Mahāyāna e, appunto, connota un aderente alla via segnata dal Grande Veicolo. Bodhicitta intende quindi un processo, volto a trasformare un impegno assunto in una condizione iniziale non risvegliata in un’esperienza di completa dedizione al bene di tutti gli esseri senzienti. In ambito tantrico, il termine definisce anche aspetti della fisiologia sottile che l’adepto deve manipolare e trasformare, ai fini del risveglio.

7 Per vajra si intende l’essenza indistruttibile della natura della mente: vajra indica infatti sia il diamante che la folgore, elementi indicativi della cristallina indistruttibile cognitività della natura della mente. Poiché, dice Tsongkhapa (Tsong kha pa Blo bzang Grags pa, 1357-1419), padre della tradizione buddhista tibetana Gelug (dGe lugs), quella dei Dalai Lama, per vajra s’intende anche «indivisibilità», ovvero indivisibilità in un unico momento di coscienza delle esperienze della vacuità e della saggezza della grande beatitudine, il Veicolo del vajra va conosciuto anche come veicolo dell’effetto, o effettuale. Vedi a riguardo Tsong-ka-pa, Tantra in Tibet. La Grande Esposizione del Mantra Segreto, Ubaldini Editore, Roma 1980, pp. 84-86. Altro nome indicativo è Mantrayāna/Mantranaya, Veicolo del Mantra (o del Mantra segreto). Vedi anche il capitolo dell’autore, dal titolo Il buddhismo del Tibet, in Rossi, Fili di seta cit., pp. 207-212.

8 Vedi infra, cap. 5.

9 Data la fortuna che il tema dei cakra ha incontrato nella versione new age della spiritualità occidentale contemporanea, è bene precisare subito che non per tutte le tradizioni tibetane i cakra rappresentano entità o oggetti reali, materiali, esistenti all’interno del corpo umano. Vengono osservati piuttosto quali abili mezzi da visualizzare in punti specifici del corpo, oggetti ideali, basi che servono alla collocazione di sillabe seme, dette bīja, di mantra o di figure di divinità di meditazione, il cui suono o la cui immagine possono determinare effetti di tipo emotivo e spirituale. Non vi è un’unica tradizione relativa ai cakra, e i diversi cicli tantrici, sia buddhisti che non, possono identificarne un numero diverso, a seconda delle esigenze tecniche relative alle differenti esperienze che ogni tantra si prefigge. In tali letterature non sembra esistere alcun dato che possa prestarsi a facili omologie tra i cakra per sé ed esperienze di tipo psicologico, esperienziale e pseudospirituale come presentate dalla moderna cultura new age, che associa ulteriormente alla teoria dei cakra funzioni specifiche di elementi quali cibi, espressioni corporee, disturbi fisici, pietre, minerali, figure arcangeliche cristiane o esperienze esoteriche cabalistiche. Vedi infra, cap. 9; White, Il corpo alchemico cit., pp. 219-229.

10 Esperienza equiparata spesso a ciò che in ambito indiano non buddhista è conosciuto come kuṇḍalinī.
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Cenni storici

Come per altre tradizioni indiane, anche il buddhismo tantrico si compone di realtà, tradizioni e indirizzi che hanno interagito tra loro, con altri aspetti del buddhismo stesso e con altre realtà religiose come, ad esempio, lo śivaismo. Le tradizioni tantriche buddhiste sottolineano come i vari tantra siano stati insegnati, o trasmessi, direttamente dal Buddha Śākyamuni, ad esempio nel caso del Kālacakratantra, o dalle divinità principali di un ciclo specifico. Tuttavia, le reali composizioni, compilazioni o redazioni di tali testi si devono ad autori vissuti vari secoli dopo la morte del Buddha storico, in molti casi sicuramente convinti di una diretta ispirazione da parte del Buddha stesso o delle varie divinità, o comunque di essere depositari di istruzioni trasmesse in passato esclusivamente in via orale ma mai per iscritto1.

La letteratura tantrica buddhista indiana si compone di testi di natura differente, come testi radice, commentari, manuali ritualistici2, inni alle divinità e testi indipendenti relativi alla dottrina. Furono redatti in sanscrito3 e in lingue medio-indiane, presentando spesso una forma che unisce prosa e versi. La letteratura tantrica buddhista indiana è stata tradotta principalmente in tibetano e, in forma minore, in cinese e giapponese.

Testi buddhisti concernenti aspetti concettuali e rituali definibili come tantrici comparvero a partire dal III secolo d.C. Tale identificazione cronologica si basa sulla traduzione in cinese di testi come l’Anantamukhasādhakadhāraṇī, legato alla classe definita kriyā, per opera dell’autore cinese Chih-ch’ien4. La produzione di una letteratura tantrica buddhista in India proseguì con un successo e un impatto sempre maggiori, sino alla scomparsa del buddhismo sul suolo indiano, avvenuta intorno al XII secolo. Il tantrismo buddhista si diffuse in varie aree dell’Asia, come la Cina e il Giappone, ma si affermò principalmente nelle zone himalayane, nel Tibet e successivamente in Mongolia. I testi tantrici, soprattutto i più arcaici, tendevano a distinguersi dai classici sūtra mahāyāna non tanto per un’ideologia differente, come detto sopra, quanto per una specifica enfasi sull’apparato rituale. Spesso nei titoli delle opere, infatti, il termine tantra nemmeno compariva. D’altro canto gli stessi sūtra mahāyāna presentano in alcuni casi lo sviluppo di prassi meditative visionarie, fornendo così anche la base per un’intera serie di nuovi modelli rituali. Ciò deriva dall’idea che divinità e bodhisattva, partecipando direttamente del potere di un Buddha invece di agire sotto il suo diretto, volontario controllo, possano essere invocate per recare aiuto al fedele o rispondere a necessità di vario genere. In tal modo viene assicurato all’invocante l’incontro diretto con il potere stesso di un Buddha5.

Apparentemente, infatti, i testi tantrici più arcaici specificano la loro funzione attraverso l’indicazione di rituali e atti volti principalmente a scopi definibili come mondani (laukika), quali l’ottenimento di poteri (siddhi) al fine della rimozione di ostacoli di vario genere, come la distruzione di interferenze e nemici, il conseguimento della prosperità, di una buona salute e di una lunga vita.

L’esperienza tantrica non è un’innovazione specifica del buddhismo, ma una realtà panindiana, altrettanto affermata in ambito śaiva e, in maniera molto minore, in ambito vaiṣṇava e jaina. Nella tradizione letteraria vedica, sino alle Upaniṣad più antiche e dette, appunto, vediche (VII-III secolo a.C.), sono presenti in nuce elementi che avranno un risalto e uno sviluppo sostanziali nell’esperienza tantrica. Già in questa fase troviamo concetti e speculazioni relative alla corrispondenza macro-microcosmo, al ruolo cosmico della parola e della sua funzione incarnata, al simbolismo sessuale e alla concezione della regalità. Veda e tantra rimangono in ogni caso due mondi separati, e gli aspetti sopra menzionati rimangono diversificati in base ai differenti indirizzi letterari e concettuali6.

Il tantrismo, in particolare nei suoi aspetti śaiva, cominciò ad avere un risalto sociale soprattutto a partire dal VI secolo d.C. A causa della caduta delle dinastie Gupta e Vākāṭaka7, si generò in India un periodo di instabilità politica e sociale, legato a invasioni e avventurismi militari8. Vi fu la nascita di entità politiche e territoriali più ridotte rispetto al periodo precedente, controllate da re e sovrani precedentemente assoggettati e resi vassalli e tributari, definiti sāmanta9. Questi riproducevano, in maniera subalterna, ruolo e funzione del loro signore. Tale struttura politica venne definita sāmantacakra o maṇḍala10, e il suo impianto gerarchico influenzò la concezione religiosa del divino, rappresentato attraverso divinità descritte mediante funzioni principali o subalterne, spazialmente definite in base a un ordine prestabilito proprio da siffatta gerarchizzazione. Tale concezione produsse un modello conscio per la rappresentazione del maṇḍala come descritto, ad esempio, proprio nei tantra buddhisti11.

Verso la metà del VII secolo ebbe inizio una nuova fase di stabilità politica. Questa si espresse con il consolidamento delle dinastie Pāla nei territori degli odierni Bihar e Bengala, Gurjara-Pratihāra nel nord-ovest, Rāṣṭrakuta nei territori del Deccan meridionale e Cola nel sud-est. In tale fase si mantenne un clima di pluralismo religioso. Tuttavia, solo la dinastia Pāla favorì espressamente il buddhismo con supporto politico ed economico. Le altre tre dinastie favorirono una riaffermazione generale delle tradizioni brahmaniche. Oltre a ciò, le comunità buddhiste, così come quelle jaina, essendo legate idealmente, socialmente ed economicamente alle comunità dei commercianti e degli artigiani, videro andare in crisi tale supporto per via della minaccia islamica oltre confine che, portando guerre di conquista nell’Asia centrale, di fatto contribuiva all’interruzione di commerci di vasta portata, influenzando direttamente anche l’economia indiana. Questo fattore, unitamente al venir meno del supporto diretto del potere politico, potrebbe aver causato uno dei fattori principali del declino della realtà buddhista in India.

In questa fase, il fenomeno tantrico e i suoi rituali, volti in un primo momento soprattutto al conseguimento e all’impiego di poteri (siddhi12) finalizzati alla realizzazione di scopi mondani, e solo successivamente intesi al conseguimento delle più alte esperienze spirituali, si diffusero in tutto il territorio indiano entrando in contatto con tutti gli strati sociali. Ciò non significa che tale realtà venne a dominare l’intera sfera religiosa indiana, ma è indubbio che il rituale tantrico legato agli aspetti più feroci fosse impiegato da sovrani e signori per motivi disparati. Il ritualista tantrico, in particolar modo śaiva, poteva essere impiegato a corte come sacerdote reale (purohita, rājaguru) per assicurare al sovrano, anche mediante pratiche di natura sessuale, una buona salute, la lunga vita e il potere. Ciò si deve al fatto che venne a definirsi un’omologizzazione tra il potere legato all’abilità militare e la potenza legata alla capacità sessuale del sovrano stesso. Questi, infatti, diveniva allo stesso tempo grande «amatore» e grande guerriero, e le sue imprese militari contro confinanti e avversari venivano descritte anche attraverso la metafora dell’incontro amoroso13. Si venne così affermando sempre più evidente l’associazione tra i concetti della violenza necessaria, in qualità di espressione del potere regale e marziale, e della sessualità, quale potere fecondante e ordinatore. Tale associazione, nella successiva e più tarda reinterpretazione del pensiero tantrico, avrebbe poi definito il sentiero spirituale più alto, quello volto non più al conseguimento di poteri mondani, ma alla distruzione di difetti e ostruzioni di tipo emotivo, morale, o relativi alla sfera della conoscenza del reale. Un sentiero inteso come il mezzo più completo, straordinario e radicale per la trasformazione di un individuo volto al risveglio.

L’esercizio del potere regale e la teologia tantrica costituirono un intreccio per l’epoca apparentemente necessario. Tale impiego pragmatico del tantrismo sicuramente favorì lo sviluppo e la diffusione del fenomeno tantrico sia in India sia nell’Asia orientale. Per ciò che concerne il buddhismo, a partire dal V secolo d.C., diversi testi come ad esempio il Suvarṇaprabhāsasūtra, nonché la realizzazione e l’impiego di rituali legati al concetto del maṇḍala, vennero a definirsi quali strumenti volti alla soluzione di esigenze legate anche al governo di uno Stato. Nell’VIII e nel IX secolo d.C. rituali tantrici buddhisti volti alla protezione e alla cura dello Stato furono tradotti in cinese e poi trasmessi anche in Giappone.

Al di là della sua possibile funzione al servizio di una corte, il ritualista tantrico poteva adoperare i suoi poteri su richiesta della popolazione, anche in questo caso per i motivi più disparati. Ma tale richiesta, pur se diffusissima, veniva considerata dalla popolazione con riluttanza. L’adepto tantrico, a causa del suo essere in contatto con sostanze e forze ambigue, pericolose, potenti ma potenzialmente distruttive, era comunque percepito a sua volta come una figura sempre in bilico tra positivo e negativo, altrettanto ambigua. Egli era quindi considerato con timore, ricercato quale ultima soluzione per situazioni altrimenti irrisolvibili14.

Definizioni

Tra le definizioni che individuano l’esperienza tantrica buddhista vi sono quelle, già menzionate, di Mantrayāna/Mantranaya e Vajrayāna.

Il termine Mantrayāna venne mutuato dal concetto per il quale i mantra, legati alla parola, al respiro e alla potenza della vibrazione sonora in qualità di essenza di un piano superiore, erano strumenti necessari per una via di tipo iniziatico15.

Il termine Vajrayāna, la Via del Diamante o della Folgore adamantina, comparve probabilmente intorno al VII secolo d.C., indicando quale meta specifica il conseguimento del risveglio definitivo16. Ciò implicava l’adozione di strumenti e prassi talmente radicali da condurre l’adepto tantrico alla meta anche nel corso di una sola vita.

Data la vasta, e variegata, produzione letteraria tantrica, la tradizione buddhista indiana tentò, nell’VIII secolo d.C., di stabilire una classificazione di tale materiale così eterogeneo. Si ebbe così inizialmente una tripartizione basata su tre classi tantriche definite kriyā (azione), caryā (rituale) e yoga (unione). Successivamente si assistette a un’espansione dell’ultima classe, o comunque all’aggiunta di due successive classificazioni, quella di yogottara (yoga superiore) e di yoganiruttara (yoga supremo). La classe yogottara fu designata anche come mahāyoga (grande yoga) mentre la classe yoganiruttara fu designata anche come yoganuttara, yoginī, baghinī (sorella) e prajñā (saggezza). In particolare, il termine yoginī fa riferimento all’importanza assunta in tali tantra dalla figura femminile, sia in qualità di divinità di riferimento che di praticante/adepta.

Le ultime due classi di questa quintuplice serie furono riunite in una successiva classificazione solitamente conosciuta come anuttarayogatantra, il supremo yogatantra. Tuttavia, quest’ultima definizione sembrerebbe inappropriata, in quanto basata su un’errata ricostruzione dal sanscrito, operata in Tibet, dei termini yoganiruttara, yogānuttara o yogottara17. Ad ogni modo, nel canone tibetano18, all’interno di tale quarta classe la distinzione tra mahāyogatantra e yoginītantra fu mantenuta attraverso le definizioni di «tantra padre», tib. phagyu (pha rgyud) e «tantra madre», tib magyu (ma rgyud), con l’aggiunta, come si vedrà, di un’eventuale definizione ulteriore, quella di «tantra non duale», tib. gnime (gnyis med).

In relazione alla traduzione del Ngagrim Chenmo (Sngags rim Chen mo), «La Grande Esposizione degli Stadi della Via del Mantra», testo del celebre maestro tibetano Tsongkhapa relativo alla spiegazione dei caratteri specifici dei sistemi tantrici buddhisti, il XIV Dalai Lama spiega che i praticanti delle quattro differenti classi hanno in realtà la stessa motivazione, ovvero il conseguimento della condizione di Buddha per il beneficio di tutti gli esseri senzienti, e quindi l’oggetto di tale conseguimento è lo stesso per tutti19. Questa, in ogni caso, è un’enfasi con cui la tradizione tibetana tende a rivestire le finalizzazioni delle diverse classi di cicli tantrici, che, come si vedrà poco più avanti, possono aspirare a scopi molto differenti tra loro nella definizione di obiettivi mondani o sovramondani.

In ogni caso, i tantra sarebbero stati esposti per coloro che sono nel mondo del desiderio e che utilizzano il desiderio nella via per giungere al risveglio.

La tradizione indica quattro modi attraverso i quali si può impiegare il desiderio sul sentiero spirituale, quattro modalità basate sulle differenti capacità di adepti e praticanti di comprendere la vacuità e sperimentare lo yoga della divinità. Quattro definizioni, metaforiche, relative a esperienze sempre più intime con la metodologia e la visione che le differenti classi si prefiggono. Questi modi sono compresi attraverso la metafora dell’incontro tra divinità: nell’ambito dei kriyātantra il desiderio inteso come metodo è paragonato a quello che si accompagna alla gioia di due divinità che si guardano; nell’ambito dei caryātantra il desiderio è simile a quello che si accompagna alla gioia di due divinità che si sorridono; nell’ambito degli yogatantra il desiderio è simile a quello che si accompagna alla gioia di due divinità che si prendono per mano; nell’ambito del supremo yogatantra il desiderio è simile a quello che si accompagna alla gioia di due divinità che entrano nell’unione completa, un abbraccio attraverso il quale ogni differenza e ogni dualità vengono dissolte20. Tali esperienze, riguardanti l’impiego del desiderio attraverso diverse modalità e capacità, prevedono in ogni caso la prassi dello yoga della divinità. Ciò intende che solo purificando l’immagine ordinaria di sé stessi, riconoscendosi nell’immagine di una figura divina, si è in grado di disporre adeguatamente degli attributi del mondo del desiderio. Intenzioni e attitudini ordinarie produrrebbero solo il perdersi nel dualismo saṃsārico. Quindi lo yoga intende lo stato di unione del «profondo» e del «vasto», ovvero la comprensione della vacuità e la manifestazione di tale comprensione attraverso una forma divina. La tradizione tibetana ha sovente espresso il dubbio che le classi kriyā e caryā, definite insieme a quella dello yogatantra le tre classi di tantra inferiori, indicassero effettivamente tecniche per l’autogenerazione dell’adepto nella forma divina. Sebbene diversi testi legati alla classe del supremo yogatantra assumano che nelle classi kriyā e caryā non vi sia lo yoga della divinità, un testo kriyā come il Dhyānottara, ad esempio, specifica che, prima della ripetizione del mantra della divinità visualizzata davanti a sé, l’adepto deve autogenerarsi come la divinità stessa21. In ogni caso, la quadruplice divisione prevede un diverso intendimento di ciascuna classe nei confronti di specifici obiettivi: i kriyātantra impiegano pratiche rituali esteriori come bagni rituali, diete particolari ecc., ed enfatizzano prevalentemente la pratica rituale di forme buddhiche, ovvero gli yidam. I caryātantra attribuiscono uguale valore sia alle pratiche esteriori che a quelle meditative interiori ed enfatizzano negli atti e nei comportamenti la relazione con le forme buddhiche. Gli yogatantra enfatizzano la stabilizzazione meditativa legata alla pratica integrata delle forme degli yidam. I supremi yogatantra pongono infine l’accento sullo stato di unione con l’esperienza che gli yidam vengono a simboleggiare, attraverso metodi e pratiche yogiche estremamente specifiche, e potenzialmente, estremamente pericolose, non presenti nelle classi precedenti22.

Tornando ora al senso dell’impiego di una terminologia specifica, va detto a questo punto che, in realtà, la definizione stessa di tantra, impiegata per definire testi e letterature specifiche, fu impiegata solo a partire della redazione di testi yogatantra e mahāyogatantra, per essere poi utilizzata retroattivamente nella ridefinizione dei titoli di alcuni testi afferenti alle classi kriyā e caryā23.

Assumendo per prassi ormai consueta la suddivisione in quattro classi, ognuna di queste può essere analizzata attraverso la ripartizione dei vari testi in lignaggi o famiglie (kula) specifici, legati alla figura di un Buddha di riferimento24.

Le classi dei kriyātantra e dei caryātantra sono suddivise in tre famiglie, la famiglia Tathāgata, facente capo ai Buddha Śākyamuni e Vairocana, quella del Loto, Padma, facente capo al Buddha Amitābha, e quella del Vajra, facente capo al Buddha Akṣobhya. Nella classe degli yogatantra, alle tre famiglie sovramenzionate vengono ad aggiungersi quelle della Gemma (Ratna), facente capo al Buddha Ratnasambhava, e la famiglia dell’Azione (Karma), facente capo al Buddha Amoghasiddhi. Nella classe del supremo yogatantra si aggiunge una sesta famiglia, quella facente capo al Buddha Vajrasattva. Tale famiglia viene considerata quella che racchiude tutte le altre. In alcuni casi, nello specifico per quanto concerne gli yoginītantra o «tantra madre», si può aggiungere un’ulteriore famiglia spirituale, facente capo in questo caso alla figura dello yidam Heruka25.

Le classi dei kriyātantra e dei caryātantra, oltre alla suddivisione nelle tre famiglie sopra menzionate, definite «sovramondane» (lokottara) presentano un’ulteriore triplice divisione attraverso tre famiglie definite «mondane» (laukika) che si ricollegano in ogni caso a quelle sovramondane. Le tre famiglie mondane sono la famiglia della ricchezza, maṇi-kula, le cui divinità hanno il compito di distruggere il male della povertà diffuso tra gli esseri; la famiglia della prosperità, pauṣṭika-kula, i cui riti di prosperità assicurano progenie e incremento della ricchezza; la famiglia degli dei mondani laukika-kula, le cui divinità forniscono i loro mantra personali e la loro azione per il conseguimento di scopi mondani.

I testi relativi a ogni famiglia vengono suddivisi attraverso ulteriori classificazioni. Nella classe dei kriyātantra, ad esempio, nella famiglia Tathāgata troviamo otto suddivisioni:

– i testi relativi alla figura di riferimento della famiglia;

– i testi relativi al signore della famiglia;

– i testi relativi alle madri della famiglia;

– i testi relativi all’uṣṇīṣa (protuberanza) della famiglia;

– i testi relativi alle divinità irate, maschili e femminili, della famiglia;

– i testi relativi ai messaggeri della famiglia;

– i testi relativi ai bodhisattva della famiglia;

– i testi relativi ai nāga e agli yakṣa della famiglia26.

Nelle famiglie Padma e Vajra troviamo invece cinque suddivisioni:

– i testi relativi alla figura di riferimento della famiglia;

– i testi relativi al signore della famiglia;

– i testi relativi alle madri della famiglia;

– i testi relativi alle divinità irate, maschili e femminili, della famiglia;

– i testi relativi ai nāga e agli yakṣa della famiglia.

Tra i testi più importanti della classe dei kriyātantra vanno menzionati il Trisamayavyūharājānāmatantra, la cui figura principale è il Buddha Śākyamuni all’interno del suo maṇḍala, e il Mañjuśrīmūlatantra, legato alla figura del bodhisattva Mañjuśrī.

La classe dei kriyātantra definisce testi apparentemente legati principalmente al conseguimento di scopi mondani, quali la protezione da nemici di ogni genere, malattie e sfortuna, l’ottenimento della buona sorte, il controllo degli agenti atmosferici e così via. I titoli dei testi appartenenti a questa classe, per il motivo sopra menzionato, più che il termine tantra impiegano soprattutto termini quali sūtra, kalpa o dhāraṇī, come nel caso del Pratityasamutpādahṛdayadhāraṇī, legato alla famiglia Tathāgata. In particolare, impiegato in ambito esclusivamente buddhista, il termine dhāraṇī, derivante dall’aggettivo dhāraṇa, ovvero «ciò che sostiene, che protegge, che preserva»27, indica sia l’atto della memorizzazione di un testo che una formula magica. Le dhāraṇī possono essere infatti elenchi di parole di varia lunghezza da memorizzare, spesso privi di un vero e proprio significato, intesi come esposizioni condensate di un insegnamento e quindi depositari del potere dello stesso, che può essere esercitato sia sul mondo che su di sé per vari scopi. Le dhāraṇī furono impiegate, per la recitazione, anche nei sūtra mahāyāna, e tuttavia il loro uso, insieme a forme arcaiche e semplici di maṇḍala, rappresentò uno degli elementi che contraddistinsero l’espressione rituale dei testi della classe kriyā.

Per ciò che concerne l’aspetto contemplativo e le autentiche prassi meditative, nella tradizione buddhista il sentiero per il raggiungimento della condizione del risveglio viene tecnicamente suddiviso in due fasi, dette della «calma dimorante», śamatha, tib. shinè (gzhi gnas), e della «visione profonda», vipaśyanā, tib. lhagthong (lhag mthong). Attraverso la fase detta della calma dimorante, la mente, focalizzandosi su un oggetto specifico, sviluppa una condizione di totale assorbimento libero dal movimento di pensieri e concetti. A questo punto si procede alla fase della visione profonda, risvegliando l’esperienza della vacuità di esistenza intrinseca dei fenomeni, o della natura della mente, altra terminologia per identificare la condizione pura della vacuità. Nell’esperienza tantrica, la fase della calma dimorante si realizza attraverso il perfezionamento dello yoga della divinità, ovvero attraverso la perfetta contemplazione delle forme divine e dei maṇḍala che ne sono dimora. Nelle classi kriyā e caryā la condizione di calma dimorante si consegue mediante la contemplazione delle forme divine e attraverso gli stadi detti del «dimorare nel suono»28 e «nella fiamma»29. Il corpo viene esperito attraverso la condizione del «grande sigillo», mahāmudrā, tib. chagya chenpo (phyag rgya chen po), che intende la completa e perfetta manifestazione divina. La sfera della parola viene esperita quale autentica dhāraṇī. Tecnicamente, ciò prevede la stabilizzazione meditativa sul suono delle sillabe della dhāraṇī della divinità, e la contemplazione della forma di tali sillabe durante la recitazione. La mente, e i suoi stati, vengono esperiti come espressione della realtà, tattva. La contemplazione delle forme divine, dei suoni delle dhāraṇī e dell’aspetto delle sillabe è definita contemplazione dotata di segni, nimittayoga. Tuttavia, per giungere allo sradicamento delle radici del saṃsāra e all’esperienza della vacuità, è necessario pervenire all’esperienza che trascende ogni caratteristica e definizione specifica legate alla prima fase dell’aspetto contemplativo. L’adepto deve andare oltre la sensazione della concretezza della forma divina stessa, e delle forme più sottili in generale, come appunto quelle del suono di una dhāraṇī. Si perviene infatti allo stato della visione profonda quando si sviluppa lo stadio definito «la garanzia della libertà ai limiti del suono»30. Ciò intende che, essendo il «limite» del suono il silenzio, quando l’adepto si stabilizza nella contemplazione del suono della dhāraṇī, lasciando andare infine tale suono nella sua condizione naturale di silenzio e ivi dimorando, egli perviene alla libertà nella natura intrinseca del dharmakāya. Tale esperienza è definita «la contemplazione senza segni», animittayoga.

In base alla tradizione tibetana, le classi kriyā e caryā non possiedono tecniche per la reale trasformazione, durante il sentiero, del corpo ordinario in una forma buddhica, cioè nel reale corpo della forma dello yidam. Tale esperienza viene invece indicata come possibile a partire dai metodi definiti dai tantra della classe yoga31.

Come per la classe kriyā, anche la classe dei caryātantra, che definisce un numero di testi molto più esiguo rispetto alla precedente, presenta un evidente impiego dell’aspetto rituale. In effetti il termine caryā sarebbe stato utilizzato per indicare qualche lieve differenza rispetto alle esperienze delineate dalla classe kriyā, ma di fatto entrambe indicano, appunto, una predilezione per la funzione rituale ed entrambe fanno riferimento a un pantheon di Buddha e bodhisattva ben conosciuti nei più importanti sūtra mahāyāna. Né i kriyā né i caryātantra danno vita, o voce, a figure del tutto nuove, quali quelle che emergeranno nel supremo yogatantra. Le famiglie mistiche rimangono tre anche nella classe caryā, sebbene qui la figura di riferimento della famiglia Tathāgata non sia più il Buddha storico Śākyamuni ma il Buddha Vairocana, «il Risplendente», di cui Śākyamuni sarebbe emanazione adatta per il mondo degli esseri ordinari. Sulla base di tale aspetto la classe caryā sembra porsi quale momento di passaggio, evoluzione intermedia, per giungere ad alcuni aspetti della classe degli yogatantra, dove figura di riferimento rimarrà il Buddha Vairocana, ma in cui troveremo l’emergere di altre due famiglie mistiche per giungere a un totale di cinque32.

I testi di riferimento della classe dei caryātantra sono il Mahāvairocanābhisaṃbodhisūtra, conosciuto anche come Mahāvairocanasūtra, e il Vajrapāṇyabhiṣekatantra. In particolare, nel primo testo, composto probabilmente nella prima metà del VII secolo d.C., la figura principale è quella del Buddha Mahāvairocana, Buddha cosmico ed espressione della realtà ultima, descritto al centro di un maṇḍala circondato da altri quattro Buddha, disposti nelle quattro direzioni cardinali. Il mondo di un Buddha, simbolo della realtà ultima, non può che presentare una dimensione trascendente, luminosa e definita da fluide trasformazioni, una realtà comunque presente in ogni cosa e in ogni dimensione.

Tali concetti, riferiti alla figura del Buddha Vairocana e alla sua simbologia, non sono specifici dell’esperienza tantrica. Li si ravvisano infatti già nelle descrizioni che, di tale Buddha e della sua dimensione, si hanno ad esempio nel Gaṇḍavyūhasūtra, un testo facente parte del più grande e composito Avataṃsakasūtra, importantissima, complessa ed eterogenea opera mahāyāna. Legato al Mahāvairocanasūtra è il maṇḍala del garbhakoṣadhātu. Tale maṇḍala e il vajradhātumaṇḍala, legato al Tattvasaṃgraha, tantra della classe yoga, rappresentano i «maṇḍala dei due reami», elementi rituali importantissimi nella tradizione tantrica giapponese della scuola Shingon, dove i due maṇḍala (giapp. mandara) sono conosciuti come taizōkai e kongōkai. Questi vengono considerati quale rappresentazione della totalità del Dharma buddhista, il taizōkai in quanto rappresentazione della manifestazione fisica e attiva del Buddha nella realtà mondana, il kongōkai in quanto rappresentazione del Buddha quale principio cosmico e immutabile. Nei templi Shingon tali maṇḍala vengono sempre esposti ai lati dell’altare centrale.

Con la classe degli yogatantra la prospettiva soteriologica si impone su quella funzionale-mondana, legata al conseguimento di capacità e poteri finalizzati a scopi mondani. La metodologia tantrica viene reinterpretata, e indirizzata, al conseguimento del risveglio.

Il XIV Dalai Lama33 spiega che in questo contesto il termine yoga, tib. neljor (rnal ‘byor) indica la condizione non duale della mente stabilizzata (unita, ‘byor) nella realtà fondamentale (rnal). Ciò implica l’unione di metodo e saggezza. In ambito puramente mahāyāna unione di metodo e saggezza intende lo stato di unione della mente altruistica, caratterizzata da un supremo aspetto compassionevole, che aspira al risveglio per il bene di tutti gli esseri, bodhicitta, e della percezione diretta della vacuità. In questo caso, in ambito tantrico bodhicitta viene a indicare il metodo compassionevole per eccellenza, il conseguimento di una forma adatta attraverso la quale portare tutti gli esseri al risveglio, ovvero un corpo di Buddha. A tal fine, nell’ambito degli yogatantra il metodo è dunque quello dello yoga della divinità, espressione della vacuità attraverso una forma perfetta.

Lo stesso termine vajra viene ora impiegato per indicare proprio il fine principale dell’esperienza tantrica, quello appunto dello stato di Buddha. Le divinità, e in particolare quelle irate, assumono in questa fase il sostantivo vajra come prima parte del loro nome.

Come detto, all’atto rituale esterno viene a sostituirsi l’impegno per la pratica interiore, l’assorbimento meditativo. Con la classe degli yogatantra viene effettuato, di fatto, un passo definitivo verso l’interiorizzazione del rituale tantrico. Il praticante visualizza sé stesso come un Buddha, processo ora considerato necessario per la trasformazione della sua psiche, e sulla base di ciò è a sé che indirizza preghiere e offerte.

Nel contesto di questa classe le famiglie dei Buddha divengono cinque, definendo una serie di omologie di principi basate su sistemi quinari, connotati poi in maniera più specifica in seno alla classe del supremo yogatantra34. Le cinque famiglie vengono così identificate: Vairocana rimane il Buddha principale, principio all’origine di tutto, circondato ora nelle quattro direzioni cardinali dai Buddha Akṣobhya a est, Ratnasambhava a sud, Amitābha a ovest, Amoghasiddhi a nord. Ciascuno è accompagnato da un seguito di ulteriori Buddha, bodhisattva ed esseri risvegliati o semi risvegliati.

Il testo principale della classe yoga è il Sarvatathāgatatattvasaṃgrahasūtra, detto anche Tattvasaṃgraha, la cui redazione raggiunse la forma finale intorno al secondo quarto dell’VIII secolo d.C35. Nel testo, per descrivere la trasformazione dell’adepto in un Buddha, viene adottato il sistema dei quattro sigilli, mudrā, quattro stadi esperienziali graduali:

– mahāmudrā, ovvero la trasmutazione dell’apparenza fisica ordinaria dell’adepto in quella della divinità;

– dharmamudrā, ovvero le sillabe del mantra della divinità, visualizzate su un disco lunare collocato nel cuore;

– samayamudrā, ovvero gli ornamenti che adornano la figura divina, a simbolo della purezza della mente dell’adepto;

– karmamudrā, in relazione alle posture fisiche e alle attività svolte dall’adepto, tra cui le offerte rivolte a sé stessi nella pura forma della divinità.

Si noti che il termine yogatantra non compare nel testo, e sembra essere stato applicato per indicare l’appartenenza a una classe specifica solo retroattivamente36.

Al Tattvasaṃgraha si lega il vajradhātumaṇḍala, descritto nella prima sezione del testo, e che, come visto sopra, è ritenuto elemento rituale fondamentale anche nella tradizione tantrica giapponese. Altri testi fondamentali sono il commentario di questo, il Vajraśekharatantra, e il Sarvadurgatipariśodhanatantra. Il Vajraśekharatantra fa riferimento a una sesta figura, quella di Vajradhara in qualità di Ādibuddha, o Buddha primordiale, principio alla base della manifestazione degli altri cinque Buddha, compreso Vairocana37.

Un altro testo che, almeno in parte, si lega a questa classe è il Mañjuśrīnāmasaṃgīti, incentrato sulla figura del bodhisattva della saggezza Mañjuśrī, descritto sia quale autentico Buddha dotato della quintuplice natura38 sia come padre stesso di tutti i Buddha. L’esegesi letteraria tantrica buddhista, tuttavia, non è concorde nella collocazione esclusiva del testo nella classe degli yogatantra. Ciò si deve al fatto che, se due commentari al testo sono definibili quali yogatantra essi stessi, almeno altri due si legano alla tradizione del supremo yogatantra, uno collocato tra i commentari relativi al Kālacakratantra e uno tra i commentari relativi ai tantra mahāyoga, o «tantra padre»39.

Il periodo che va dalla metà dell’VIII alla metà del IX secolo d.C., vide la redazione delle forme più arcaiche di alcuni mahāyogatantra. Questi, rielaborati e insieme agli yoginītantra, andarono successivamente a definire un corpus letterario distinto da quello degli yogatantra e indicato come superiore, yoganiruttara (o erroneamente chiamato, come visto, anuttarayogatantra).

Due in particolare sono i testi di questo periodo che riscuoteranno una considerazione fondamentale nella stessa tradizione tibetana: il Guhyasamājatantra e il Guhyagarbhatantra40. I primi tantra mahāyoga definirono due fasi metodologiche in cui inquadrare i diversi aspetti rituali ed esperienziali: la fase, o stadio, della generazione, utpannakrama, tib. kyerim (bskyed rim), e la fase, o stadio, del perfezionamento, saṃpannakrama, tib. zogrim (rdzogs rim). Se la prima può essere comparata all’essenza dell’esperienza yogatantra, ovvero la trasformazione dell’identità convenzionale dell’adepto nella manifestazione di un essere perfettamente risvegliato al centro del suo palazzo (il maṇḍala), è con la fase del perfezionamento che la reale innovazione metodologica ebbe luogo. I mahāyogatantra adottarono infatti prassi rivolte alla fisiologia del praticante, al dettaglio anatomico relativo all’aspetto sessuale e al piacere da questo scaturito. L’esperienza sessuale venne ridefinita e ritualizzata, determinando l’impiego di tecniche ascetiche speciali intese come «yoga interiori». La nuova attitudine tantrica relativa all’interiorizzazione del rituale non volle intendere né un rifiuto né una psicologizzazione del rituale stesso. L’esperienza venne portata su un piano fisico e direttamente collegata all’integrità dell’adepto: egli divenne «il luogo» vero e proprio dell’esecuzione dell’atto rituale. La reinterpretazione del corpo e delle sue funzioni ne fecero il luogo ideale per l’adeguata manifestazione di un Buddha. Oltre a ciò il corpo venne esperito sia come il luogo supremo dove compiere le offerte al Buddha medesimo, il tempio per eccellenza, sia come l’insieme delle sostanze migliori per l’offerta stessa41.

In alcune redazioni di testi mahāyoga rinvenuti nel sito cinese di Dunhuang, sul limitare orientale delle carovaniere della cosiddetta Via della Seta, l’impiego dell’esperienza sessuale indicata nella fase del completamento viene descritta in maniera abbastanza semplice, limitandosi alla descrizione dell’impiego delle energie associate al piacere. I testi prescrivono tecniche per non disperdere tali energie ma per reintegrarle e farle fluire nella zona del torso, con l’impiego dell’estasi suprema così generata quale vera e propria offerta interiore. Tali indicazioni risultano molto più semplici rispetto a quelle fornite dai successivi yoginītantra, che svilupperanno l’impiego di un’ideale struttura corporea, un vero e proprio corpo sottile42 strutturato attraverso un intrico di canali e cakra atti al flusso e al riassorbimento di venti sottili ed essenze, anche di natura sessuale. Si noti inoltre che, a differenza delle rielaborazioni successive, dove l’esaltazione dell’incanalamento degli stati prodotti dall’unione sessuale fu completamente ridimensionata, nei manuali di pratica rituale e meditativa, sādhana, tib. drubthab (grub thabs) relativi ai tantra mahāyoga rinvenuti a Dunhuang, le fasi della generazione e del completamento sono descritte nel medesimo testo, indicate quali successive l’una all’altra nella medesima esperienza meditativa. Furono poi separate nei secoli successivi e descritte in testi differenti. Vennero inoltre definiti tempi di pratica abbastanza lunghi per poterle considerare ultimate: oggi, ad esempio, nella tradizione tibetana la fase della generazione può prevedere anche anni di addestramento prima di poter essere considerata realizzata, e solo dopo è possibile accedere allo stadio del completamento43.

Nei rituali mahāyoga viene descritto l’uso di elementi legati all’immaginario macabro e funereo di cimiteri e campi di cremazione, quali ossa, ceneri umane ottenute dalle cremazioni o coppe ricavate da crani, kapāla. Tale uso non assume tuttavia né l’importanza né la preminenza che acquisirà invece nell’ambito degli yoginītantra, e gli elementi legati a tale aspetto del rituale non trovano rappresentazione nelle iconografie delle divinità di riferimento44.

Tra i tantra mahāyoga45, un ruolo preminente ebbero il Māyājālatantra e il Vajrabhairavatantra, tutt’oggi importantissimo in Tibet soprattutto per le tradizioni Sakya (Sa skya) e Gelug46.

Gli yoginītantra furono redatti tra la metà del IX secolo e il XII secolo d.C. Le loro divinità di riferimento, rappresentate in coppia nell’atto dell’unione o da sole, al centro dei rispettivi maṇḍala, mostrano prevalentemente aspetti feroci e, a differenza degli yogatantra, decisamente caratterizzati da elementi e simbologie rituali legati a cimiteri e campi di cremazione. Tale aspetto si fa derivare da specifici ambienti tantrici śaiva, caratterizzati da comportamenti e pratiche marcatamente antinomiche47. Gli yoginītantra condividono con i tantra mahāyoga l’impiego dell’esperienza e della simbologia sessuale, ma introducono istruzioni e prassi relative al corpo sottile composto da nāḍī, prāṇa, bindu e cakra. Il termine yoginī, utilizzato per identificare tale classe, si riferisce in questo caso a figure femminili irate, definite anche con il termine ḍākinī. In tale classe, queste figure assumono un ruolo fondamentale sia come divinità principali al centro del maṇḍala, in coppia o da sole, che come parte di un corteo circondante la figura o la coppia principale. Ciò indica il ruolo preminente che l’aspetto femminile, con tutti i suoi significati e simbologie, venne ad assumere nei cicli di tale classe.

Nei linguaggi dell’India settentrionale, il termine ḍākinī soleva indicare una strega, nella sua rappresentazione più negativa. Il termine indicava infatti figure femminili che, volontariamente, si dedicavano ad azioni volte a creare danno alla popolazione, attraverso l’impiego di poteri magici. Con il Vajrayāna, tale connotazione nefasta fu trasformata e reinterpretata. La ḍākinī venne a rappresentare infatti un elevatissimo livello di intuizione diretta e realizzazione spirituale, nonché una realtà con cui poter entrare in contatto e da cui ricevere sia potere (siddhi) sia, appunto, intuizione e realizzazione. I tantra della classe yoginī sottolinearono in modo accentuato l’importanza preponderante del ruolo del principio e della figura femminile, un ruolo centrale che prevedeva, nelle norme comportamentali dell’adepto, il rispetto e l’adorazione di quest’ultima, sia che fosse divinizzata o «incarnata» nella figura di una yoginī umana48.

La caratterizzazione sessuale del rituale e della prassi meditativa, così come l’affermazione di figure divine femminili dall’aspetto feroce, non sono elementi specifici del Vajrayāna. Tali elementi trovano infatti una condivisione culturale, con aspetti anche più radicali, con il tantrismo indiano legato alle figure di Śiva e della Dea, quest’ultima cultualizzata soprattutto attraverso la feroce forma della dea Kālī.

Pur non essendoci accordo, in ambito accademico, su quale contesto religioso abbia influenzato l’altro o se ci sia stato un mutuo scambio, è tuttavia di chiara ascendenza śaiva l’attitudine a comportamenti sociali estremi e all’impiego di elementi funebri e cimiteriali, quali l’utilizzo di coppe ricavate da crani umani e l’aspersione del corpo mediante cenere ricavata dalla cremazione di cadaveri. Tale atteggiamento veniva definito kāpālika («colui che porta il teschio»), e fu adottato anche dai praticanti tantrici buddhisti legati in particolar modo proprio agli yoginītantra49. Si noti inoltre che spesso i testi legati a tale classe condividono con quelli śaiva uno stile discorsivo basato sulla presentazione del testo nella forma di dialogo tra il dio e la dea50.

Tra i principali cicli della classe yoginī ricordiamo lo Hevajratantra, il cui titolo completo è Śrīhevajraḍākinījālasaṃvaratantra, relativo alla coppia divina formata da Hevajra, aspetto del dio Heruka, e dalla sua consorte Nairatmya («Lei assenza di un sé»). Vi è poi una serie di tantra legati a un altro aspetto di Heruka, detto Cakrasaṃvara, tra cui, per menzionarne alcuni, il Saṃvarodaya, l’Abhidhānottara, il Laghusaṃvara detto anche Herukābhidhāna, e il Vajraḍāka. Vanno citati poi i tantra Mahāmāyā, il Buddhasamāyoga e il Buddhakapāla.

L’ultimo grande tantra di matrice buddhista sembra essere il Kālacakratantra, il tantra della Ruota del tempo, databile agli inizi dell’XI secolo. Il suo testo principale sembra sia apparso contemporaneamente al suo commentario, il Vimalaprabhā. È possibile che le due opere siano state composte nello stesso periodo, pur se attribuite a due autori differenti. Nel testo principale del tantra in questione, viene indicato che tale opera rappresenterebbe solo la versione ridotta51 di un testo ben più esteso, relativo a quanto esposto, secondo la tradizione, dal Buddha Śākyamuni in prossimità dello stūpa Śrī Dhānyakaṭaka in Amarāvatī, nella regione indiana meridionale dell’Andhra Pradesh. Il Kālacakratantra completo sarebbe stato infatti preservato dai sovrani della mitica terra di Śambhala e da essi trasmesso attraverso un lignaggio reale ininterrotto. Lo stesso Vimalaprabhā sarebbe stato composto da uno dei sovrani di tale linea di trasmissione, Puṇḍarīka.

Se, complessivamente, la struttura delle prassi esposte dal Kālacakratantra non differisce grandemente da quella esposta nei cicli delle classi dei tantra supremi, la grande differenza si evince da numerosi dettagli. Il Kālacakra espone infatti una serie differente di iniziazioni, in tutto undici52, nonché un sistema fisiologico relativo al corpo sottile altrettanto divergente rispetto a quello presentato nei cicli dei precedenti tantra supremi. Il Kālacakratantra specifica tre aspetti intorno ai quali definire prassi specifiche: il Kālacakratantra esterno, quello interiore e quello alternativo. Il primo aspetto si riferisce agli elementi che compongono l’universo in cui viviamo, il secondo si riferisce agli aggregati psicofisici e alle facoltà psicosensoriali degli esseri senzienti, il terzo agli stadi della generazione e del completamento che servono a purificare, e a trasformare, gli aspetti esteriore e interiore.

Oltre a ciò il testo, diviso in cinque sezioni, non si presenta meramente quale manuale di istruzioni concernenti rituali e pratiche meditative, ma fornisce anche una vasta gamma di conoscenze variegate. Gli argomenti comprendono, tra l’altro, l’astronomia, l’astrologia, la medicina e l’alchimia, la critica alla visione filosofica di sistemi sia buddhisti che non buddhisti, l’analisi della fisiologia della persona sia secondo le categorie dell’Abhidharma, a partire dalla natura dell’embrione, sia secondo le categorie della visione tantrica. È stato suggerito che una delle intenzioni dell’autore del Kālacakra fosse quella di convertire alla visione di tale tantra, visione sincretista53, anche i non buddhisti. Per tale motivo, pur criticandoli, il testo impiega insegnamenti e visioni non buddhiste, con l’intento di rendere più facile ai non buddhisti l’avvicinamento alla filosofia espressa dal tantra54.

Il Kālacakratantra presenta una visione sociopolitica legata all’idea dell’abolizione di tutte le differenze sociali all’epoca conosciute dalla società indiana, in particolar modo quelle relative alla teoria delle caste. Presenta inoltre una visione apocalittica, una profezia per la quale le armate di Śambhala dovranno scontrarsi con eserciti barbarici (mleccha) e, distruggendoli, riporteranno l’ordine scandito dal Dharma buddhista. In quel nemico gli studiosi hanno indicato le armate musulmane, minaccia comune a buddhisti, e non, nell’India di quei secoli. In alcuni passaggi del testo sono riportati nomi di figure quali Abramo, Mosè, Gesù e Maometto, indicati come esponenti di un credo demoniaco.

Solitamente, la dossografia tibetana indica tale tantra quale categoria a sé, non ripartibile tra i cicli definibili «padre» o quelli definibili «madre» del supremo yogatantra. Piuttosto, il Kālacakratantra viene indicato quale tantra di tipo «non duale», tib. nyimed (gnyis med), poiché, secondo tale tradizione, visioni e metodi degli altri cicli tantrici sarebbero in esso contenuti, in un percorso tuttavia superiore verso il conseguimento della meta ultima.
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38 Delle caratteristiche, cioè, di tutte e cinque le famiglie di Buddha.

39 A. Wayman, Chanting The Names Of Mañjuśrī. The Mañjuśrī-Nāma-Saṃgīti. Sanskrit and Tibetan Texts, Motilal Barnarsidass Publishers, Delhi 2006, p. 6.

40 Il primo viene tuttora considerato quale il «re dei tantra» dalla tradizione Gelug, mentre il secondo ricopre un ruolo fondamentale per la tradizione Nyingma (rNying ma).

41 Samuel, The Origins of Yoga and Tantra cit., p. 287.

42 Vedi infra, cap. 9.

43 Dalton, The Development of Perfection cit., pp. 6-11.

44 Isaacson, Tantric Buddhism in India cit., p. 5.

45 Pur se nel canone tibetano il termine pha rgyud, «tantra padre», è stato preferito a una resa del sanscrito mahāyoga, questo è rimasto tuttavia presente nella definizione delle classi tantriche in seno alla scuola Nyingma.

46 Vajrabhairava è uno sviluppo del protettore irato, krodha, Yamāntaka, colui che distrugge Yama, signore della morte. Tale yidam è considerato emanazione estremamente irata di Mañjuśrī, manifestazione della saggezza di tutti i Buddha. A riguardo vedi B. Siklos, The Vajrabhairava Tantras. Tibetan and Mongolian Versions, English Translation and Annotations, The Institute of Buddhist Studies, Tring (UK) 1996.

47 A. Sanderson, Vajrayāna: Origin and Function, in Buddhism into the Year 2000: International Conference Proceedings, Dhammakaya Foundation, Los Angeles 1994, pp. 87-102.

48 Vedi infra, cap. 7.

49 Come accennato, gli asceti śaiva che adottarono lo stile kāpālika veneravano le forme più estreme, feroci, di Śiva, come quella chiamata Bhairava, e della Dea, come Kālī. Tra i gruppi di asceti śaiva più estremi, il più antico è forse quello dei Pāśupata, risalenti probabilmente al II secolo d.C. (cfr. G. Flood, L’induismo. Temi, tradizioni, prospettive, Einaudi, Torino 2006, p. 211). In seno a tale gruppo si sviluppò la corrente dei Lākula. Questi erano descritti come asceti erranti, vagabondi, che assumevano comportamenti e aspetti estremi per poter giungere alle estreme conseguenze nell’imitazione del dio Rudra, ipostasi di Śiva. I Lākula vagavano brandendo un bastone con infisso un cranio umano, il khaṭvāṅga, portando con sé una ciotola anch’essa ricavata da un cranio, indossando collane d’ossa e aspergendo il corpo con ceneri umane. Gli asceti tantrici śaiva che continuarono sulle orme di gruppi come i Lākula, adottarono dunque lo stile definito kāpālika, vivendo nei campi di cremazione, offrendo alla divinità solo sostanze socialmente impure quali carne, alcol e fluidi corporei, e praticando rituali con aspetti sessuali senza osservare alcuna distinzione di classe. Di fatto rievocavano, come i Lākula precedentemente, l’adozione del cosiddetto «grande voto», il mahāvrata. Per grande voto si intendeva l’espiazione della colpa scaturita dall’aver ucciso un brahmano. Tale espiazione prevedeva l’allontanamento dalla società per un periodo di almeno dodici anni, seguito dal vagare, o dal dimorare, in luoghi ai margini della società, quali cimiteri e campi di cremazione, mostrando il cranio dell’assassinato come vessillo.

50 Gray, Tantra and the Tantric Traditions of Hinduism and Buddhism cit., p. 9.

51 Da cui il nome esteso del tantra: Laghukālacakratantra (laghu, breve).

52 Si tratta delle iniziazioni dette «dell’acqua, del diadema, del nastro, del vajra e della campana, del voto, del nome e del permesso», in rapporto allo stadio della generazione. Sono paragonate alle fasi della nascita e dell’introduzione al mondo di un bambino. Le restanti quattro consacrazioni recano i nomi già conosciuti per le iniziazioni degli altri cicli dei tantra supremi, e riguardano lo stadio del completamento. Le prime tre vengono definite «eccelse», mentre la quarta «la più sublime». Vedi R. Gnoli, G. Orofino, Nāropā. Iniziazione, Adelphi, Milano 1994, p. 81; G. H. Mullin, The Practice of Kalachakra, Snow Lion Publications, Ithaca (NY) 1996, pp. 99-101.

53 Come, ad esempio, il concetto di un Buddha primordiale precedente al manifestarsi del tempo, concetto che in qualche modo potrebbe riflettere echi dell’eresia zurvanita attinente al credo zoroastriano. Vedi Meazza, Torricelli, Il buddhismo tibetano cit., p. 62.

54 V. Wallace, The Inner Kālacakratantra: A Buddhist Tantric View of the Individual, Oxford University Press, New York-Oxford 2001, pp. 37-39.
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L’iniziazione

In ogni testo appartenente alla letteratura tantrica buddhista, in particolar modo per ciò che concerne i tantra dello yoga supremo, vi è sempre un ammonimento iniziale, quello cioè di evitare la lettura del testo senza un’adeguata preparazione legata agli insegnamenti diretti di un maestro. Il guru deve avere esperienza diretta delle realtà mostrate dai tantra attraverso i suoi simboli specifici. Deve guidare l’adepto mediante un’introduzione all’esperienza che prevede tre aspetti: le iniziazioni, lo studio di commentari specifici e la trasmissione di istruzioni orali. Il linguaggio dei tantra è volutamente oscuro1, descrive prassi e immagini talvolta crude, pericolose o intenzionalmente provocatorie. Ciò sottende tuttavia meditazioni e atti (comprese tecniche yoga specifiche) tesi alla trasformazione delle percezioni sensoriali, alla generazione di stati di coscienza molto sottili simultanei a condizioni di estasi, e allo svelamento della natura effettiva di tutti i fenomeni, in particolare della mente. Questo comporta grandi rischi per chi non fosse in grado di accostarsi a tali prassi nella maniera più adeguata. Il guru è colui che può svelare il senso di simboli e parole che, se presi alla lettera, potrebbero comportare condotte o comprensioni estreme e distorte. Egli è, in sostanza, colui che può guidare l’adepto nel giusto impiego di tecniche, riti e meditazioni.

L’aspetto peculiare della via tantrica è quello relativo al metodo del devayoga, ovvero dello yoga della divinità. Attraverso tale metodo il praticante si addestra affinché la coscienza sottile che percepisce la vacuità dei fenomeni si manifesti attraverso una forma specifica, una forma buddhica, una forma divina. Poiché la manifestazione di una forma è comunicazione, in questo caso per forma buddhica o divina si intende una forma ideale atta a produrre un aspetto tangibile e caratterizzato che, manifestandosi concretamente, può entrare in contatto diretto con gli esseri ed eliminare nella maniera più adeguata le condizioni della loro sofferenza, o guidarli direttamente al risveglio, all’illuminazione. Tale manifestazione è l’aspetto compassionevole della coscienza che percepisce la vacuità, ed è definito come «corpo della forma» (rūpakāya) mentre l’esperienza diretta della vacuità corrisponde al «corpo di verità» (dharmakāya). Tuttavia, se in ambito mahāyāna le esperienze della compassione e della vacuità sono vissute come due condizioni di coscienza differenti, per l’unione delle quali occorrono tempi lunghissimi2, nel percorso tantrico il fatto che la coscienza che percepisce la vacuità possa manifestarsi immediatamente attraverso una forma che è manifestazione compassionevole, rende queste due esperienze legate in un medesimo flusso di coscienza3. Ciò rende così possibile l’esperienza di tale unione non più in tempi quasi infiniti, ma, addirittura, anche in una sola vita umana, almeno per quanto concerne i metodi trasformativi delle classi dei tantra definiti supremi. La mente assorbita dall’esperienza diretta della vacuità si manifesta nell’aspetto di un Buddha: il praticante, cioè, si addestra già lungo il sentiero spirituale a percepire sé stesso come un Buddha e ad agire come tale, ovvero come il risultato stesso del sentiero. In pratica, il corpo di un Buddha viene realizzato meditando su di esso, e questo è un aspetto specifico della via tantrica, ritenuto superiore rispetto ai metodi puramente mahāyāna per il conseguimento del corpo della forma. L’unione dell’esperienza della vacuità e della manifestazione di una forma illuminata viene definita anche come «la stabilizzazione meditativa di Vajrasattva»4.

Porta d’ingresso per il sistema tantrico è l’iniziazione, termine, forse, non proprio adatto in questo contesto ma ormai di suo comune5. L’iniziazione prevede la purificazione dell’adepto e il potenziamento delle sue facoltà cognitive. In realtà non vi è nulla che non sia già presente nel continuum cosciente degli esseri senzienti, nulla che possa provenire dall’esterno a cui si debba essere realmente iniziati. Il maestro introduce il praticante a una serie di rituali e meditazioni atti all’eliminazione di ostacoli e interferenze, definiti esterni e interni alla mente, affinché il potenziale di riconoscimento della natura ultima dei fenomeni, insito nella mente dell’adepto, possa essere da questo portato alla luce della consapevolezza, e vissuto nell’integrità di una vita interiore sana e illuminata. L’iniziazione è considerata il metodo supremo per indurre il manifestarsi della saggezza autentica inerentemente presente nel continuum di ognuno6.

Storicamente, con i cicli della classe degli yogatantra venne a definirsi ritualmente un numero variegato di possibili iniziazioni. Queste andavano da un numero di cinque a un numero di dieci, le più importanti delle quali furono conosciute come l’iniziazione della ghirlanda, dell’aspersione dell’acqua, della corona, del vajra, della campanella, del nome7. La consacrazione rituale avveniva in base al modello delle cerimonie di investitura regale del tempo, con il futuro sovrano assiso nel suo palazzo e circondato dai membri della sua corte. Allo stesso modo l’adepto sedeva, fisicamente o idealmente, al centro del suo maṇḍala, dove poteva divenire degno recipiente per la divinità prescelta, Buddha manifesto nel suo palazzo celestiale e degno delle offerte di specifiche ulteriori divinità.

A partire dai cicli della classe mahāyoga, vennero a definirsi le iniziazioni caratterizzanti i cicli tantrici del supremo yogatantra. Si assistette a uno sviluppo graduale con aggiunte in sequenza che si completò intorno al X secolo, quando la maggior parte dei sistemi rituali, compresi quelli mahāyoga ora rielaborati, garantì una serie completa di quattro iniziazioni8. Tali iniziazioni erano conosciute con i seguenti nomi:

– l’iniziazione del vaso (kalaśābhiṣeka), nota anche come iniziazione del maestro (ācāryābhiṣeka), la quale racchiudeva l’essenza delle consacrazioni delle classi tantriche precedenti;

– l’iniziazione del segreto (guhyābhiṣeka);

– l’iniziazione della conoscenza della saggezza (prajñājñānābhiṣeka);

– l’iniziazione definita semplicemente «quarta iniziazione» (caturtābhiṣeka).

Storicamente, come visto, a partire dai testi mahāyoga e dalle iniziazioni a questi conformi, la ritualizzazione dell’esperienza sessuale assunse un ruolo fondamentale. Le consacrazioni prevedevano l’ingestione, da parte dell’adepto, di fluidi sessuali scaturiti dall’unione del maestro con la sua consorte, facenti funzione del dio e della dea in unione. In quanto essenza di tale unione, l’ingestione di questo «nettare», definito bodhicitta, introduceva direttamente l’adepto alla famiglia spirituale di appartenenza (kula) del guru, ovvero al lignaggio di trasmissione di uno specifico tantra. Tale esperienza doveva poi essere ripetuta dall’adepto stesso nell’unione con la sua specifica consorte, durante la pratica meditativa rituale incentrata sulla sua divinità di meditazione, ovvero il sādhana. In questo modo, l’adepto veniva a ricreare l’atto consacratorio rituale, vissuto tramite il suo guru durante l’iniziazione, e poteva così rivivere l’esperienza di risveglio che l’iniziazione poteva aver suscitato. Tale prassi fu successivamente riservata al solo momento consacratorio, durante l’iniziazione, e infine venne ad assumere una mera funzione simbolica.

Va in ogni caso ricordato che gli elementi sessuali e la simbologia erotica impiegati nelle esperienze iniziatiche delle più importanti classi tantriche non avevano a che fare con il cedere a pulsioni e piaceri ordinari. Non vi era ricerca del piacere fine a sé stesso, ma l’impiego di tecniche per il controllo di forze da dominare e utilizzare, al fine della trascendenza o dell’acquisizione di poteri sovramondani9.

La struttura rituale delle iniziazioni delle prime fasi dei cicli mahāyoga e yoginī differisce grandemente da quella più sistematizzata dalla formulazione normativa successiva. Con il diffondersi dell’esperienza tantrica nell’ambito della dimensione monastica, infatti, l’accento sull’aspetto sessuale venne drasticamente ridimensionato, emendato e riadattato attraverso espressioni prettamente simboliche. Esempio celebre di tale ridefinizione fu l’ammonimento del famoso maestro bengalese Atiśa Dīpaṁkara Śrījñāna (982-1054)10, giunto in Tibet nel 1042 e dai cui insegnamenti si originò la celebre tradizione Kadam (bKa’ gdams), poi assorbita dalla successiva tradizione Gelug, quella dei Dalai Lama. Recita infatti un passaggio del Bodhipathapradīpa, «La lampada sul sentiero verso l’illuminazione», fondamentale testo del maestro bengalese relativo all’addestramento graduale ai fini del risveglio:

Le iniziazioni del segreto e della saggezza non devono essere assunte da religiosi dediti al celibato, poiché ciò è enfaticamente proibito nel Grande Tantra del Buddha Primordiale. Se queste consacrazioni venissero prese, poiché coloro che vivono in modo celibe e ascetico si impegnerebbero in ciò che è loro proibito, i loro voti ascetici sarebbero infranti e incorrerebbero nelle cadute che sconfiggono il praticante. E poiché certamente saranno preda di cattivi destini, [per loro] non ci sarà successo.11

Ancora oggi la struttura rituale relativa alle classi dei tantra supremi prevede quattro iniziazioni. I nomi, con l’eccezione della quarta consacrazione, rimangono invariati rispetto al periodo della loro introduzione: l’iniziazione del vaso, del segreto, della conoscenza della saggezza e della parola12.

L’iniziazione del vaso include i potenziamenti di tutte le classi di tantra considerate minori. Autorizza inoltre l’impiego di metodi e meditazioni relativi allo stadio della generazione. Ai fini del conferimento di tale iniziazione, vengono eseguiti rituali in cui si impiega la rappresentazione di un maṇḍala, inteso come dimora della divinità di meditazione13. Attraverso la prima iniziazione, la manifestazione fenomenica viene posta in un contesto rituale, e ciò permette all’adepto di attuare le condizioni per poter esperire il nirmāṇakāya, «corpo di trasformazione», aspetto del rūpakāya mediante il quale un essere illuminato si manifesta per comunicare con gli esseri senzienti14. Tale iniziazione è relativa alle purificazioni delle ostruzioni della sfera detta «del corpo».

L’iniziazione del segreto è posta in relazione alla purificazione della sfera detta «della parola». È concepita per porre in essere le condizioni dell’esperienza del saṃbhogakāya, «corpo di fruizione», incarnazione delle perfezioni di un essere illuminato, attraverso il quale i Buddha si manifestano a esseri particolarmente avanzati spiritualmente, quali i bodhisattva, in quei meta-luoghi detti «terre pure»15. Con tale potenziamento l’adepto viene legittimato all’impiego di esperienze e tecniche specifiche relative al dispiegamento del piano della verità assoluta.

In tale ambito la tradizione prevede l’unione del guru e di una consorte rituale16, le cui figure devono essere esperite quali indissolubili dall’essenza dello yidam e della sua consorte. Il guru-yidam, attraverso la visualizzazione, evoca e assorbe in sé le divinità del maṇḍala, dopodiché entra in unione con la consorte. Attraverso specifiche tecniche atte a trasformare il mero desiderio in estasi mistica, l’unione dell’essenza bianca del padre, equiparata al semen virile, si fonde con l’essenza rossa della madre, equiparato al sangue mestruale o all’ovulo, nel loto di questa.

Tale risultato, nell’aspetto di una «goccia» (bindu), anticamente composto da fluidi organici e apposto sulla lingua dell’adepto che veniva consacrato, viene ritualmente assimilato all’esperienza di una coscienza sottile essenziata dal bodhicitta, esperienza chiamata «maṇḍala del bodhicitta relativo»17.

L’iniziazione della conoscenza della saggezza riguarda la sfera detta «della mente» e pone in essere le condizioni per il conseguimento del dharmakāya.

Avendo l’adepto esperita la natura inseparabile dell’elemento bianco e dell’elemento rosso quale essenza del bindu-bodhicitta, il guru introduce ora il praticante all’unione diretta con la consorte, affinché egli stesso, attraverso la ritenzione e la reintegrazione dell’elemento bianco (il seme), il controllo dei prāṇa e dei cakra (ovvero attraverso la manipolazione del corpo sottile mediante tecniche specifiche), possa generare uno stato di estasi e grande beatitudine. Questa fase si articola attraverso quattro specifici momenti noetici, legati a quattro condizioni definite «beatitudini» (ānanda), esperienze estatiche a loro volta relative a quattro speciali percezioni di condizioni di vuoto18. Tale potenziamento, dunque, impiega un bhaga maṇḍala, ovvero il sesso della consorte quale matrice di beatitudine.

L’iniziazione della parola è posta in relazione all’esperienza diretta e immediata di tutte e tre le condizioni del nirmāṇakāya, del saṃbhogakāya e del dharmakāya, ovvero l’esperienza diretta dell’indissolubilità della grande beatitudine e della vacuità. Tale fase adotta il maṇḍala della mente ultima dell’illuminazione, poiché si avvale dell’istruzione diretta del guru sull’unione del puro corpo illusorio e della reale mente della chiara luce priva di ogni ostacolo all’onniscienza, esperienza non duale definita anche «grande sigillo» (mahāmūdrā)19.

Va specificato che, specialmente nella tradizione tibetana Gelug, si ritiene che l’impiego di una consorte reale possa facilmente favorire errate interpretazioni della norma tantrica, e condurre altrettanto facilmente alla degenerazione e alla rottura effettiva dei voti monastici e di celibato. La tradizione specifica che solo rari e altamente realizzati praticanti possono essere legittimati all’impiego di tale risorsa20, mentre, generalmente, è più utile favorire l’unione mediante una consorte visualizzata, definita jñanamūdrā, «sigillo della gnosi»21.



1 Il termine sanscrito per indicare tale intenzionalità è sāṃdhyābhāṣā.

2 Almeno tre eoni cosmici mediante accumulazione di meriti spirituali e saggezza.

3 Nell’ambito dei tantra supremi, la diade metodo-saggezza / compassione-vacuità, come esperita nel Mahāyāna, ha dei risvolti peculiari in relazione a metodi specifici. Il termine «compassione» viene a indicare, o è sostituito da, il concetto di grande beatitudine; l’arresto dell’emissione del seme nel procedimento tantrico è indicato quale l’arresto del saṃsāra, l’arresto cioè di una continua manifestazione afflitta da emotività distruttive, quali desiderio e avversione, spinte dalla costante ricerca di autocertificazione dell’errata nozione del sé. Tale arresto corrisponde alla saggezza della grande beatitudine, che caratterizza il Vajrayāna quale «metodo dell’effetto», mentre la vacuità, come esperita mediante le indicazioni del Mahāyāna, definisce quest’ultimo il «metodo della causa». Vedi l’introduzione a tale riguardo del XIV Dalai Lama in Tsong-ka-pa, Tantra in Tibet. La Grande Esposizione del Mantra Segreto, Ubaldini Editore, Roma 1980, p. 37.

4 Ivi, p. 39. Vajrasattva rappresenta la condizione adamantina, lo stato dell’essere perfetto e purificato. Rappresentato solitamente di colore bianco, afferente alla pura natura luminosa, tiene nelle mani quali implementi il vajra e la campanella, gantha, tib. drilbu (dril bu), simboli del binomio metodo-saggezza, saggezza della grande beatitudine-vacuità, cinque saggezze trascendentali-vacuità. Abbraccia solitamente la consorte, Vajradhātvīśvarī, che ne è la prajñā, la sfera adamantina della natura del sé e dei fenomeni, esperienza diretta del bodhicitta, cfr. F. D. Lessing, A. Wayman, Introduction to the Buddhist Tantric System, Motilal Barnarsidass, Delhi 1998, p. 143. Nei tantra supremi, nella visione maṇḍalica delle qualità del risveglio rappresentate dalle famiglie dei cinque Buddha trascendentali, Vajrasattva rappresenta la sesta famiglia, colui cioè che racchiude in una medesima esperienza tutte le qualità delle altre famiglie. La visualizzazione e la meditazione relative a Vajrasattva in unione con la sua consorte, unitamente alla recitazione del suo mantra composto da cento sillabe, rappresentano in Tibet la forma più diffusa di prassi purificatrice.

5 In realtà, il termine «iniziazione» appare in questo contesto inaccurato e non rende il senso corretto di tale esperienza. Termine migliore, atto a tradurre il tibetano wangkur (tib. dbang skur), sarebbe «potenziamento». In sanscrito il termine di riferimento è abhiṣeka, letteralmente «aspersione».

6 T. N. Rangdrol, Empowerment and the Path of Liberation, Rangjung Yeshe Publications, Hong Kong 1993, p. 17.

7 J. Dalton, The Development of Perfection: the Interiorization of Buddhist Ritual in the Eight and Ninth Centuries, «Journal of Indian Philosophy», vol. 32, n. 1, 2004, pp. 6-7.

8 Ivi, p. 3.

9 A. Padoux, Tantra, Einaudi, Torino 2011, p. 118 (dove, citando tantra śaiva, viene notato che è dalla bocca della yoginī, yoginīvaktra, ovvero la sua bocca inferiore, il suo organo sessuale, che scaturisce la dottrina celata superiore). Cfr. anche ivi, p. 127.

10 Atiśa, affermato maestro dell’Università monastica di Vikramaśila, ebbe tra i suoi maestri importanti paṇḍit e adepti tantrici quali Nādāpada, conosciuto anche come Nāropa (1012-1110), maestro del tibetano Marpa (Mar pa Chos kyi Blo gros (1012-1097), a sua volta maestro del celebre yogi e poeta Milarepa (Mi la Ras pa (1040/1052-1123/1135), e Maitrīpa, conosciuto anche con il nome di Avadhūtīpa.

11 Ovvero il Kālacakratantra in quanto Ādhibuddhamahātantra. Vedi A. Chattopadhyaya, Atīśa and Tibet, Motilal Banarsidass, Delhi 1999, p. 382; D. B. Gray, The Cakrasamvara Tantra (The Discourse of Śrī Heruka, Śrīherukābhidāna). A Study and Annotated Translation, AIBS, CBU, THUS, New York 2007, p. 125; F. Lunardo, Il buddhismo del Tibet, in D. Rossi (a cura di), Fili di seta. Introduzione al pensiero filosofico e religioso dell’Asia, Ubaldini Editore, Roma 2018, pp. 237-239; R. Sherburne, The Complete Works Of Atīśa, Aditya Prakashan, Delhi 2003, pp. 19, 317, nota 19.

12 Ciò intende una finale trasmissione orale da parte del guru, al termine della terza iniziazione, atta a suscitare il risveglio nel principio cosciente dell’adepto.

13 Vedi a riguardo il capitolo sul maṇḍala (cap. 4).

14 Esempio di ciò è l’idea relativa al Buddha Śākyamuni che, tramite la sua specifica forma, si manifestò per comunicare il Dharma.

15 Nel contesto tantrico tale condizione fa riferimento a esperienze legate al corpo sottile.

16 Karmamūdrā, tib. leky chagya (las kyi phyag rgya), «sigillo dell’atto», reale consorte rituale.

17 Lessing, Wayman, Introduction to the Buddhist Tantric System cit., p. 319.

18 Vedi infra, cap. 9.

19 In contesti non gelugpa, tale iniziazione veniva semplicemente definita «quarta», perché in realtà esperienza indescrivibile e non separata dal possibile esito scaturito dalla terza iniziazione. Tale ultima esperienza definitiva, se si presentava, veniva intesa dunque come co-emergente alla terza iniziazione, e determinava l’esperienza diretta della condizione naturale della mente, condizione innata indicata anche come sahaja. Vedi infra, cap. 6.

20 Tsongkhapa spiega che sia il praticante che la consorte, o la praticante e il consorte, dovrebbero entrambi possedere determinate qualità, tra cui elevate capacità per poter gestire le tecniche tantriche, aver ottenuto elevate iniziazioni, conoscere bene i testi radice e sussidiari relativi ai tantra, saper mantenere i voti e gli impegni relativi a essi. Dovrebbero essere molto avanzati nella stabilizzazione dell’assorbimento meditativo sulla vacuità, dovrebbero essere esperti nelle tecniche di generazione delle quattro beatitudini e in particolare nell’esperienza della non emissione dei fluidi sessuali, nonché nella reintegrazione di questi nel corpo, al fine della generazione delle beatitudini più elevate e sottili. Vedi G. H. Mullin, The Practice of Kalachakra, Snow Lion Publications, Ithaca (NY) 1996, p. 71.

21 Per gnosi, in tale ambito specifico, si intende il proprio samādhi, stato di assorbimento meditativo straordinario. L’unione con le jñanamūdrā, quali, per esempio, le dee conosciute come Nairatmya o Vajrayoginī, viene a intendersi quale sigillo poiché sigilla tale esperienza, ovvero la genera e la espande. Dopo aver stabilizzato la visualizzazione su tale figure, si entra in unione con esse. Ciò consente in ogni caso, dicono i maestri gelugpa, l’esperienza delle quattro beatitudini, e in particolare dell’ultima, l’innata, sahaja. Ciò induce lo stato risultante dell’unione, ovvero l’unione della saggezza della grande beatitudine con la visione diretta della vacuità. Vedi Lessing, Wayman, Introduction to the Buddhist Tantric System cit., p. 321; Mullin, The Practice of Kalachakra cit., p. 71.
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Il maṇḍala
Definizione e cenni storici

Il termine sanscrito maṇḍala si traduce letteralmente con «cerchio» e nel corso dei secoli è venuto ad assumere molteplici significati. Negli antichi testi religiosi indiani non buddhisti, quali i Brāhmana ad esempio, il termine indicava una sacra recinzione o comunque un’area consacrata per fini rituali. La valenza sacrale della forma circolare si riscontra nella definizione di forme specifiche in vari ambiti della vita culturale indiana. Troviamo, ad esempio, il prabhāmaṇḍala, il cerchio di luce in ambito artistico, come il nimbo realizzato dietro al capo di figure dipinte o scolpite. Oppure, in ambito buddhista, il kaṣina, forma circolare di vari colori e dimensioni, descritto nella tradizione antica1 come uno dei dieci oggetti particolarmente indicati per favorire l’assorbimento meditativo. Nelle letterature mahāyāna e tantrica, con il termine maṇḍala si indicano anche i loti, i dischi di sole e luna su cui siedono le divinità. In tali letterature lo stesso termine viene a indicare in senso generale le particolari forme dei cinque elementi, terra, acqua, fuoco, vento, spazio, rappresentati comunque con forme e colori specifici in base alla convenzione religiosa e iconografica buddhista.

Maṇḍala può indicare la rappresentazione del cosmo e, come già visto, l’universo e la dimora di una specifica divinità di meditazione, che si tratti di un Buddha, di un bodhisattva, di una dea o di uno yidam.

Storicamente, con la diffusione di sūtra mahāyāna a partire dall’era cristiana, iniziò a venir meno, filosoficamente, l’interesse nei riguardi della vicenda storica del Buddha Śākyamuni. Cominciarono a prendere piede idee centrate sul fatto che vi fosse coincidenza tra l’essenza del Buddha e il Dharma: la natura del primo fu pensata quale esperienza trascendente il tempo e avente rilevanza cosmica. Lo stesso Śākyamuni fu pensato quale una delle possibili emanazioni attraverso cui la natura-essenza di ogni Buddha poteva manifestarsi per il beneficio di tutti gli esseri senzienti. Si svilupparono concezioni sulla possibilità di molteplici Buddha e bodhisattva, esistenti contemporaneamente in diversi piani esistenziali e ognuno legato a una dimensione specifica, definita «terra pura». Diversi furono così i Buddha descritti dai testi, alcuni vere e proprie ipostasi di Śākyamuni, altri del tutto autonomi nei loro caratteri, tanto da determinare successivamente, come visto nel capitolo 2, la definizione di vere e proprie famiglie spirituali, kula, fondamentali per l’esperienza tantrica. Una prima, abbozzata, ripartizione spaziale di specifiche figure di Buddha si ha con il Suvarṇaprabhāsasūtra, il «Sūtra della Luce Dorata», un sūtra mahāyāna degli inizi del V secolo. Il testo descrive infatti la manifestazione di quattro Buddha che, posti nelle quattro direzioni cardinali, spiegano al bodhisattva Ruciraketu come, lungi dal durare solo ottant’anni, la reale estensione della vita del Buddha Śākyamuni vada ben oltre l’umana comprensione2.

A partire dal VI-VII secolo, si sviluppò il concetto di maṇḍala in quanto organizzazione spaziale di più figure raggruppate. Ciò all’inizio avvenne mediante l’impiego di un semplice piano centrale con gruppi di divinità sistemate simmetricamente al suo interno, come nel caso di otto bodhisattva3 collocati intorno alla figura di un Buddha, solitamente Vairocana4.

Il primo testo conosciuto a definire la struttura convenzionale di un maṇḍala è il Dharmamaṇḍalasūtra di Buddhaghuya5. Il testo descrive l’aspetto e la struttura di un maṇḍala, concepito come un tempio definito da quattro lati e visto dall’alto, impiegando quale riferimento la definizione strutturale e concettuale dello stūpa, monumento buddhista per eccellenza.

Con gli yogatantra e, definitivamente, con le classi appartenenti ai tantra supremi, il concetto e la rappresentazione del maṇḍala vennero a definire l’architettura ideale, regale e cosmica allo stesso tempo, del palazzo-dimora di una divinità centrale, o di una copia di divinità, circondati da seguiti e cortei di Buddha, bodhisattva, dee di vario genere, ḍāka e ḍākinī, protettori e guardiani. Come già visto nel capitolo 2, tale concetto, e la complessità simbolica e iconografica che ne deriva, sembrano tuttavia aver mutuato il loro sviluppo dall’osservazione della realtà politica indiana, successiva alla caduta delle dinastie Gupta e Vākāṭaka fino alla metà del VII secolo. In quel periodo videro la luce entità territoriali più piccole e instabili, governate da signori al centro di una complessa rete di sovrani minori e vassalli assoggettati. Tale struttura politica fu definita sāmantacakra o, appunto, maṇḍala o sāmantamaṇḍala. Sovrani minori e vassalli rappresentavano di fatto, nei territori sottomessi o limitrofi al regno centrale, la proiezione del potere del loro signore, una forma di emanazione di questo, a scapito di qualsiasi indipendenza politica.

Nella definizione del maṇḍala buddhista quale dimora e manifestazione di una divinità centrale, la relazione che intercorre tra questa e le ulteriori divinità o Buddha delle direzioni, nonché con le divinità poste in collocazioni sempre più periferiche all’interno o all’esterno dello spazio sacro, sembrerebbe ricalcare proprio l’esito del contesto storico sopra descritto. Tale realtà fu osservata nei suoi intimi dettagli e trasformata in uno strumento liturgico-religioso, al fine della conquista di un potere spirituale ideale, dagli esiti tanto mondani quanto sovramondani. Ciò rese aspetti del rituale tantrico appetibili per i signori dell’epoca che, come visto, alla ricerca in special modo di potere politico e militare, non disdegnavano l’impiego delle capacità e delle arti dei tāntrika, favorendo la competizione tra buddhisti e non buddhisti per il supporto anche economico di possibili potenti patrocinatori6.

Funzione e prassi

In tibetano maṇḍala viene tradotto mediante il termine kyilkhor (dkyil ‘khor), un composto dove dkyil intende qualcosa che è centrale, un centro, un nucleo, qualcosa nel mezzo, mentre ‘khor indica ciò che circonda, che recinta, che è circostante. Kyilkhor viene così a significare «ciò che circonda, che circoscrive, un centro».

Ciò intende, da un punto di vista ontologico, la comprensione dello schema della frammentazione di una coscienza che, da un piano trascendente al di là di ogni dualismo e ogni concetto, si ritrova coinvolta nella sfera della dicotomia uno/molteplice. Tale dicotomia intende la frammentazione dell’esperienza diretta attraverso l’immedesimazione nel contenuto dell’attività sensoriale, del fenomenico e dell’ego. La comprensione della natura e della modalità di tale frammentazione può ingenerare, tuttavia, la reintegrazione nella condizione del dharmakāya.

Nel processo tantrico dell’identificazione di sé con la natura ultima della mente di un Buddha, l’adepto deve esperire tale natura per mezzo della visualizzazione di sé in una pura forma divina, lo yidam, che altro non è che una manifestazione illusoria, ma funzionale, della realtà ultima attraverso una forma buddhica pura, definita appunto divinità. Per addentrarsi in tale processo di disidentificazione dalla realtà ordinaria, come abbiamo visto il praticante tantrico deve intraprendere un percorso che ha inizio mediante il conferimento di un certo numero di potenziamenti, o iniziazioni. Una di queste, l’iniziazione detta del «vaso», avviene idealmente e tecnicamente proprio nel maṇḍala della divinità di meditazione prescelta. In questo caso il termine maṇḍala si riferisce sia al palazzo della divinità, detto «maṇḍala residenza», sia alle figure che vi dimorano, dette «maṇḍala residenti». Con maṇḍala residenza si intende la trasfigurazione del mondo ordinario dell’adepto, degli aggregati, dei difetti mentali, degli elementi cosmici o relativi al corpo sottile, del praticante. Questa tipologia di maṇḍala è detta di tipo «esteriore», e le rappresentazioni afferenti a tale tipologia possono essere di due categorie: dipinte su stoffa7 o attraverso sabbie colorate, raccolte poi alla fine del rito e solitamente disperse. In rare occasioni può essere impiegato anche un maṇḍala tridimensionale, realizzato in legno o in metallo. Per maṇḍala di tipo «interiore» si intendono il cosiddetto maṇḍala del corpo e il maṇḍala di concentrazione.

L’esperienza del maṇḍala del corpo ricorre in particolare nei tantra delle classi supreme. Esso prevede la visualizzazione delle parti del corpo del guru – esperito come non duale rispetto alla divinità di meditazione – quali punti su cui stabilizzare la concentrazione, collocandovi divinità e luoghi mistici, sia reali che ideali. Successivamente, l’adepto visualizzerà il suo stesso corpo attraverso tale tecnica.

Per maṇḍala del corpo si intende dunque un insieme di figure quali Buddha, bodhisattva, dee, yidam, ḍāka e ḍākinī, e infine protettori, visualizzate come elementi specifici della fisiologia sottile del praticante. Tali figure vengono a rappresentare la trasformazione del sistema psico-fisico ordinario dell’adepto. In tal modo le varie parti del corpo, e le funzioni mentali ordinarie, fungono proprio da cause di base per la realizzazione dell’esperienza che tali figure incarnano. Nei tantra mahāyoga come il Guhyasamāja, le divinità del maṇḍala del corpo hanno le loro specifiche basi di realizzazioni nelle parti del corpo ordinario, o grossolano, come gli aggregati, gli elementi costitutivi, le basi sensoriali, gli arti, le giunture. In alcuni yoginītantra, come il Cakrasamvara, le varie figure hanno invece le loro specifiche basi di realizzazione in punti specifici dei canali del corpo sottile. Solo nel caso di tali yoginītantra l’esperienza del maṇḍala del corpo viene impiegata quale base del conferimento dell’iniziazione del vaso.

Per ciò che concerne il maṇḍala di concentrazione, tale esperienza viene attualizzata nella concentrazione stabilizzata del guru, e trasmessa mentalmente al discepolo senza alcuna base fisica. Questa esperienza, va da sé, è ritenuta ancora più difficile nella sua realizzazione di quella relativa al maṇḍala del corpo8.

Il maṇḍala della divinità consiste in una serie di cerchi esterni, dal simbolismo variegato, che racchiudono lo spazio sacro vero e proprio, il sanctum, dimora della divinità. Tale dimora, luogo ideale al di là di spazio e tempo, si presenta solitamente, ma non esclusivamente, di forma quadrangolare.

I cerchi, tre o quattro nel caso di maṇḍala afferenti ai tantra supremi, rappresentano allo stesso tempo delle protezioni, delle autentiche barriere, e un rimando alla coscienza purificata. Il cerchio più interno, in alcuni casi, rappresenta un loto con sessantaquattro petali, su cui sorge la parte più interna del maṇḍala. In questo caso tale cerchio può rappresentare sia il cakra posto appena sotto l’ombelico nella visione del corpo sottile (il nirmāṇacakra), sia l’insieme di cakra impiegati nelle prassi di un tantra specifico9. Al cerchio del loto, o al posto di questo, segue la rappresentazione di una barriera fatta di vajra10, che rimanda alla condizione naturale della mente. Il cerchio che segue rappresenta una barriera fatta di fiamme di cinque colori, relativi alle cinque saggezze trascendentali11. Il cerchio più esterno è suddiviso in otto riquadri, definiti «otto cimiteri»12. Questi sono indicativi degli otto tipi di coscienza come analizzati dalla tradizione mahāyāna della «sola mente» (Cittamātra)13 o delle quattro fasi discendenti, e delle quattro ascendenti, dell’esperienza della grande beatitudine. Tali otto fasi vengono esperite mediante l’impiego della tecnica del fuoco interiore, caṇḍālī, tib. tummo (gtum mo), tecnica tantrica altamente sofisticata relativa alla cosiddetta fase del completamento14.

All’interno, il palazzo vero e proprio si compone di quattro portali, toraṇa, e di uno spazio solitamente suddiviso in quattro settori disposti nelle quattro direzioni cardinali, con la divinità, o la coppia divina principale, al centro. I quattro portali rappresentano verità dottrinali buddhiste, esperienze legate all’assorbimento meditativo e a realizzazioni non ordinarie.

Le mura del palazzo sono costituite da cinque strati, definiti dai cinque colori simboleggianti le cinque saggezze trascendentali. Tali colori si ritrovano nel palazzo, nella divisione in settori dello spazio interno. Nei tantra supremi questi colori sono, solitamente, il bianco, disposto nella direzione est, il giallo, a sud, il rosso, a ovest, il verde a nord e il blu al centro15. Tale pentade traduce una gamma di significati abbastanza ampia tra cui, innanzitutto, la frammentazione dallo stato di unione, il centro, al molteplice manifesto, le quattro direzioni, quindi la possibile reintegrazione nel dharmakāya, come visto sopra. Tale gamma di significati e omologie viene rappresentata attraverso le figure dei cinque Buddha cosmici, in questo caso con Akṣobhya quale Buddha principale16, circondato dai Buddha Vairocana a est, Ratnasambhava a sud, Amitābha a ovest, Amoghasiddhi a nord. La pentade può dunque rappresentare:

– i cinque aggregati sulla base dei quali il buddhismo pone in essere l’individuo psico-fisico17;

– i cinque elementi costitutivi18;

– i cinque difetti mentali principali (kleśa)19;

– le cinque cosiddette saggezze trascendentali20, ovvero la trasformazione degli aggregati ordinari e dei kleśa in particolare.

Tavola 1
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Come si può evincere dallo schema, sia le esperienze ordinarie che le cinque saggezze trascendentali trovano espressione simbolica nella figura dei cinque Buddha sopra menzionati21. L’adepto, visualizzandosi come la divinità al centro di tale intrico di figure, relazioni e omologie, può risvegliare la percezione di sé, del mondo e di quanto vi è contenuto, ovvero il rapporto io-mio soggetto-oggetto, quale un continuo sorgere dipendente. Tale percezione sorge direttamente in relazione a una consapevolezza spontanea, la consapevolezza di un’unica natura alla base di tutto ciò che si manifesta nelle forme di esperienza sensoriale grossolana o esperienza cognitiva più sottile. Una natura non legata a concetti, linguaggio e identità individuali, priva di un senso di sé indipendente e inerentemente esistente.

Quella fornita sinora vuole essere un’introduzione semplificata, ma comprensibile per il lettore, circa una realtà molto complessa e variegata. Non vi è una definizione strutturale unica per i maṇḍala di tutti i cicli tantrici. Vi possono essere maṇḍala molto semplici o più complessi, con lo spazio interno suddiviso in griglie, o in più riquadri per ospitare Buddha e dee, come nel caso del Vajradhātumaṇḍala. Nel maṇḍala di una delle due tradizioni del Samāyogatantra, un tantra della classe yoginī, lo spazio centrale si compone a sua volta di cinque maṇḍala quadrati collocati intorno a un riquadro centrale, il maṇḍala della famiglia Heruka. Quello delle sessantadue divinità afferente al Cakrasaṃvaratantra, ad esempio, prevede uno spazio centrale di forma circolare, contenente cinque divinità principali. Questo nucleo centrale è poi circondato da tre altri spazi circolari, delle cerchie interne, contenenti ventiquattro divinità. Tali ventiquattro figure vengono impiegate per la visualizzazione del maṇḍala del corpo come inteso dalle prassi di tale tantra.

Sicuramente il maṇḍala più complesso è quello del Kāyavākcittapariniṣpanna-Kālacakra-maṇḍala, uno dei due afferenti al Kālacakratantra, tanto nella definizione della sua struttura quanto per il numero di divinità impiegate (settecentoventidue). Si compone di tre riquadri concentrici rappresentanti il corpo, la parola e la mente del Buddha. Ogni riquadro è rappresentato come un maṇḍala indipendente, che comprende tuttavia gli altri. Al centro del maṇḍala della mente, quello più interno, vi è la ruota della grande beatitudine, un cerchio a forma di loto con otto petali al centro del quale, a sua volta, dimora la divinità Kālacakra, in unione con la consorte Viśvamātā, circondato nelle quattro direzioni cardinali da quattro dee22.

Tavola 2
Schema semplificato della struttura di un maṇḍala23
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– 1-5: pentade delle cinque famiglie dei Buddha, con la divinità/coppia divina principale al centro. Nell’ambito degli yoginītantra, la figura principale può essere anche una ḍākinī, solitaria, circondata da altrettante ḍākinī nelle direzioni cardinali;

– 6-9: dee-ḍākinī dell’iniziazione o della trasformazione dei sensi ordinari;

– 10-13: protettori e guardiani;

– 14: mura dai cinque strati, rappresentazione delle cinque saggezze trascendentali;

– 15: toraṇa;

– 16: base di petali di loto;

– 17: barriera vajra;

– 18: fiamme dei cinque colori;

– 19: otto cimiteri.

Il maṇḍala come offerta liturgica

Il maṇḍala, dunque, simboleggia la trasformazione degli stati psichici e fisici dell’individuo, in relazione alla contemporanea trasformazione della percezione delle sue esperienze, aventi il mondo esterno come oggetto. Da un punto di vista specificamente liturgico, il maṇḍala rappresenta anche una variegata tipologia di offerte, materiali e interiori, poste in relazione con le esperienze relative alle quattro iniziazioni dei tantra supremi.

Tale liturgia può essere praticata in almeno quattro modi: l’offerta del maṇḍala esteriore, quella del maṇḍala interiore, quella del maṇḍala segreto e l’offerta del maṇḍala della natura autentica, la «talità». Per quanto riguarda l’offerta del maṇḍala esteriore, che rappresenta l’offerta dell’intero universo con al centro la montagna cosmica Sumeru, ciò fa riferimento a una composizione materiale conica, a più livelli, realizzata mediante l’utilizzo di diverse sostanze. La tradizione presuppone che il miglior contenitore per tale opera sia composto da oro e argento; la qualità media si ottiene impiegando bronzo, rame e materiali simili, mentre la qualità inferiore si ottiene utilizzando legno e così via. Nel caso di uno yogin senza alcun possesso, l’uso della pietra è accettabile. Tra le sostanze che compongono l’offerta vera e propria, possono essere impiegati gioielli, grano, riso, sostanze medicinali. Devono essere collocate all’interno della struttura in un numero specifico di cumuli, solitamente ventitré, venticinque o trentasette. Nelle tradizioni liturgiche gelugpa, ad esempio, si preferisce il sistema dei ventitré cumuli, in quanto scelto da Tsongkhapa per i suoi ritiri. Così, i ventitré cumuli di sostanze rappresentano: 1) il monte Sumeru; 2-5) i quattro continenti; 6-13) gli otto subcontinenti; 14-20) le sette sostanze preziose; 21) il vaso del tesoro; 22) il sole; 23) la luna. La disposizione dell’universo inteso come il monte cosmico Sumeru, i quattro continenti principali e gli otto subcontinenti, segue le istruzioni dell’Abhidharmakośa di Vasubandhu24.

L’offerta del maṇḍala interiore rappresenta quella delle diverse parti del corpo, a simbolo delle differenti componenti costitutive dell’universo. Il petto rappresenta il Sumeru, i quattro arti i quattro continenti principali, le parti minori del corpo gli otto subcontinenti, la testa il palazzo del dio Indra in cima al Sumeru, gli occhi il sole e la luna, il cuore la gemma che esaudisce i desideri, la pelle la terra, il sangue il nettare da aspergere, carne e sangue i fiori, gli organi di senso e gli organi interni gli oggetti dei desideri degli dèi e degli uomini.

L’offerta del maṇḍala segreto lo rappresenta come simbolo della grande saggezza della beatitudine in unione con la vacuità. L’offerta del maṇḍala della talità allude invece alla manifestazione della natura del vento e della mente molto sottili, esperienza del corpo estremamente sottile come indicato dalle prassi dei tantra supremi.
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17 Forma, sensazione, discriminazione, fattori volitivi, coscienze.

18 Vedi supra, p. 59.

19 Odio-avversione, orgoglio, bramosia-attaccamento, invidia-gelosia, ignoranza.

20 Vedi supra, nota 11, p. 66.

21 Spesso in unione con le loro speciali consorti, dette «madri»: Māmakī, Ratna Tārā, Pāṇḍarāvāsinī, Tārā, Locanā.

22 Tanaka, An Illustrated History of the Maṇḍala cit., pp. 232-233.

23 Si ringrazia Federico Pansardi per la realizzazione grafica.

24 Dalai Lama, L’Unione di Beatitudine e Vacuità, Chiara Luce Edizioni, Pomaia (PI) 1996, pp. 123-125; Pabongka Rinpoche, La Liberazione nel palmo della tua mano, Chiara Luce Edizioni, Pomaia (PI) 1997, pp. 211-214; K. Yeshe Gyaltsen, Manjushri’s Innermost Secret. A Profound Commentary Of Oral Instructions On The Practice Of Lama Chopa, Dechen Ling Press, Seattle 2014, pp. 133-134.
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Mantra e mudrā

I mantra sono sillabe, parole o frasi che possono anche non avere un proprio significato specifico, in quanto espressioni di un linguaggio non convenzionale. Servono a far riposare in sé la coscienza, liberandola dalle strutture del pensiero ordinario. I suoni e la vibrazione di cui sono composti racchiudono ed evocano l’essenza dell’esperienza dell’oggetto della meditazione, sia esso uno yidam o una sfera della coscienza1. Quanto all’etimologia del termine, man indicherebbe «mente» e trā «protezione». In ambito gelugpa, per fornire la spiegazione del termine, Tsongkhapa cita il XVIII capitolo del Guhyasamājatantra: man indica le idee prodotte in dipendenza di un senso e di un oggetto, e trā la protezione dalla visione scorretta della natura di ciò. Secondo un’altra interpretazione, ci dice Tsongkhapa, man indicherebbe la conoscenza della natura ultima dei fenomeni, e trāya la compassione che protegge gli esseri soggetti alla trasmigrazione saṃsārica2.

In ambito buddhista, forme antesignane dei mantra sono le dhāraṇī, formule più complesse e lunghe, già impiegate nella tradizione mahāyāna, quindi nelle prime letterature tantriche, come visto nel capitolo 2.

In seno alla cultura filosofica e religiosa indiana, linguaggio e pensiero appaiono inscindibili, aspetti necessari per il farsi della personalità soggettiva. La parola ordinaria è manifestazione sbiadita della parola trascendente, che ha origine nel silenzio. La parola ordinaria, che determina il linguaggio, è funzionale alla distinzione, o discriminazione, di un oggetto di conoscenza, un oggetto individuato come esterno alla coscienza. Attraverso la funzione del linguaggio, la coscienza definisce identità molteplici e oggettivizza la realtà, scomponendola in un’esperienza dualistica i cui poli opposti sono il soggetto percettore e, appunto, l’oggetto percepito. Nominare è identificare, identificare è riconoscere. In tal modo il linguaggio ordinario contribuisce alla conoscenza ordinaria, concettuale, intrisa dell’errore cognitivo circa il vero modo di essere di tutte le cose. Quell’ignoranza che il Buddha ritenne essere la causa principale del perpetuarsi del saṃsāra. Il mantra rappresenta l’essenza eufonica di una divinità, ovvero il ritorno a una coscienza non frammentata nelle dicotomie soggetto/oggetto, unità/molteplicità, come visto nel capitolo precedente. A differenza della parola ordinaria, implica un’esperienza contemplativa interiore, non finalizzata al possesso soggettivo di una realtà esterna, ma al risveglio di un piano oltre l’identità individuale, oltre la finità di oggetti esperienziali riconosciuti come altro da sé.

Nel pensiero religioso indiano, in special modo in quello che si esprime attraverso i tantra, la parola intende un’autentica forza, che non giace semplicemente nella sua natura sonora o verbale, ma che si esprime pienamente attraverso le lettere dell’alfabeto sanscrito. Si tratta dunque di una potenza che si esprime appieno attraverso una forma di linguaggio colto e caratterizzato da qualità fonetiche e grammaticali riccamente definite. In ambito śaiva, ad esempio, la divinità è concepita come essenziata dalla parola, che ne rappresenta la piena energia e che ha per natura e forma, appunto, la lingua e le norme grammaticali del sanscrito. Ogni fonema dell’alfabeto rappresenta un carattere specifico del potere creativo della divinità; poiché la parola ha un fondamento nell’assoluto, in quanto identificata con la coscienza suprema ha dunque un valore ontologico ed è mezzo di conoscenza3.

L’esperienza tantrica si assume il compito di sviluppare, e rendere manifesto, il massimo potenziale insito nella natura della parola. Tale manifestazione assume una forma specifica, conosciuta come mantra. Il ruolo della parola, in questa forma, svolge una funzione talmente importante da contrassegnare l’esperienza tantrica, in ambito buddhista, anche con il nome di Mantrayāna, o Mantranaya, il Veicolo del Mantra, o del Mantra segreto, come visto nel capitolo 1. Tale definizione viene spesso impiegata quale sinonimo di Tantrayāna o Vajrayāna.

Il termine mantra è conosciuto a partire dalla letteratura vedica, dove indicava degli inni. I mantra assunsero nei secoli la forma di formule rituali impiegate per scopi differenti, dall’atto magico volto a fini pratici sino all’invocazione di una divinità o all’evocazione di uno stato esperienziale. In ambito tantrico, induista e buddhista, assunsero la forma di brevi formule spesso prive di un significato compiuto, ritenute tuttavia strumenti di potere e atti trasformativi.

Dunque, i mantra devono essere necessariamente in lingua sanscrita, e devono essere trasmessi da maestro a discepolo, o comunque durante un’iniziazione. Pur se un mantra non dovesse presentare alcun significato specifico, assolve in ogni caso a una funzione ed esprime, come detto sopra, un potere. Affinché tutto questo possa manifestarsi è necessaria una pronuncia corretta, o si rischiano altrimenti risultati indesiderati, che vanno dalla completa inefficacia dell’atto a condizioni di rischio e pericolo.

Sebbene essenza e potere coincidano con l’espressione vocale, il potere del mantra può esprimersi anche attraverso la scrittura, come per esempio nella forma di amuleti. L’efficacia di tali forme si deve comunque al fatto che quanto scritto trova la sua origine, quindi la sua essenza, nel suono.

I mantra sono definiti sia da strutture sillabiche composte che da monosillabi, detti bīja, seme, grano. Il bīja, se impiegato da solo, può direttamente rappresentare l’essenza sonora della divinità, oppure può essere collocato all’inizio o al termine di una struttura composta. Possiamo impiegare quali esempi il celebre bīja oṃ, monosillaba enunciata da sola o collocata solitamente all’inizio dell’enunciato, e hūṃ, posta solitamente alla fine della struttura polisillabica.

Che lo si pronunci o lo si visualizzi, il mantra rappresenta dunque una divinità, una coscienza archetipica nella sua essenza sonora, vibratile. Mantra e divinità sono legati nell’espressione di una funzione specifica. In seno all’esperienza tantrica si definiscono quattro tipi di atti, rivolti alla rimozione di ostacoli e interferenze, al conseguimento delle siddhi, ovvero del risveglio.

Tale quadruplice intendimento dell’atto tantrico definisce idealmente:

– la pacificazione, in particolar modo del karma avverso;

– l’incremento di karma e condizioni favorevoli alla vita spirituale;

– il soggiogamento, relativo a condizioni avversive;

– la distruzione, relativa a forze ostili esterne e interiori, condizioni mentali negative di profondo ostacolo alla vita stessa dell’adepto e al conseguimento delle siddhi e del risveglio.

I diversi aspetti che uno yidam, o un protettore del Dharma, possono assumere, sono altresì individuabili quale mezzo ideale per l’espressione di questa quadruplice tipologia di azione. Tali aspetti prevedono ciascuno uno o più mantra specifici, che si indirizzano così alla funzione che una data forma divina intende manifestare. L’aspetto performativo del mantra diviene quindi inscindibile da una forma specifica, assunta da una coscienza archetipica volta alla trasformazione delle condizioni fisiche e psichiche dell’adepto.

Nella dimensione umana, l’espressione del mantra si lega sia al prāṇa che al movimento respiratorio stesso. Quando tale identità viene compresa, il respiro diventa portatore della potenza del mantra, potenza che può così rifluire in tutto il corpo e attivare nelle sedi specifiche del corpo sottile, come i cakra, il risveglio di coscienze e stati estatici necessari a tale processo. Ad esempio, in alcune visualizzazioni descritte da sādhana particolari, la divinità di meditazione trasmette il proprio mantra sulla lingua dell’adepto. Il mantra scende poi al cuore di questi, circondando un bīja specifico. Concezioni ordinarie e ostacoli di natura psichica vengo visualizzati incenerirsi e svanire, e così facendo si ingenera il risveglio dell’essenza divina rappresentata dallo stesso bīja al cuore.

L’adepto tantrico, dunque, percepisce il mantra sia in qualità di strumento che di esperienza, un’esperienza volta alla contemplazione e al mondo interiore, estranea al pensiero logico, concettuale, discorsivo. Un esempio di questo ci viene fornito da un commento al mantra tadyathā oṃ gate gate pāragate pārasaṃgate bodhi svāhā, essenza del famoso Prajñāpāramitāhṛdayasūtra, il «Sūtra del Cuore della Perfezione della Saggezza» conosciuto e amato in tutta l’Asia buddhista, ricordato anche più semplicemente come il «Sūtra del Cuore». Il mantra, espressione della natura vuota di tutti i fenomeni e indicatore dei cinque sentieri spirituali verso il risveglio4, nelle parole del commentatore indiano Praśāstrasena è definito uno strumento per evitare qualsiasi caduta. Esso elimina qualunque predisposizione della coscienza interiore, e per questo è detto il «mantra della perfezione della saggezza». Poiché rende conoscibili, quindi elimina, tutti i caratteri di un oggetto percepito come «esterno», è detto il «mantra della grande conoscenza». Poiché elimina i caratteri di ciò che è definito esterno e interno, è detto il «mantra insuperabile». Poiché conduce alla condizione di Buddha, è il «mantra uguale all’ineguagliato». Poiché conduce all’abbandono degli stati di rinascita malevoli e compie il bene degli esseri senzienti, è detto il «mantra che pacifica tutte le sofferenze»5.

In questo caso, come si può evincere da quanto detto, è l’essenza dell’esperienza a cui il sūtra fa riferimento, più che una divinità, a essere sintetizzata e manifestata dal mantra. Tale essenza viene anche divinizzata, ipostatizzata attraverso la forma di una dea conosciuta proprio con il nome di Prajñāpāramitā. La visualizzazione della dea e la recitazione del mantra intendono dunque l’evocazione, e la possibile intuizione, di un’essenza, la vacuità, che trascende forme, suoni, concetti, identità e personificazioni.

Taluni mantra possono essere accompagnati da gesti delle mani, ben codificati dai testi. Tali gesti sono definiti mudrā, termine che, come abbiamo visto, significa sigillo; in quanto gesto della mano, è carico di simbolismo, a sostegno della parola pregna di potere in una modalità prestabilita. Tale gesto sigilla il potere del mantra con un atto rituale del corpo.

Proprio in quanto sigilli, le mudrā possono comunque avere funzione effettiva anche slegate dalla parola; possono infatti sigillare il prāṇa all’interno di punti specifici del corpo, e così legare con il corpo stesso l’adepto o il ritualista a quanto da esso agito e sperimentato, determinando di fatto un’esperienza completa.



1 R. Gnoli, A. Sironi (a cura di), Vijñānabhairava, La Conoscenza del Tremendo, Adelphi, Milano 2002, pp. 22-23.

2 D. Cozort, The Sand Mandala of Vajrabhairava, Snow Lion Publications, Ithaca (NY) 1995, pp. 21-22; H. Günther, Tesori della Via Tibetana di Mezzo, Ubaldini Editore, Roma 1978, pp. 64-65; Tsong-ka-pa, Tantra in Tibet. La Grande Esposizione del Mantra Segreto, Ubaldini Editore, Roma 1980, p. 85.

3 A. Padoux, Tantra, Einaudi, Torino 2011, pp. 129-133.

4 Pañcamārga, ovvero il sentiero dell’accumulazione; saṃbhāramārga, il sentiero della preparazione o dell’applicazione; prayogamārga, il sentiero della visione; darśanamārga, il sentiero della meditazione; bhāvanāmārga, il sentiero del non più apprendimento, aśaikṣāmārga. La porzione del mantra che recita gate gate pāragate pārasaṃgate bodhi può essere tradotta con «andato, andato, andato oltre, andato completamente oltre, Illuminazione». Ognuna di queste affermazioni indicherebbe, in successione, l’esperienza dei cinque sentieri. Si noti che tale mantra, dato il periodo di edizione del testo (IV-V secolo d.C.), è definito anche dhāraṇī. Vedi D. S. Lopez Jr., The Heart Sūtra Explained. Indian and Tibetan Commentaries, Sri Satguru Publications, Delhi 1988, p. 111.

5 Ivi, pp. 109-110.
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I siddha

Le figure di riferimento dell’esperienza tantrica, in particolar modo per ciò che concerne gli yoginītantra, sono dette siddha, o mahāsiddha, tib. druthop chenpo (grub thob chen po), i grandi siddha, i perfetti, i realizzati. I siddha erano yogin e yoginī principalmente laici, non votati al celibato. La letteratura buddhista li descrive come figure che vivevano ai margini della società, frequentatori di cimiteri e campi di cremazione, dai comportamenti volutamente anticonvenzionali, spesso associati agli atteggiamenti kāpālika degli asceti śaiva. Il termine siddha indica la figura di un adepto tantrico (sādhaka) che, portata la sua pratica (sādhana1) al completamento, consegue l’esperienza delle siddhi. Tale termine definisce speciali poteri, mondani e sovramondani, tra i quali l’immortalità del corpo e il perfetto risveglio.

In ambito buddhista, quello dei siddha può essere analizzato anche come un movimento di reazione al rigido formalismo che il rituale tantrico venne nel tempo ad assumere, una riforma nei confronti di un atteggiamento statico senza l’implicazione della negazione, o della rinuncia, alla liturgia. Pur operando comunque attraverso una ritualità esteriore, tale reazione puntò all’essenza di un’esperienza meramente allusa dal rituale stesso, implicando sempre un processo noetico e non più il mero interesse nei confronti di poteri mondani o del contingente politico e sociale2.

Va detto in ogni caso che la maggior parte di tali figure rimane avvolta nel mistero, e una datazione credibile risulta complicata, se non impossibile3. Diverse sono le tradizioni letterarie che ne raccontano le gesta, e sicuramente la più famosa è quella legata al paṇḍit Abhayadattaśrī, vissuto probabilmente nel XII secolo, autore del testo Caturāsitisiddhapravṛtti, «Le vite degli ottantaquattro siddha», sopravvissuto in tibetano come Drubthob Gyecu Tsa Zhi Logyu (Grub thob brgyad cu rtsa bzhi’i lo rgyus), «Le leggende degli ottantaquattro siddha»4. Il testo narra leggende relative a ottantaquattro figure di grandi praticanti tantrici, tra cui quattro donne. Il numero ottantaquattro ricorre anche nelle liste tradizionali di siddha non buddhisti, e alcune delle figure descritte da Abhayadattaśrī in effetti si sovrappongono ad alcune dal medesimo nome ma di tradizione śaiva. Il testo descrive ottantaquattro personalità specifiche, alcune storiche altre archetipiche, vissute in India tra l’VIII e il XII sec. A ciò si aggiunge un corpus di autentiche leggende tantriche, di esperienze didattiche relative al rapporto tra maestro e discepolo, alla trasmissione di lignaggi legati particolarmente agli yoginītantra e alla presentazione di specifiche tecniche meditative5. I siddha descritti appartengono un po’ a tutti gli strati sociali: troviamo infatti, descritti come grandi adepti, sovrani, ministri, yogin, monaci, poeti, artigiani, casalinghe, prostitute ecc. Alcune di queste figure diverranno autentici punti di riferimento per la trasmissione di lignaggi tantrici diffusi in Tibet, come, giusto per citarne alcuni, i siddha Saraha, Tilopa e Nāropa per le scuole della tradizione Kagyu (bKa’ brgyud), Vīrupa e Ḍhombi Heruka per la tradizione Sakya (Sa skya) ecc.

Ai siddha sono attribuiti centinaia di testi di vario genere, preservati in parte nelle lingue indiane come il sanscrito e l’apabhraṃśa e, principalmente, in tibetano, conservati nella sezione Tenjur del canone o nel Nyingma Gyubum (rNying ma rGyud ‘bum), il canone relativo alla tradizione tibetana Nyingma. Accreditati ai siddha troviamo testi sui trattati tantrici con relativi commentari, testi di meditazione, indicazioni sui rituali del fuoco o sulla produzione di maṇḍala, nonché inerenti alle cerimonie di iniziazione. Tuttavia la letteratura per cui rimangono particolarmente impressi nell’immaginario dei praticanti tantrici è quella dei canti mistici. Secondo la tradizione infatti, i siddha comunicavano tra di loro, o a pubblici di diverso genere, le loro specifiche realizzazioni spirituali, e la natura della più genuina esperienza buddhista, attraverso spontanei canti iniziatici. Tali canti, o poemi, potevano dividersi principalmente in tre tipologie:

– dohā, distici aforistici, semplici o in rima, incentrati su un dato metro;

– caryāgīti, canti basati su distici legati tra loro per formare un’unità di significato più grande. Venivano impiegati sia per un pubblico convenzionale che per uno più specifico e legato al rituale tantrico;

– vajragīti, i canti adamantini. Questi, dato l’impiego di un linguaggio specifico e volutamente incomprensibile per i non adepti, erano rivolti espressamente a un contesto tantrico specializzato.

Tra i temi più trattati da tali canti troviamo: l’esaltazione della figura del guru e la necessità di relazionarsi a esso per conseguire ogni meta sul sentiero; istruzioni relative al corpo sottile e a specifiche tecniche yogiche impiegate dai tantra supremi; la condizione innata della mente e la retorica del paradosso6. In particolare, l’esperienza della condizione innata della mente sembra uno dei temi più cari in assoluto per i siddha, tanto da essere trattato nella letteratura specifica con una particolare attenzione. Uno dei termini impiegati in maniera più caratterizzante, per indicare tale condizione, è sahaja, tib. lhancig kyepa (lhan cig skyes pa).

Sahaja è una parola nata in ambito non buddhista. La si trova infatti già nella Bhagavadgītā, dove viene utilizzata per indicare come il comportamento relativo a ogni casta sia innato, e in quanto tale non debba essere compromesso per non incorrere in errori.

In ambito buddhista, sahaja è stato tradotto dagli studiosi in varie maniere, per rendere il più possibile le innumerevoli sfumature dell’esperienza a cui il termine allude: «nato con», «sorto simultaneamente», «coemergente», «innato» e così via. Tale termine allude alla naturale condizione della mente esperita attraverso un’unione di beatitudine e vuoto. Ad esempio, nel Sahajaṣaṭka, «I sei versi sul Coemergente» del siddha Maitrīpa (1007-1085 d.C.), si legge:

Poiché il coemergente non è fabbricato,

l’attaccamento non lo riguarda.

La beatitudine non differisce dal coemergente,

la beatitudine possiede le caratteristiche specifiche della libertà dall’attaccamento.7

Ciò che Maitrīpa vuole qui intendere è che la realtà va ben oltre ogni costruzione mentale, che sia concettuale o rappresentativa. Al di là di ogni possibile sovrimposizione del mentale, lo stato non condizionato della mente è non fabbricato, innato, coemergente in ogni fenomenicità quando questa è lasciata nuda nel suo essere reale. Nell’esperienza diretta8 di ciò, yogin e yoginī rifluiscono in una condizione di grande beatitudine, caratteristica definita propria dell’innato. Da un punto di vista tecnico, sahaja è un’esperienza connessa con le quattro iniziazioni superiori dei tantra supremi, in particolare della classe yoginī. In questo caso, sahaja è l’esperienza che può manifestarsi coemergente a quanto esperito durante la terza iniziazione, la prajñājñānābhiṣeka. L’adepto si unisce alla sua consorte rituale, karmamudrā9; l’esperienza di grande beatitudine che ne scaturisce, mutuata a sua volta dalla visione fin qui maturata della natura della mente e dei fenomeni, e dalle esperienze del controllo dei venti e delle essenze del corpo sottile, può indurre propriamente l’introduzione diretta, non mediata, allo stato innato della mente, del reale.

Come scrive Fabrizio Torricelli, sahaja si dà con altro ma non è un «essere con altro», non è un ente tra altri enti e non si esaurisce nell’esistenza10.

Per ciò che concerne sahaja esperito attraverso l’unione con la consorte, il siddha Nāgārjuna11 spiega che può esservi tuttavia il rischio di una mera esperienza artificiale, in quanto comunque prodotta da un’azione, e da una circostanza esterna. Solo l’istruzione diretta del guru, che ha a che fare con la quarta grande iniziazione, può realmente fecondare tale esperienza e portarla al di là dell’artificio, o comunque al di là di una fruizione temporanea12.

È sulla base di esperienze come quella appena descritta che i siddha, ponendosi in una posizione antinomica rispetto al concetto di etica, si allontanano dall’idea del necessario rifiuto del desiderio sensoriale, e di una considerazione negativa del corpo, tipici del buddhismo antico e del Mahāyāna. Pur continuando a esaltare le virtù della generosità, della compassione e dello sviluppo della profonda visione del modo di essere della mente e dei fenomeni, i siddha non cercano il controllo dei sensi attraverso rifiuto e rigetto. Adottano piuttosto l’impiego dell’attività sensoriale, compresa quella di tipo sessuale, basandolo sul retto discernimento e sul ricorso a metodi radicali, in grado di controllare l’attività dei sensi e il potere che ne deriva, senza indugiarvi o perdendovisi, grazie all’esperienza diretta della loro esatta natura. Nulla è da rifiutare, nulla esiste come giusto o sbagliato, puro o impuro. Tali distinzioni sono qualità di una mente erronea, avviluppata da una comprensione concettuale e dualistica dell’idea di realtà. Intenzioni e atti dei siddha mirano allo sradicamento di tale fallace dualismo, attraverso una motivazione comunque radicata nel pensiero di bodhicitta. Il siddha è nel mondo, ma non gli appartiene, e qualsiasi attività, anche spirituale, con cui si tentasse di soggiogare la mente per esaltarne la reale condizione immacolata, risulterebbe comunque artificiosa, non veritiera e fuorviante.

Da questo punto di vista, è interessante notare un’apparente contraddizione nell’operato dei perfetti, contraddizione che si risolve nella necessità di dotare diverse tipologie di praticanti di quei mezzi più adatti al fine della meta finale.

Infatti, anche se, come abbiamo visto, i siddha trasmettono istruzioni e metodologie tantriche particolarmente complesse, nei canti sullo stato spontaneo della mente tali pratiche vengono tuttavia definite strumento necessario solo per le menti di coloro che, considerati alla stregua di bambini, non riescono a cogliere immediatamente il darsi spontaneo della natura della mente stessa. Canta infatti il siddha Saraha (forse VIII-IX secolo), figura di spicco nella trasmissione dei lignaggi di importanti yoginītantra e vero e proprio prototipo del siddha buddhista:

Né tantra né mantra,

né riflessione né ricordo.

Ehi, sciocco! Tutto questo

è la causa dell’errore.

La mente è immacolata

non macchiarla con la meditazione;

vivi nella beatitudine,

non tormentarti!13

Esperienza affine a sahaja è quella indicata dal termine mahāmudrā, il grande sigillo. Come già visto, tale termine è posto in relazione alle procedure iniziatiche di vari cicli tantrici, e tuttavia la letteratura attribuita ai siddha ebbe a indicare con mahāmudrā sia il risultato finale del sentiero tantrico, ovvero la natura della realtà da comprendere grazie a tale sentiero, sia un processo esperienziale scevro da qualsiasi tecnica tantrica o approccio fideistico, rivolto alla visione diretta della natura della mente così come si presenta in sé. Tale visione diretta non mutuata da concetti, riconoscimenti e giudizi, comporta il conseguimento stesso della liberazione nella visione di tale condizione. Dice infatti il siddha Tilopa (988-1069) nell’istruzione sul grande sigillo, il Mahāmudropadeśa:

Com’è per la spazialità celeste

cosa si regge, e dove?

Lo stesso è il tuo pensare:

nel grande sigillo è senza supporti.

Calmo riposa nell’immediatezza:

essenza primordiale!

Quando hai sciolto i legami,

la tua liberazione è una certezza!14

L’esperienza della mahāmudrā, come esposta nei canti di Tilopa e di altri siddha, ebbe particolarmente risalto in Tibet, nelle esposizioni che ne diedero le varie scuole afferenti alla tradizione Kagyu. In particolare, l’esperienza del grande sigillo, mostrata in canti come quello appena citato, venne a identificare la mahāmudrā cosiddetta «essenziale». Per molte scuole kagyupa questa era la via suprema, dato il suo approccio diretto e non graduale, non mediata dal rifiuto o dalla necessità della trasformazione degli stati mentali, di qualsiasi genere.

Tale sistema venne a definirsi mediante l’analisi di tre caratteri specifici15:

– essenza: la condizione non causata, quindi non prodotta della mente;

– natura: la condizione di assenza di qualsiasi ostruzione da parte dell’attività concettualizzante del pensiero discorsivo;

– manifestazione: essendo la natura della mente non prodotta e priva di qualsivoglia ostruzione concettuale, essa è potenzialità infinita di manifestazione16.

Vengono poi analizzati i caratteri di base, tib. zhi (gzhi), sentiero, tib. lam, frutto, tib. drebu (‘bras bu):

– base: l’essenza non prodotta. È, questo, autentico non sorgere, natura non ostruita, manifestazione infinita della natura non condizionata della mente;

– sentiero: la mente ordinaria viene lasciata in una condizione di nuda presenza. Ciò che sorge sullo schermo della mente non è agito mediante interpretazione del pensiero concettuale;

– frutto: il risveglio della condizione naturale della mente, al di là di qualsiasi atto meditativo, puro dharmakāya.

Da un punto di vista operativo, il sistema della mahāmudrā essenziale venne articolato attraverso quattro fasi o yoga:

– concentrazione univoca: viene sviluppata la capacità di concentrazione univoca su un unico punto, o oggetto di contemplazione. Fase equiparata all’esperienza meditativa già conosciuta in ambito buddhista come śamatha;

– semplicità: raggiunto uno stadio basato su concentrazione e attenzione, la mente viene portata al riconoscimento di eventi mentali senza interpretazione, senza l’afferrarsi a essi. Tale fase viene equiparata all’esperienza meditativa già conosciuta in ambito buddhista come vipaśyana;

– unico sapore: il fenomeno che viene a manifestarsi e la coscienza che lo percepisce sono sperimentati come «un unico sapore» nello spazio della non dualità;

– non meditazione: viene meno il senso del sé. Soggetto e oggetto, meditazione e oggetto della meditazione, si dissolvono in una condizione libera da ogni attività, o necessità, discorsiva e concettuale. Nulla ha necessità di essere meditato, o può realmente essere meditato, e in base a ciò si manifesta, non condizionato e non prodotto, lo stato autentico del dharmakāya, lo stato naturale della mente17.

Va detto che anche la tradizione Gelug presenta un’esperienza simile, legata al sistema della mahāmudrā. Il metodo gelugpa, tuttavia, illustra l’esperienza di assenza di dualismo tra soggetto e oggetto, e quella di ogni attività concettuale e interpretativa della mente, come la prima fase, equiparata a śamatha. Ciò che rende fulgido e libero l’attuale stato naturale della mente è il riconoscimento della totale assenza di esistenza intrinseca della mente stessa, la sua vacuità. Tale è, per i Gelug, il reale grande sigillo, ovvero la condizione che permea di sé, sigilla, ogni fenomeno e ogni esperienza, pur se ciò non può essere riconosciuto da coloro che non sviluppano la visione profonda, vipaśyana appunto. L’esperienza gelugpa della mahāmudrā non tantrica non viene definita quale «essenziale», come in ambito kagyupa. Tale metodologia è ricondotta all’esperienza cosiddetta «dei sūtra», in particolare con riferimento alla letteratura della Prajñāpāramitā e alla tradizione filosofico-esperienziale della Via di mezzo, la tradizione Madhyamaka18.



1 Colui che pratica un sādhana è definito sādaka.

2 Vedi F. Torricelli, Tilopā. A Buddhist Yogin of the Tenth Century, LTWA, Dharamsala 2019, pp. 97-98.

3 Tali figure rappresentano spesso il risultato di una fervente, vibrante immaginazione religiosa, che riveste, in una forma ideale, esperienze, leggende, storie e miti, incarnandole poi in rifulgenti agiografie. Forme ideali che possono però perdere ogni definizione concreta nelle ombre della storia. Vedi ad esempio, in relazione al siddha Saraha, K. R. Schaeffer, Dreaming the Great Brahmin. Tibetan Traditions of the Buddhist Poet-Saint Saraha, Oxford University Press, New York 2005, p. 4.

4 K. Dowman, Masters of Mahāmudrā. Songs and Histories of the Eighty-Four Buddhist Siddhas, State University of New York Press, Albany 1985.

5 Schaeffer, Dreaming the Great Brahmin cit., pp. XI-XII.

6 R. Jackson, Tantric Treasures, Oxford University Press, New York 2004, p. 16.

7 K.-D. Mathes, Saraha´s Sahaja Tradition in the Light of the Dohākoṣa Commentary by a Nepalese (?) Advayavajra, in A. Loseries (a cura di), Sahaja. The role of dohā e cāryagīti in the cultural indo-tibetan interface, Buddhist World Press, Delhi 2015, p. 20 (traduzione di F. Lunardo).

8 Quindi priva di ogni atto mentale, amanasikāra, che siano proiezioni, interpretazioni, giudizi o pensieri volontari.

9 Vedi il paragrafo sulle istruzioni specifiche (infra, p. 154).

10 F. Torricelli, Tilopa. Atti e Parole, Tilopa Edizioni, Roma 1998, p. 86.

11 Mathes, Saraha´s Sahaja Tradition cit., pp. 22-23. Da non confondere con il maestro madhyamaka vissuto intorno al II secolo d.C. Nel corso dei secoli, in India sono apparse svariate figure indicate con il nome Nāgārjuna, non esclusivamente in ambito buddhista. Tra queste troviamo un maestro tantrico e alchimista buddhista, in alcuni casi equiparato al discepolo del siddha Saraha, oppure un alchimista e un nāth siddha śaiva, un autore di opere mediche dell’India settentrionale o dell’India meridionale, un alchimista jaina e così via. Un Nāgārjuna alchimista è identificato, per esempio, dal viaggiatore persiano al-Bīrūnī, nell’XI secolo. Secondo la tradizione tibetana, vi sarebbe un unico maestro con tale nome, il maestro madhyamaka che, grazie alle sue arti alchemiche, avrebbe vissuto per 529 o 1000 anni. Vedi a riguardo D. G. White, Il corpo alchemico, Edizioni Mediterranee, Roma 2006, pp. 79-81.

12 Il siddha Nāgārjuna intende che, senza l’istruzione del guru, l’esperienza di sahaja risulterebbe momentanea, e il ciclo iniziatico andrebbe quindi ripetuto.

13 Jackson, Tantric Treasures cit., p. 65 (traduzione di F. Lunardo).

14 Torricelli, Tilopa cit., p. 122. Quanto alle date e alla storia di tale siddha, vedi anche Id., Tilopā cit.

15 F. Lunardo, Il buddhismo del Tibet, in D. Rossi (a cura di), Fili di seta. Introduzione al pensiero filosofico e religioso dell’Asia, Ubaldini Editore, Roma 2018, pp. 247-248.

16 Una presentazione simile della natura della mente è data da un sistema affine alla mahāmudrā, detto dzogchen (rdzogs chen) «la grande perfezione». Tale sistema, conosciuto anche con il nome di atiyoga, è praticato principalmente in seno alle tradizioni tibetane Nyingma e Bon. Il termine di riferimento è rigpa (rig pa), che indica la natura primordialmente pura della mente: si definisce purezza primordiale in quanto priva per natura di cognizioni concettuali, fattori emotivi perturbatori e percezioni sensoriali ordinarie. Tale condizione è comunque la base della manifestazione di qualsiasi fenomeno e rappresentazione. Se questi vengono riconosciuti proprio in quanto manifestazione spontanea di una condizione priva di qualsiasi natura esistenziale impossibile, tenderanno, oltre che a manifestarsi, anche ad «autoliberarsi» in quella stessa condizione pura, senza bisogno alcuno di trasformazioni o comprensioni concettuali.

17 Vedi T. N. Rangdrol, Empowerment and the Path of Liberation, Rangjung Yeshe Publications, Hong Kong 1993.

18 Vedi Dalai Lama (XIV), A. Berzin, The Gelug/Kagyu Tradition of Mahamudra. Snow Lion Publications, Ithaca (NY) 1997; R. Jackson, Mind Seeing Mind. Mahāmudrā and the Geluk Tradition of Tibetan Buddhism, Wisdom Publications, Somerville 2019.
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Ḍākinī, yoginī e khadroma (mkha’ ‘gro ma)

Nella tradizione induista ortodossa, e nel folclore indiano in generale, con il termine ḍākinī si indicano figure divine o semi-umane, streghe con apparenza umana assolutamente non legate all’ortodossia brahmanica. Esse appaiono per natura nocive, feroci e sanguinarie, consumatrici di carne anche umana, portatrici di malattie e morte, dedite alla magia più distruttiva e nefasta. Manifestano un aspetto terrificante, deforme, caratterizzato da bruttezza, vecchiaia, consunzione, e loro luogo di svago prediletto è il campo di cremazione, lo śmaśān. Secondo alcune tradizioni indiane, la ḍākinī è, o diventa, colei che, per esempio, muore durante la gravidanza o il parto, o comunque non assolve alle normative sociali relative alla maternità e allo status di moglie. Ciò si deve alla mancanza o alla perdita di figli, o al fatto di rimanere vedova. È dunque molto probabile che l’aspetto totalmente negativo della figura della ḍākinī, mai passibile di benevola manifestazione, sia legato indissolubilmente al senso di pericolo derivante dalla condizione femminile in opposizione alla norma, e al concetto di ordine cosmico e sociale, così come prefigurato dalla tradizione ortodossa brahmanica, prettamente maschile1. Oltre a ciò, alla ḍākinī viene ascritto un carattere «bestiale», ovvero la capacità di trasformare sé stessa o altri esseri umani in animali. A tale caratteristica «disumana» si legherebbe un altro aspetto esecrabile ai fini della normativa sociale: una sessualità libera e indipendente, definibile ovviamente come negativa e quindi condannabile come feroce e insaziabile, in quanto recante danno in particolare agli uomini.

Il termine ḍākinī è indicato già dall’autore Pāṇini (IV secolo a.C.) nella sua grammatica Aṣṭādhyāyī, e verrà successivamente sempre più a legarsi a figure divine femminili violente, aggressive e letali, o comunque dalla natura ambivalente, quali Kālī e Durgā. Tra queste figure femminili va annoverato il gruppo delle saptamātṛkā, le cosiddette sette madri, originariamente divinità femminili portatrici di malattie mortali. A partire dal V secolo d.C., il gruppo delle saptamātṛkā assunse un ruolo preminente, insieme alla dea dagli orrorifici tratti Cāmuṇḍa, nei rituali di stato della dinastia Gupta, che si avvalevano di magia e poteri sovramondani per fini militari. In ambito buddhista tali figure vennero spesso riorganizzate nel corteo facente capo al potere di un dio, o di una coppia centrale, all’interno di un maṇḍala. Si veda ad esempio il caso del Vidyottoma Mahātantra, dove le sette dee sono descritte nell’offrire mantra e rituali di protezione, e distruzione, alla divinità irata Vajrapāṇi2. Nel Mahāyāna, ad ogni modo, la figura della ḍākinī venne a seguire il modello interpretativo delle tradizioni popolari e brahmaniche induiste. Il Laṅkāvatārasūtra, composto nel IV secolo d.C., descrive infatti le ḍākinī in modo simile a demoni mangiatori di carne umana (rākṣasa) e presenta delle dhāraṇī per protezione dalla possessione di spiriti nefasti, incluse, appunto, le ḍākinī3.

Con l’avvento dell’esperienza tantrica, in special modo nella sua contestualizzazione vajrayāna, la visione buddhista sembrò reinterpretare i caratteri ostili e letali di tali figure femminili. Il Sarvabuddhasamayogatantrarāja, un tantra della classe yoginī, è il primo testo buddhista a suggerire una nuova interpretazione. Innanzitutto fornisce un’etimologia allitterativa per il termine4, facendo derivare ḍākinī dalla radice ḍā, variante della radice verbale ḍī, volare. Ciò permise ad alcune opere commentariali di definire la ḍākinī come «colei che vola nel cielo». Da tali commentari, molto probabilmente, i tibetani coniarono il termine interpretativo khadroma (mkha’ ‘gro ma)5, che potremmo tradurre appunto come «colei che si muove nello spazio», «colei che danza nello spazio» o, più poeticamente, la «spaziolibrante»6.

Si noti che, in ambito tibetano, il termine khadroma assume valori polivalenti in associazione con i molteplici aspetti e ruoli della figura femminile: quello di maestra e guru, come nel caso della celebre Macig Labdron (Ma gcig Lab sgron, 1055-1141)7, della messaggera, della yoginī, della consorte e moglie, della figura spirituale non associata a un piano fisico, simbolo di spazio illimitato, del calore interiore, del corpo di emanazione in qualità di strumento di insegnamento.

La tradizione tibetana spiega che la prima parte del termine khadroma (mkha’) indica, come visto sopra, lo spazio inteso quale simbolo della vacuità. La ḍākinī non dimora in nessun luogo fisico specifico, ma continuamente appare nell’esperienza del praticante quale simbolo dello spazio-vacuità. ‘Gro indica il movimento, il dinamismo. Poiché la vacuità è una condizione e non un piano assoluto, ogni fenomeno appare liberamente, «danza» in questa condizione grazie proprio alla sua natura, senza che, a sua volta, tale condizione possa mai venire a degradarsi o a mutare in altro. La ḍākinī rappresenta così la dinamica dei fenomeni che liberamente appaiono e svaniscono nella condizione naturale della vacuità: movimento dinamico e libera manifestazione, simile a una danza impalpabile ma significativa. La particella ma rende il genere femminile, indicando che solo l’aspetto femminile, simbolo di quanto visto sopra, può direttamente indirizzarsi all’esperienza della vacuità, senza mediazione alcuna del concetto o del mentale convenzionale8.

Nel Vajrayāna la ḍākinī viene a perdere la connotazione esclusivamente negativa. La sua figura è reinterpretata e caratterizzata da una dimensione totalmente favorevole per coloro che si immergono nell’esperienza tantrica rispettandone le norme e le istruzioni. Diviene, di fatto, una messaggera, una portatrice di intuizione e realizzazione, per chi ne è degno. L’aspetto pericoloso non è comunque del tutto eliminato: la ḍākinī può infatti recare danno a chi infrange proprio gli impegni tantrici o a chi non supera le prove iniziatiche a cui lei stessa può sottoporre gli adepti.

È simbolo di una realtà spirituale con cui poter entrare in contatto diretto e da cui ricevere sia potere sia, appunto, intuizione e realizzazione. Allo stesso tempo, in ogni caso, può venire anche a indicare l’esperienza stessa della natura della mente: soggettività senza soggetto in quanto esperienza della mente non più percepita come oggetto9. La ḍākinī rappresenta una condizione, la vacuità, attraverso la quale tutti i fenomeni, compresa la mente, vengono a manifestarsi e a mutare continuamente. Per questo si parla della vacuità come il grembo di ogni cosa, conoscenza non duale e potenzialità infinita che, in quanto tale, non può che essere madre di tutti i Buddha. Deriva da ciò l’accento sull’aspetto femminile per indicare tale condizione, definita spesso in ambito tantrico proprio come «principio femminile». Tale terminologia viene impiegata per identificare anche la ḍākinī in quanto simbolo. Essa, dunque, può simboleggiare l’esperienza interiore del praticante.

È bene ricordare che, nonostante l’accento sia posto, come visto, sull’aspetto femminile, tale esperienza indica il possibile risveglio nel continuum mentale di chiunque, a prescindere dal genere sessuale.

Generalmente, in ambito vajrayāna, si identifica la figura della ḍākinī attraverso due tipologie: la ḍākinī mondana e quella sovramondana. La ḍākinī mondana identifica figure sia feroci, cannibali, bevitrici di sangue e terrificanti nell’aspetto, sia più pacifiche, quali le celesti messaggere che aiutano e supportano il praticante lungo il corso del suo cammino di trasformazione spirituale. Quella sovramondana identifica principalmente la ḍākinī della saggezza, la fonte di tutte le azioni buddhiche atte alla rimozione di ostacoli e interferenze. Vi sono tuttavia altre classificazioni e categorie di identificazioni. Ad esempio, il XIV Dalai Lama fornisce varie spiegazioni riguardo al simbolo e al significato delle viaggiatrici celesti. In una di queste10 descrive tre modi per comprendere la ḍākinī. La realizzazione della vacuità, il più sottile livello possibile di consapevolezza, è il senso della cosiddetta ḍākinī assoluta. Per risvegliarla, bisogna sviluppare il mistico fuoco interiore, il tummo, saggezza caratterizzata da estasi che scioglie le coscienze grossolane. Tale esperienza è anch’essa rappresentabile attraverso la figura e il senso della ḍākinī. Infine, in determinate circostanze, per velocizzare il processo del tummo, come visto sopra il praticante può far riferimento a una consorte reale in carne e ossa, una ḍākinī esterna definita karmamudrā, e questo è il terzo modo per definire una viaggiatrice celeste.

Nella sua introduzione alla presentazione di Tsongkhapa sulla divisione delle classi tantriche11, il Dalai Lama spiega che vi sono tre modi ulteriori per definire una ḍākinī, illustrati dallo stesso Tsongkhapa per richiamare la protezione di tali figure:

– la ḍākinī «nata da un luogo» o, più specificamente, dal «campo», tib. zhingkye khadroma (zhing skyes mkha’ ‘gro), ovvero una ḍākinī manifestatasi in carne e ossa, dimorante in uno dei ventiquattro luoghi sacri12 a Heruka e Vajrayoginī;

– la ḍākinī «innata», ovvero colei che ha conseguito le realizzazioni dello stadio del completamento (dzogrim) inerenti ai cicli tantrici delle classi supreme;

– la «ḍākinī nata dal mantra», ovvero colei che ha conseguito le realizzazioni dello stadio della generazione (kyerim) sempre inerenti ai cicli tantrici delle classi supreme.

Questa triplice spiegazione può essere analizzata in un altro modo ancora. La ḍākinī «nata da un luogo» indica colei che risiede nelle realizzazioni dello stadio della generazione; la «ḍākinī nata dal mantra» si riferisce a colei che risiede nella realizzazione sia dei «tre isolamenti»13 che della generazione del corpo illusorio; la ḍākinī «innata» rimanda a colei che ha conseguito la chiara luce soggettiva14.

Un’ulteriore suddivisione della figura della ḍākinī individua quattro tipologie: quella del tipo esterno-esterno, quella del tipo esterno, quella del tipo interiore e quella del tipo segreto15. La ḍākinī esterna-esterna indica una ḍākinī umana, la cui forma fisica, espressione manifesta della fusione tra saggezza e atti compassionevoli, è strumento preferenziale per il conseguimento del bene del mondo convenzionale. Quella esterna è la signora, colei che governa l’esperienza del corpo sottile, emanazione della mente nella dimensione del mondo fisico. La ḍākinī interiore rappresenta la realizzazione della saggezza, ottenuta attraverso lo yoga della divinità, che trascende ogni dicotomia quale piacere/dolore, vita/morte ecc. È detta anche la ḍākinī coemergente. Infine, quella segreta rappresenta il livello ultimo di realizzazione, la condizione naturale della mente al di là di qualsiasi dualismo, forma e dimensione.

Sebbene nei tantra della classe yoginī venga sottolineata la fondamentale importanza del principio femminile, dando risalto alla necessità, da parte dell’adepto, di adorare, venerare, rispettare e servire in qualità di ḍākinī la yoginī sua consorte16, è anche vero che spesso i commentari paragonano la stessa yoginī alla terra, nel senso che deve essere «avvicinata e goduta» dall’adepto proprio come un sovrano muove alla conquista della terra e ne gode il risultato. La yoginī è in realtà l’oggetto della conquista spirituale da parte dello yogin, definita nel linguaggio dei commentari attraverso stilemi culturali maschili, idealizzanti il concetto della guerra e della sovranità. La donna «reale» viene celata dietro il volto ideale della divinità. Anche se la donna appartenente alla comunità tantrica può assumere qualche potere o indipendenza, questi sono comunque legittimati non dal suo essere donna in quanto tale ma esclusivamente da altro, da un ruolo, da una funzione superiore al semplice essere donna, assegnatale da una visione prettamente androcentrica17. L’immaginario tantrico dell’unione sessuale dell’elemento maschile con quello femminile ha sempre esaltato il punto di vista maschile, così come le pratiche dello stadio del completamento hanno sempre analizzato le varie prassi dal punto di vista di tale fisiologia. Ciò trova riscontro perfino quando la pratica implica l’autovisualizzazione dell’adepto in forme femminili, come quelle, per esempio, delle dee Vajrayoginī o Vajravārāhī, forme della consorte di Heruka.

Vengono ricordate ovviamente grandi figure di donne guru e siddha, in grado di manifestare una riconosciuta autorità spirituale. Tra queste citiamo ad esempio Niguma, considerata spesso dalla tradizione quale sorella o consorte spirituale del siddha Nāropa (1012-1100)18, e guru del maestro tibetano Khyungpo Neljor (Khyung po rNal ‘byor, 978-1127 oppure 1002-1064) fondatore della tradizione Shangpa Kagyu (Shang pa bKa’ rgyud pa), a cui, secondo la tradizione, Niguma diede insegnamenti nell’aspetto di ḍākinī e yidam. Citiamo anche la siddha Sukhasiddhi, discepola del siddha Virūpa e annoverata tra i guru del siddha Tilopa19, del maestro tantrico Āryadeva e del già citato Khyungpo Neljor20, e la siddha Lakśmīṅkarā21. Quest’ultima viene ricordata in particolare perché, per sfuggire a un matrimonio combinato, dovette fingersi folle. Si ritirò poi a vivere in un campo di cremazione, mettendo in pratica le istruzioni ricevute in precedenza da alcuni maestri, compreso suo fratello, il re Indrabhūti dell’Uḍḍiyāṇa, siddha anch’egli. Dopo sette anni la principessa «folle» conseguì le siddhi, e istruì vari discepoli, tra cui un pulitore delle latrine del palazzo da cui la principessa era fuggita anni prima, che divenne realizzato a sua volta. Proprio il re di quel palazzo ebbe modo di incontrarla, avendone visione come di una dea dal corpo radioso circondata da numerose altre dee in adorazione. Il re volle diventare suo discepolo, ma Lakśmīṅkarā rifiutò, indicandogli invece come suo maestro proprio il pulitore delle latrine. Il re accettò, e di nascosto divenne discepolo del pulitore, ricevendo istruzioni specifiche dello stadio del completamento relative al tantra di Vajravārāhī proprio come trasmesse dalla principessa folle.

Questo è il racconto simbolico di come una donna, per preservare la propria integrità e l’indipendenza delle sue scelte, dovette fingersi folle e spingersi al di fuori dei limiti della tolleranza sociale, per poi divenire maestra di re e fuoricasta, senza differenza alcuna. Vi si rispecchia tuttavia la difficoltà incontrata, nella società indiana, dalle donne di qualsiasi ambito sociale per affermare la propria identità e le proprie scelte. Affermazione che, paradossalmente, forse almeno in parte poteva aver luogo proprio in ambiti ai margini della società, come quelli espressi dalla religiosità tantrica.

In ogni caso, va evidenziato il fatto che non esiste documentazione che attesti l’impiego di tantra specifici a uso esclusivo di praticanti donne22.



1 Vedi C. Gianotti, Donne di Illuminazione. Ḍākinī e demonesse, madri divine e maestre di Dharma, Ubaldini Editore, Roma 2012, pp. 18-19.

2 G. Samuel, The Origins of Yoga and Tantra, Indic Religions to the Thirteenth Century, Cambridge University Press, Cambridge 2008, pp. 250-251.

3 Il riferimento alle ḍākinī fu comunque un’aggiunta non precedente al VI secolo, cfr. D. B. Gray, The Cakrasamvara Tantra (The Discourse of Śrī Heruka, Śrīherukābhidāna). A Study and Annotated Translation, AIBS, CBU, THUS, New York 2007, p. 77, nota 201.

4 Per etimologia allitterativa non si intende un’etimologia vera e propria, ma un’interpretazione basata su similarità fonetiche tra parole.

5 Gray, The Cakrasamvara Tantra cit., p. 85.

6 F. Torricelli, Tilopa. Atti e Parole, Tilopa Edizioni, Roma 1998, p. 30.

7 Colei che diede vita alla tradizione tantrica detta della «Recisione dei demoni», il Chod (gCod).

8 Vedi Gianotti, Donne di Illuminazione cit., p. 26; J. Simmer-Brown, Dakini’s Warm Breath. The Feminine Principle in Tibetan Buddhism, Shambala Publications, Boston-London 2002, pp. 50-52.

9 Ivi, p. 41.

10 J. Edou, Machig Labdron and the Foundation of Chod, Snow Lion Publications, Ithaca (NY) 1996, p. 103.

11 Tsong-ka-pa, Tantra in Tibet. La Grande Esposizione del Mantra Segreto, Ubaldini Editore, Roma 1980, pp. 20-21.

12 I ventiquattro pīṭha sono luoghi condivisi con la tradizione śaiva. Rappresentano sia luoghi reali, collocati geograficamente nel territorio indiano, che luoghi ideali da visualizzare all’interno del proprio corpo, in base alle indicazioni relative al maṇḍala del corpo definite dai tantra relativi allo yidam Heruka. All’interno del corpo tali dimore vengono a rappresentare otto dimore celesti, collocate perlopiù nelle zone superiori, otto dimore terrene, situate nella parte centrale del corpo, e otto dimore sotterranee, collocate nella parte inferiore. Tali luoghi sono: Jalandhara, Oḍḍiyāna, Paurṇagiri, Kāmarūpa, Mālava, Sindhu, Nagara, Munmuni, Kāruṇyapāṭaka, Devīkoṭa, Karmārapāṭaka, Kulatā, Arbuta, Godāvarī, Himādri, Harikela, Lampāka, Kāñcika, Saurāṣṭra, Kaliṅga, Kokaṇa, Caritra, Kośala, and Vindhyākaumārapaurikā. Vedi D. L. Snellgrove, The Hevajra Tantra. A critical Study, Oxford University Press, London 1959, p. 70.

13 Isolamento del corpo, isolamento della parola e isolamento della mente. Si tratta di tre fasi relative allo stadio del completamento come presentate nei mahāyogatantra, o «tantra padre».

14 Dalai Lama, L’Unione di Beatitudine e Vacuità, Chiara Luce Edizioni, Pomaia (PI) 1996, p. 130; Tsongkhapa, A Lamp To Illuminate The Five Stages. Teachings on Ghuyasamāja Tantra, Wisdom Publications, Somerville 2013. Gli ultimi due riferimenti riguardano la fase del completamento come indicata nel Guhyasamājatantra, in base alla formulazione dei cinque stadi (pañcakrama) trasmessi dal maestro tantrico Nāgārjuna e dalla tradizione che ne seguì, detta Ārya. Nāgārjuna avrebbe ricevuto la trasmissione di tali istruzioni dal suo maestro, Saraha, il quale però sembra non aver lasciato alcun trattato su questo tantra. I cinque stadi prevedono le esperienze dell’isolamento del corpo, della parola, della mente, la generazione del corpo illusorio e della chiara luce e, infine, l’unione di queste due ultime esperienze.

15 Vedi Simmer-Brown, Dakini’s Warm Breath cit., pp. 72-75, riguardo a istruzioni legate al maestro tibetano, di tradizione kagyu, Khenpo Tsultrim Gyatso Rinpoche.

16 Il principio espresso dalla figura della ḍākinī è rappresentato, nel momento iniziatico, dalla consorte rituale del guru. Successivamente, durante l’esercizio della pratica (il sādhana) la ḍākinī viene incarnata dalla consorte rituale del praticante, spesso ricercata dall’adepto nella compagine di gruppi sociali considerati fuoricasta.

17 B. Faure, The Power of Denial. Buddhism, Purity and Gender, Princeton University Press, Princeton 2003, p. 126.

18 A Niguma è accreditata la trasmissione di una serie di istruzioni tantriche conosciute come le «sei dottrine di Niguma», istruzioni affini per la tipologia, e per il nome, alle famose sei dottrine ascritte al siddha Nāropa, il Saḍdharmopadeśa, tib. Naro’i chos drug, in realtà a lui trasmesse dal suo maestro Tilopa. Vedi S. Harding, Niguma, Lady of Illusion, Snow Lion Publications, Ithaca (NY) 2010, pp. 135-142.

19 Torricelli, Tilopa cit., p. 48, nota 58.

20 Riguardo a queste due importanti maestre tantriche, vedi anche D. L. Snellgrove, Indo-Tibetan Buddhism, Shambhala Publications, Boston 1987, pp. 500-501.

21 K. Dowman, Masters of Mahāmudrā. Songs and Histories of the Eighty-Four Buddhist Siddhas, State University of New York Press, Albany 1985, pp. 372-373.

22 Gray, The Cakrasamvara Tantra cit., pp. 99-103; Samuel, The Origins of Yoga and Tantra cit., pp. 302-303; Simmer-Brown, Dakini’s Warm Breath cit., pp. 41-42.
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Il guru

L’insegnamento del guru ha il sapore dell’ambrosia, mancando di assaporarlo pienamente, morirai di sete nel deserto delle (versioni) varianti di testi e significati.

Saraha1

Il guru compassionevole è il fondamento di ogni perfezione. Avendo compreso che una corretta fiducia in lui è la radice e il fondamento di tutti i sentieri, [oh, guru dei tre tempi] concedetemi l’ispirazione affinché possa impegnarmi a fondo, seguendo i suoi consigli.

Tsongkhapa2

Il perno intorno a cui ruota l’intera esperienza tantrica, la gemma che esaudisce i desideri, il tesoro grazie al quale tutto è possibile, è il guru, il maestro. L’incontro con il guru è ciò a cui il vero praticante tantrico aspira sopra ogni altra cosa, poiché egli sa che solo attraverso la benedizione, adhiṣṭhāna, tib. cinlab, e l’insegnamento del guru, ogni realizzazione sarà possibile lungo il cammino spirituale.

In base alle indicazioni dei tantra, il rapporto con il guru trova la sua piena affermazione nel momento in cui la mente del discepolo si dischiude completamente all’incontro con la mente del suo maestro. Tale processo straordinario, lungi dal comportare nella psiche del discepolo una mera riproposizione scimmiottata del comportamento, della comprensione e del discernimento del maestro, ha luogo attraverso una trasmissione diretta, non-mediata da concetto alcuno, dell’esperienza risvegliata del maestro stesso. Tale trasmissione desta nel discepolo la visione immediata del reale, del trascendente, lo pone in condizione di andare al di là delle convenzioni dell’io e del mio, del me e dell’altro da me, del sé e del mondo che solo convenzionalmente gli si oppone.

Sebbene tale processo in un primo momento possa avvalersi della parola, del segno, del simbolo o del gesto (mudrā), tali accadimenti, tali momenti descrittivi, si dissolvono nella loro utilità alla luce dell’esperienza diretta, essenza propria della trasmissione da parte del guru. Affinché ciò avvenga, il discepolo deve prima morire a sé: l’ego che si appropria perfino del percorso spirituale, al fine della propria autocertificazione esistenziale, deve essere sradicato. Il senso dell’abitudine, del disperato tentativo di controllo sulla realtà, della gestione strutturale o auto-rassicurante dell’esperienza, tutto questo deve trovarsi negato nel suo fondamento, ridotto a mera illusione e distinto, semmai, quale gioco spontaneo proprio di quell’esperienza al di là della mera dimensione del pensiero speculativo.

Il discepolo deve perdere il riferimento alla propria identità quale certezza esistenziale. Deve, infine, incontrare quella situazione per la quale niente di ciò che conosce può costituire più una sicurezza, un affidamento, un riparo. E quasi mai ciò costituisce, lungo il percorso, una fase delicata, dolce, esente dal dolore. Anzi. Solitamente la tradizione, sia essa letteraria o orale, descrive già nella fase della ricerca del maestro l’esperienza di una serie di eventi tragici, a simbolo del necessario scardinamento dell’ego che, ostacolo di per sé, impedisce l’incontro stesso con il guru.

Si comincia con il sentore dell’insoddisfazione nei confronti di ciò che si è (o si crede di essere) e di ciò che si conosce (e di come lo si conosce). Appaiono allora dei segni, delle prime indicazioni relative al sentiero da percorrere, immancabilmente riferiti alla necessità della ricerca del maestro.

Ma tale ricerca è già sentiero spirituale, e pretende la rottura drammatica con la propria presunta identità, con le proprie certezze e con tutto ciò che si dà per conosciuto. Il discepolo si scontra subito con ciò che di sé non vuole lasciare andare e, in questa lotta, in questo svolgersi anche delirante dell’esperienza, il maestro in carne e ossa non si mostra, non si rivela. Il discepolo giunge a perdere le speranze, si scontra con la realtà che esula dalle sue aspettative, giunge a perdere sé stesso anche senza rendersene conto. Giunge perfino a meditare la soppressione di tutto ciò che ritiene lo ostacoli nell’incontro con la sua guida, siano pure il corpo e la vita stessi3.

Si arriva dunque a perdere ogni speranza, e si è pronti a darsi la morte, aspirando a una sorte migliore nella vita successiva. Si cessa di concettualizzare, di fantasticare anzi, e ci si può pensare pronti perfino al suicidio4.

Solo a questo punto, solo nell’istante estremo in cui dell’identità e delle certezze del discepolo non rimane più nulla, il guru si manifesta, e agisce in maniera salvifica, in tutti i sensi. Egli sa infatti che ora la mente del discepolo è completamente svuotata di qualsiasi concetto, di qualsiasi aspettativa, di qualsiasi abitudine (è purificata cioè da impronte karmiche) ed è ormai come una spugna, pronta a cibarsi di qualsiasi esperienza trasmessa e capace di realizzarla in maniera veloce, e diretta. Per l’appunto, si diceva, in maniera immediata, non più mediata, cioè, dalla necessità dell’impiego di parole e speculazioni.

Da questo punto di vista, di esempio è sicuramente il racconto dell’esperienza del grande siddha Nāropa, menzionato nel capitolo precedente, discepolo dell’altrettanto fondamentale maestro Tilopa5.

In base alla tradizione, Nāropa discendeva da una famiglia reale, e sin dalla tenera età manifestò un puro interesse per la vita religiosa, e per il Dharma buddhista in particolare. Seppur ostacolato dalla famiglia e costretto al matrimonio, dopo alcuni anni di vita coniugale, con uno stratagemma, egli riuscì a separarsi dalla moglie6, e a dedicarsi totalmente allo studio e alla carriera religiosa. Entrò a far parte della grande università monastica di Nālandā7, dove apprese tutto lo scibile possibile, e divenne così uno dei più grandi maestri della sua epoca, riconosciuto per la sua erudizione. Per otto anni Nāropa ricoprì la carica di abate del grande monastero.

Ma un giorno accadde qualcosa. Seduto a studiare i suoi testi, egli vide una vecchia dalla bruttezza estrema, una bruttezza tale da essere identificata attraverso trentasette segni precisi8. Tale figura, sconvolgente nel suo apparire, fece realizzare all’erudito che la sua comprensione era solo di tipo concettuale, ben lontana dall’immediata intuizione che è trascendenza della parola e ingresso diretto nel reale. Sconvolto da ciò, dopo un’attenta riflessione, Nāropa comprese la necessità della relazione con un guru. Abbandonando fama, onori e cariche prestigiose, si mise in viaggio, alla ricerca dell’unica persona che avrebbe realmente potuto introdurlo all’esatto modo di essere del tutto, il guru Tilopa.

Nāropa non trovò subito il suo guru, incontrò invece una serie di esperienze attraverso le quali dovette scontrarsi con l’attaccamento alla propria identità. Si manifestò, cioè, la difficoltà di rinunciare fino in fondo al suo status di grande sapiente e al suo mondo di conoscenza. Quando Nāropa, oramai solo e senza alcuna speranza, si ritrovò sull’orlo del suicidio, Tilopa si mostrò finalmente al suo discepolo. Ma, ancora una volta, Nāropa fu sottoposto a prove terrificanti. In base alla tradizione, ad esempio, una volta Tilopa, dicendo che se davvero avesse avuto un discepolo questi si sarebbe gettato dal tetto di un tempio, fece sì che Nāropa, senza nemmeno pensarci, si abbandonasse totalmente all’esperienza, gettandosi, rovinando al suolo, soffrendo dolori atroci, vicino alla morte. Tilopa, di fronte al moribondo, si limitò a dire: «Nāropa cosa c’è che non va in te?». Solo dopo aver riconosciuto la limitazione dell’esperienza convenzionale, il discepolo fu guarito dal tocco del suo maestro. Dopo innumerevoli prove come questa, dopo il patimento di tormenti di ogni genere, venne «rigenerato» dal suo maestro. Egli divenne il recipiente adatto per il conseguimento di istruzioni sempre più profonde, sempre più dirette, oltre le parole e i simboli. Ovvero, egli divenne recipiente adatto per l’esperienza pura dell’incontro tra la mente del guru e quella del suo discepolo.

Altrettanto famosa è la vicenda umana e spirituale del santo Milarepa (Mi la ras pa, 1040/1052-1123/1135)9, che per essere mondato dalle abitudini distruttive del karma passato, fu sottoposto dal maestro Marpa (Mar pa Chos kyi blo gros, 1012-1097) a esperienze altrettanto dure e brutali quali quelle di Nāropa. Egli fu costretto dal suo guru, prima di essere accettato come discepolo, all’esperienza di grandi umiliazioni e prove vessatorie, tra cui quella di costruire delle torri dalle forme variegate in luoghi differenti, poi demolite e ricostruite nuovamente. Puntualmente Milarepa dovette sperimentare la collera del maestro e altrettanto puntualmente, nella fatica, dovette sperimentare frustrazione e abbandono di qualsiasi forma di speranza, di aspettativa. Solo quando raggiunse anch’egli l’orlo del suicidio, Marpa mostrò allora tutta la sua benevolenza. Il maestro fu in grado infine di infondere nel discepolo la trasmissione diretta. In base alla tradizione, la collera del maestro, la collera spirituale, non è semplice rabbia diretta verso un essere o un oggetto, bensì in qualsiasi forma si manifesti ha lo scopo di trasformare il discepolo e determinarne il progresso spirituale.

Nel Vajrapāṇiabhiṣekamahātantra10, viene asserita la necessità, da parte del discepolo, di percepire il proprio maestro come fosse un Buddha. Ciò deriva dal fatto che, in base alla tradizione, considerare le virtù del guru accresce il proprio merito, mentre considerarne gli errori conduce al fallimento.

Il guru è il fondamento della trasmissione di un’istruzione tantrica, un’istruzione conseguita ed esperita attraverso il susseguirsi di una catena di maestri e discepoli, un lignaggio, che in molti casi si fa risalire al Buddha stesso. Ne consegue che, in primis, il maestro incarna nella sua figura tutti i guru del lignaggio della trasmissione. Poiché egli stesso ha realizzato l’istruzione tramandata, rappresenta il Buddha in persona, e come tale manifesta l’insegnamento. Nell’ambito di una simile esperienza, a seguito di tale considerazione, il discepolo giunge dunque a percepire il proprio maestro come la manifestazione compassionevole11 della natura di Buddha. Durante il conferimento dell’iniziazione legata allo yoga della divinità, il discepolo visualizzerà il guru nella forma buddhica della divinità a cui si appresta a essere iniziato, con tutti i volti, le braccia, gli attributi e le gambe che l’iconografia specifica prevede in tale contesto. Il discepolo entra così nel maṇḍala del guru-divinità (gurudeva), purificando la visione convenzionale del proprio sé e del mondo e giungendo, infine, all’identificazione con il suo maestro nelle sembianze pure della divinità. Si esperisce, da quel momento, il mondo come il proprio maṇḍala, purificata sfera divina12.

La tradizione tantrica descrive tre tipologie di maestro: nel corso del cammino spirituale il discepolo deve esperire il riconoscimento del guru esteriore, di quello interiore e di quello segreto.

Il guru esterno è colui che trasmette l’insegnamento, che mostra il Dharma. Egli svolge il ruolo del Buddha e della divinità dell’iniziazione, è colui che conferisce l’iniziazione e svela i segreti della prassi tantrica, colui che in tutti i modi mette il discepolo in condizione di risvegliarsi alla sua natura illuminata. Da questo punto di vista, il maestro è un po’ come uno specchio. Egli conduce il discepolo a riconoscere nel guru e nelle sue realizzazioni il proprio risveglio, insieme con la condizione primordialmente immacolata della natura della mente. Il discepolo riconosce l’identità tra la natura della mente del guru, identificato con una divinità archetipica di riferimento, lo yidam, e la propria, senza più nessuna differenza, nessuna distinzione, nessuna dicotomia.

Per ciò che concerne il maestro interiore, questo viene riconosciuto dal discepolo nel dispiegarsi delle sue esperienze di vita, attraverso il riconoscimento della loro natura. Il maestro interiore è lo yidam stesso, ovvero il riconoscimento della natura illuminata della manifestazione delle proprie azioni di corpo, parola e mente, comprese quali realtà proprie di un essere perfettamente realizzato13.

Per ciò che concerne il maestro segreto, questo non rappresenta altro che la condizione ultima della mente. In termini tantrici ciò riguarda l’esperienza dell’unione della saggezza della grande beatitudine e della vacuità.

Per fare un esempio, nella prassi tantrica tibetana gelugpa del Lama Chopa (Bla ma mchod pa, ovvero gurupūjā in sanscrito), prima di immergersi del tutto nelle esperienze meditative previste dall’istruzione, il praticante deve affrontare alcune prassi preliminari. Tra queste, fondamentale è la visualizzazione dello tshogs zhing14, un vero e proprio «campo spirituale» di maestri e divinità raccolti in assemblea. Seppur descritta quale pratica preliminare, in realtà accompagna l’adepto durante tutto il corso della meditazione. La figura principale di questa immagine, trasfigurazione del fondatore della tradizione Gelug Tsongkhapa, viene visualizzata mediante una forma specifica, quella di Lama Losang Thubwang Dorjechang (Bla ma Blo bzang Thub dbang rDo rje ‘chang), nella cui simbologia si concentra il senso di tutti gli insegnamenti legati alla sfera dei sūtra e dei tantra, e delle prassi più specifiche dello stadio del completamento, una sorta di mappa simbolica per iniziati. Il gurudeva è circondato da gruppi di maestri, sia indiani che tibetani, e da divinità legate a tutte le classi tantriche, superiori e minori. Tale «campo-assemblea spirituale», da cui il praticante riceve continuamente benedizioni, è mostrato al di sopra di un immenso albero cosmico, vero e proprio axis mundi, simbolo anche della montagna cosmica Sumeru, cara alla cosmologia indiana. Le istruzioni di tale visualizzazione hanno dato origine a iconografie e immagini particolarmente amate e venerate, il cui sviluppo è tuttora oggetto di studio.

Dinanzi allo tshogs zhing, l’adepto si rende conto che è il guru a emanare tutte le figure di maestri e di divinità che lo circondano. È lui la vera e propria divinità: incarna la figura del Buddha, la manifestazione del suo insegnamento, il Dharma, e la comunità di santi e bodhisattva, ovvero l’ārya Saṅgha. Egli incarna la divinità archetipica del praticante, lo yidam, ed è grazie alla sua benedizione, al suo insegnamento e alla sua compassione, che il continuum mentale del discepolo potrà fondersi e divenire non duale con il continuum della divinità di riferimento. Questo può accadere poiché, quando l’esperienza spirituale si dispiega in maniera diretta, intuitiva, non più mediata dal concetto, la natura illuminata del guru che traspare attraverso quella dello yidam diviene la natura della mente del praticante stesso.

A questo punto, la varietà dei fenomeni e delle esperienze si mostra quale spontanea manifestazione della natura della mente, libera da qualsiasi ostruzione, e il praticante risveglia in sé l’identità tra sé stesso, il guru e lo yidam.

Attraverso lo tshogs zhing, l’adepto visualizza il guru, i maestri di vari lignaggi sia filosofici che tantrici, e tutte le divinità più importanti per la propria tradizione di appartenenza. Tutte le figure si manifestano, così evocate, vivide e reali, mostrando le diverse qualità del risveglio. Dal cuore dei maestri e delle divinità emanano raggi luminosi che penetrano nel cuore dell’adepto. Attraverso tale visualizzazione si riceve la benedizione, l’energia trasformatrice. Il praticante riceve ispirazione, potere spirituale e capacità di rimuovere gli ostacoli alla visione e al conseguimento delle varie fasi del cammino e delle realizzazioni. Egli riceve la protezione, la purificazione e il potenziamento delle proprie capacità cognitive e intuitive. In poche parole, l’iniziazione ricevuta precedentemente viene rinnovata, e solo a questo punto si è davvero in grado di iniziare il cammino previsto dal segreto dell’istruzione ricevuta.

Riguardo alla meditazione sul guru e alla relazione spirituale con esso attraverso lo strumento della visualizzazione, va detto che tale metodo, fondamentale nell’esperienza tantrica, potrebbe essere uno sviluppo di un’antica prassi conosciuta come buddhānusmṛti.

Il termine buddhānusmṛti, infatti, indica un’esperienza di continua, ripetuta focalizzazione su un’immagine del Buddha, originariamente Śākyamuni. Tale ripetuta focalizzazione si basa sulla piena consapevolezza, smṛti, tib. drenpa (dran pa), della figura del Buddha, consapevolezza intesa originariamente quale modo efficace per ricordare la coincidenza tra il Buddha e le virtù da lui incarnate. Nella letteratura pāli relativa al buddhismo antico, il termine buddhānusmṛti è conosciuto come buddānussati, dove anussati intende «ricordo», «reminiscenza». Il ricordo del Buddha ricorreva in elenchi di tre, sei o dieci anussati. Buddhaghoṣa, autore theravada del V secolo d.C., nel suo Visuddhimagga, spiega che l’elenco di dieci anussati raccoglie 38 o 40 soggetti di meditazione. In origine la buddānussati consisteva nella recitazione, durante la meditazione, di una formula nota come «i dieci epiteti», che intendeva richiamare alla memoria, e alla coscienza, le virtù del Buddha. Buddhaghoṣa spiega che richiamarlo alla mente tramite le sue virtù produce uno stato di assenza di disagio mentale e fisico, uno stato di stabilità e beatitudine. Benché la buddhānussati produca il pieno raggiungimento della fede, della consapevolezza, della saggezza e dei meriti, Buddhaghoṣa ci dice che dovrebbe essere considerata anche un fondamento per stati più avanzati di assorbimento meditativo.

Nella tradizione mahāyāna, le meditazioni sul Buddha con formule rituali e visualizzazioni di forme specifiche sono note fin dal II secolo d.C.15. Gli sviluppi mahāyāna di tale prassi, con la visualizzazione del corpo di più Buddha e bodhisattva, e con la preoccupazione per la natura vuota di tale esperienza, posero le basi per le successive metodologie e prassi tantriche.

Il termine indiano guru è stato tradotto in tibetano con lama (bla ma). Nel composto bla ma, la parola bla indica ciò che è insuperabile, superiore, e ma, particella femminile, rende il concetto di madre. Il lama è colui che ha generato in sé un’avanzata esperienza spirituale, di livello superiore, e per questo è in grado di apportare beneficio nell’esistenza e nella progressione del sentiero degli altri praticanti, come una madre che si prende cura dei suoi figli. Il concetto della maternità, legato alla particella ma, risiede dunque proprio in quella capacità di generare un’esperienza senza eguali16, mutuata dalla realizzazione della visione della condizione ultima dei fenomeni e della mente.

Una delle spiegazioni legate alla sillaba bla è quella che indica l’esperienza di bodhicitta, ovvero la vera intenzione, il voto assoluto, che spinge un praticante al risveglio, all’illuminazione. Tale voto implica allo stesso tempo un’esperienza, poiché motiva la ricerca della liberazione dal dolore non esclusivamente per sé, bensì per tutti gli esseri senzienti, considerati quali proprie madri. In quanto tali, tutti gli esseri vengono considerati ben degni di essere oggetto di tutta l’attenzione, l’amore e lo sforzo necessari per poterli condurre al di là dell’oceano della sofferenza, il saṃsāra, il ciclo delle morti e delle rinascite. Ma l’esperienza del bodhicitta, basata sull’amore e soprattutto sulla compassione, sull’impossibilità cioè di rimanere inermi di fronte alla sofferenza degli esseri infiniti, deve essere fecondata dal discernimento riguardante le cause dell’origine della sofferenza stessa. Tale discernimento diviene la visione della condizione ultima dei fenomeni e della mente, quest’ultima definita in termini negativi quale causa creatrice del mondo fenomenico.

La sillaba ma del composto lama indica dunque la vacuità, l’assenza di esistenza intrinseca di qualsiasi esperienza, di qualsiasi fenomeno, di qualsiasi identità. La percezione della vacuità, corretto modo di essere di tutto ciò che si manifesta, conduce alla liberazione dalla sofferenza del saṃsāra. La vacuità è definita reale matrice della liberazione e madre assoluta di tutti i Buddha. In tale diade esperienziale, bodhicitta e vacuità, il termine bla indica il metodo per risvegliarsi all’illuminazione, la compassione, e ma indica la condizione fondamentale per il risveglio, la percezione diretta della vacuità.

Sulla base di questi elementi, dunque, la figura del lama va compresa quale quella di un maestro spirituale estremamente avanzato nel cammino verso l’illuminazione, se non già un realizzato. Egli è colui che, dotato di compassione infinita e della corretta visione della natura di ogni cosa, dispiega sufficiente carisma e tutti i mezzi più adatti per addestrare i discepoli e portarne a maturazione il continuum cosciente. Per metterli, cioè, nella condizione di risvegliare in sé stessi lo stato di Buddha.

Va notato che, in Occidente, il termine lama viene sovente impiegato per indicare quasi esclusivamente i monaci, sebbene lo status spirituale indicato da tale titolo può far riferimento indistintamente tanto a un monaco quanto a una monaca o a figure laiche17.

Grazie al maestro, l’adepto si risveglia dalle concezioni ordinarie dell’ego attraverso le fattezze di un perfetto essere illuminato, dotato di tutte le caratteristiche del corpo e della mente di un Buddha. Egli si risveglia alla percezione della molteplicità delle forme quale manifestazione spontanea, vuota e autoliberata, di uno stato di consapevolezza pura, trascendente ogni limitazione di forma, identità, concetti ed esistenza autonoma.

In generale, un maestro tantrico, vajrācarya, tib. dorje lopon (rdo rje slob dpon), è colui che guida l’adepto all’integrazione delle complesse ramificazioni dell’insegnamento dei sūtra e delle specifiche metodologie previste dai tantra. Il vajrācarya può essere definito colui che conferisce un’iniziazione legata o a tutte e quattro le classi di tantra, o, secondo alcuni, esclusivamente alle due classi superiori18. Si tratta, in ogni modo, di guide spirituali al cospetto delle quali un neofita pronuncia i voti tantrici: nelle fasi delle auto-iniziazioni successive al completamento dei ritiri, proprio attraverso la visualizzazione del vajrācarya l’adepto può rinnovare da sé gli stessi voti.

Tradizionalmente, il rapporto effettivo tra maestro tantrico e discepolo inizia là dove il primo conferisce le iniziazioni specifiche, previste dal ciclo tantrico a cui il neofita si avvicina, e quest’ultimo pronuncia, in presenza del vajrācarya, i voti necessari. La sola spiegazione di un tantra, o la sua trasmissione senza il pronunciamento dei voti, di fatto non stabiliscono una relazione «diretta». Ciò non toglie che un adepto non possa ottenere il conferimento dei potenziamenti, delle trasmissioni e delle benedizioni anche da parte di altri maestri. Attraverso la sola trasmissione di istruzioni e insegnamenti può costituirsi comunque una relazione speciale tra un maestro e un discepolo, anche senza una frequentazione stabile o continuativa, di tipo quotidiano.

Va notato inoltre che il concetto fondamentale relativo all’idea di guru radice si lega in ambito tibetano quasi sempre, ma non esclusivamente, alla figura del maestro specificamente tantrico19. Non tragga in inganno il termine «radice»: tale guru difficilmente si manifesta come colui che introduce ai primi insegnamenti o alla trasmissione delle dottrine buddhiste in generale, né tantomeno coincide solitamente con colui da cui si ricevono il rifugio, i voti della liberazione individuale o dell’aspirazione al perseguimento dell’illuminazione per il bene di tutti gli esseri, bodhicitta. Il guru radice è sì colui che conferisce un’iniziazione tantrica completa e ne trasmette i voti relativi, ma è principalmente colui per il quale, rispetto a tutti gli altri maestri, l’adepto avverte una grande affinità, uno spontaneo senso di fiducia, un’innata devozione. Una sorta di richiamo lontano legato anche a vite precedenti, secondo la tradizione, un riconoscimento inconscio e spontaneo, che nulla ha a che vedere con il raziocinio o con un’emotività di tipo romantico.

Poiché [il maestro] conferisce a un discepolo zelante, qui in questa stessa vita,

quella realtà difficile da ottenere persino in innumerevoli migliaia di evi cosmici,

ovvero la condizione di Buddha.20

Il grande paṇḍit bengalese Atiśa (982-1054)21, figura tra le più importanti per la nuova diffusione del buddhismo in Tibet dopo la fine del periodo monarchico, nel Gurukriyākrama22 descrive le attitudini e gli atteggiamenti di un guru, pur se in ambito strettamente mahāyāna. Egli scrive che il guru, come prima cosa, deve far sì che nel discepolo si instaurino grande volontà, sincerità e fiducia. Tutto questo verrà fecondato dalla riflessione sui benefici della generazione del pensiero del risveglio per il bene altrui. Il guru appronta offerte convenzionali e speciali per i Buddha e per i bodhisattva, recita rituali e mantra specifici, al fine di ricordare sempre gli attributi speciali dei risvegliati. Egli recita l’offerta in sette rami23, e a questo punto il discepolo, colmo di fede, si rivolge al suo maestro riverendolo e porgendo le sue richieste (riflettendo contemporaneamente, ad esempio, sul pensiero del risveglio nel suo duplice aspetto di aspirazione e di azione effettiva). Il guru, scrive Atiśa, estenderà allora l’insegnamento relativo al pensiero del risveglio attraverso pratiche quali le sei perfezioni24 o lo sviluppo dell’attenzione, della lucidità e della presenza mentale, la necessità dello sviluppo della perseveranza e di un continuo atteggiamento risoluto, al fine di perfezionare la capacità concentrativa della mente. Darà insegnamenti, infine, circa la visione profonda dell’esatto modo di essere di tutti i fenomeni, la vacuità. Questi, suggerisce Atiśa, sono i livelli per l’addestramento di un discepolo che il guru mahāyāna deve evidenziare ai fini del perfezionamento del sentiero spirituale.

Gampopa (sGam po pa, 1079-1153)25, discepolo di maestri kadampa ma, soprattutto e definitivamente, del grande santo, yogin e poeta Milarepa, sottolinea l’importanza del guru descrivendone le caratteristiche mediante l’impiego di tre metafore, legate ai sūtra mahāyāna. Il maestro deve essere considerato:

– una guida che conduce quando si viaggia in terre non conosciute;

– una scorta che protegge nell’attraversamento di luoghi pericolosi;

– un traghettatore che conduce sull’altra sponda di un fiume.

Quando si viaggia in terre sconosciute, senza una guida diviene facile smarrire la via e perdersi. Allo stesso modo, sul sentiero verso l’illuminazione, senza la guida di un guru perfetto si rischia di essere fuorviati da visioni fallaci o minori, appartenenti a sistemi sbagliati o ritenuti incompleti.

In luoghi infestati da banditi, belve e pericoli di vario genere, senza una scorta a far da protezione, incorrere in esperienze negative o pericolose diviene facilissimo. Allo stesso modo, sul sentiero spirituale, senza il maestro si rischia di perdere, e dilapidare, la scorta accumulata di meriti e discernimento necessari a conseguire il risveglio. Ciò si deve, dice Gampopa, sia a fenomeni interiori quali le concettualizzazioni o i difetti mentali emotivi, sia a fenomeni esteriori quali spiriti negativi o esseri umani votati a ciò che è sbagliato26.

Quando si deve oltrepassare un fiume, se ci si imbarca su un battello senza guida, si rischia di incorrere in incidenti, di essere trascinati via dalle correnti, di affogare. Anche se si conosce il Dharma, se si possiedono tutte le virtù ma non si è legati alla protezione di un guru, non si può guadagnare la fine del mondo, non si riesce ad abbandonare il grande fiume del saṃsāra che trascina via con le sue correnti e la sua furia.

La figura del maestro è descritta da Gampopa come la causa primaria per il conseguimento del risveglio. Per risvegliarsi allo stato di Buddha, bisogna conseguire l’accumulazione di meriti spirituali e di consapevolezza, necessari per elevarsi nel saṃsāra e per attraversarlo. Bisogna mantenere l’integrità intellettuale ed emotiva, per recidere le radici delle afflizioni emotive (i kleśa) e della visione errata della natura dei fenomeni. Per fare tutto ciò la guida di un guru è indispensabile e diviene la radice di tutte le realizzazioni.

In definitiva, per un buddhista, in particolar modo se seguace del Vajrayāna, poiché il guru incarna e manifesta i tre gioielli del rifugio, Buddha Dharma e Saṅgha, è da considerarsi esso stesso come il quarto oggetto di rifugio.

Per tradizione vi sono tre modi di seguire e servire il maestro. Il metodo minore riguarda la donazione di beni materiali, come cibo, vesti e così via. Il metodo mediano riguarda il servire il maestro con azioni fisiche, verbali o mentali, ovvero servendolo e facendo qualsiasi cosa egli richieda. Il metodo superiore riguarda invece l’offerta della propria pratica. Si possono fare molte cose per appagare il maestro e ottenere dei meriti, ma senza dubbio l’offerta principale è quella di mettere in pratica con determinazione, volontà e noncuranza della fatica, fisica o mentale, gli insegnamenti ricevuti.

Scrive il grande maestro Patrul Rinpoche che un discepolo coraggioso, armato di determinazione, che mai generi dispiacere nel suo guru anche a costo della vita, che abbia mente ferma e non venga mai scosso dalle circostanze immediate, che serva il maestro senza interesse alcuno per la propria ricchezza o la propria sopravvivenza, che obbedisca senza mai risparmiarsi, raggiungerà la liberazione semplicemente attraverso la propria devozione al guru27.

Tutti i testi che trattano del guru e del rapporto con esso, ad ogni modo, specificano che un praticante, prima di accettare di divenire discepolo di un determinato maestro, deve accertare che il guru possieda specifiche qualità e determinate realizzazioni, descritte nello specifico sia dai sūtra che dai tantra.

Ma in ogni caso il guru deve aver sviluppato il pensiero altruistico dell’illuminazione, deve essere essenziato di bodhicitta, poiché solo grazie a tale esperienza potrà essere connesso con l’essenza dello spirito del Mahāyāna, il Grande Veicolo. Egli, genuinamente e senza interessi di fama e ricchezza, potrà così propriamente guidare i discepoli sul sentiero, trasformare le loro attitudini e mostrare il loro potenziale. La tradizione attesta che, una volta che il discepolo ha accertato la natura di bodhicitta nel maestro, dovrà allora seguirlo fedelmente, osservandolo con una percezione speciale. Il discepolo comprende che, facendo affidamento sulle virtù del maestro, verrà condotto alle realizzazioni più meravigliose. Se invece ne ricercherà i difetti per malizia, ciò non potrà che condurlo a grande rovina.



1 R. Jackson, Tantric Treasures, Oxford University Press, New York 2004, p. 84.

2 Dalai Lama, L’Unione di Beatitudine e Vacuità, Chiara Luce Edizioni, Pomaia (PI) 1996 p. 19.

3 Il corpo si fa simbolo di un karma proveniente da lontano, legato a esperienze del passato, un karma che deve essere trasformato, ed eliminato.

4 Questa è naturalmente un’estremizzazione dell’esperienza che può portare un discepolo ad allentare le maglie dell’autoidentificazione egoica, e a inoltrarsi nel sentiero spirituale sotto la guida di un maestro. Ma la drammaticità del racconto di esperienze estreme, occorse a grandi yogin del passato, serve anche per indicare l’estrema resistenza della mente ordinaria al cambiamento e al risveglio. Una resistenza estrema che comporta dolore, a cui il praticante deve opporre una forte e consapevole intenzione alla liberazione, che lo possa sostenere nei momenti di maggior difficoltà e nei percorsi che per lui il guru stabilirà. Esperienza molto simile in ambito mistico cristiano, con le adeguate differenze religiose e culturali, è certamente quella della «notte oscura» cantata da Juan De La Cruz (san Giovanni Della Croce), una conoscenza sperimentale di Dio che si manifesta paradossale, non come fulgore ma come opacità, come spossessamento, ovvero come presenza che non si distingue da un’assenza (cfr. Id., Poesie, Einaudi, Torino 1974).

5 H. Günther, La vita e l’insegnamento di Naropa, Ubaldini Editore, Roma 1975.

6 In base alla tradizione, Nāropa ebbe per moglie Nigumā, che divenne a sua volta una grande adepta e maestra tantrica. Viene definita sia come moglie che sorella di Nāropa, nel senso di sorella nella pratica e compagna nell’esperienza mistica relativa alla figura della consorte tantrica. A riguardo vedi R. Gnoli, G. Orofino, Nāropā. Iniziazione, Adelphi, Milano 1994, p. 24; S. Harding, Niguma, Lady of Illusion, Snow Lion Publications, Ithaca (NY) 2010.

7 Situata a pochi chilometri dalla città di Rajgir, nell’odierno Stato indiano del Bihar.

8 La figura dotata dei trentasette segni di bruttezza viene identificata con la dea Vajrayoginī. Il riferimento è relativo ai trentasette stadi dell’illuminazione. Per la descrizione di tale simbologia, vedi Günther, La vita e l’insegnamento di Naropa cit., p. 35.

9 Cfr. Tsangnyön Heruka, The Life of Milarepa, Penguin Classics, New York 2010.

10 A. Wayman, Untying The Knots in Buddhism, Motilal Barnarsidass Publishers, Delhi 1997, p. 209.

11 Il maestro è detto «gentile nei tre modi»: egli conferisce l’iniziazione, il commentario per la spiegazione dei tantra, e fornisce le istruzioni orali. Vedi Dalai Lama, L’Unione di Beatitudine e Vacuità, Chiara Luce Edizioni, Pomaia (PI) 1996, p. 81.

12 Il celebre maestro nyingmapa Patrul Rinpoche (1808-1887) spiega che, nelle pratiche tantriche quotidiane legate allo stadio della generazione dei cicli dei tantra supremi, vi sono molte forme di divinità particolari sulle quali meditare, ma la natura di ognuna di queste non è mai differente da quella del proprio guru radice. Conoscere questo produce la benedizione, l’energia trasformatrice del maestro che opera il cambiamento sul sentiero. Le modalità attraverso le quali si sviluppa la saggezza nelle pratiche della fase del completamento derivano dalla devozione verso il maestro, e dalla sua benedizione. L’essenza di ciò che deve essere realizzato a tutti i livelli delle differenti fasi va sempre considerata come manifestazione del guru stesso, ed è per questo che sūtra e tantra descrivono il maestro quale vero e proprio Buddha. Vedi a riguardo Patrul Rinpoche, The Words of My Perfect Teacher, Harper Collins Publishers, Delhi 1996, p. 150.

13 Wayman, Untying The Knots In Buddhism cit., p. 210. L’autore definisce il maestro interiore come la grande dea che purifica l’oggetto della coscienza in sedici parti, con riferimento al concetto delle sedici vacuità.

14 Per approfondimenti si rimanda ai testi di F. Lunardo (2012, 2014 e 2018) riportati in bibliografia (infra, pp. 174-175).

15 Vedi il Pratyutpannabuddhasammukhavāsthitasamādhisūtra, noto anche come Buddhānusmṛtisamādhisūtra, tradotto in lingua cinese dall’indo-scita Lokakṣema nel 179 d.C. Il sūtra descrive tecniche speciali per incontrare i Buddha nella meditazione; tra questi, Amitābha viene considerato il più importante. Vedi P. Harrison, Commemoration and Identification in Buddhānusṃrti, in J. Gyatso (a cura di), In the Mirror of Memory. Reflections on Mindfulness and Remembrance in Indian and Tibetan Buddhism, State University of New York Press, Albany 1992, pp. 215-238.

16 A. Berzin, Il rapporto con il maestro spirituale, come costruire una reazione sana, Ubaldini Editore, Roma 2001, pp. 30-44.

17 Come nel caso dei siddha, slegati dalle convenzioni sociali o monastiche.

18 Yogatantra e yoganiruttara.

19 Berzin, Il rapporto con il maestro spirituale cit., p. 70.

20 Aśvaghoṣa, vedi R. Gnoli (a cura di), La Rivelazione del Buddha. Il Grande veicolo, Arnoldo Mondadori Editore, Milano 2004, p. 1293.

21 In Tibet Atiśa operò un’attività di riforma e rigenerazione del buddhismo, a seguito di un lungo periodo di degenerazione legato alla fine del periodo monarchico e alle successive difficili situazioni storiche e politiche. I Gelug definirono sé stessi come i nuovi Kadam (bKa’ gdams pa gsar ma), grazie all’ispirazione che Tsongkhapa ricevette dall’opera e dal rigore dell’insegnamento, nonché dalla visione della disciplina monastica, del maestro bengalese. Vedi F. Lunardo, The Bla ma mchod pa Tshogs Zhing of the Ge lugs pa Tradition: Introductory Analysis to the Oldest Images of The Field of The Accumulation of Merits, in D. Rossi (a cura di), Dialectics of Buddhist Metaphysics in East Asia. Tibet and Japan: an Inedited Comparison, supplemento n. 1 alla «Rivista degli Studi Orientali», vol. XCI, Fabrizio Serra Editore, Pisa-Roma 2018, pp. 236-240.

22 R. Sherburne, The Complete Works Of Atīśa, Aditya Prakashan, Delhi 2003, pp. 532-535.

23 L’offerta delle prostrazioni, di beni materiali e spirituali, della confessione, del gioire, la richiesta ai guru di continuare a girare la ruota del Dharma, di non trascendere nel nirvāṇa, la dedica dei meriti acquisiti.

24 Il dono, l’etica, la pazienza, lo sforzo entusiastico, la concentrazione e il discernimento.

25 sGam po pa, Il prezioso ornamento di liberazione, Ubaldini Editore, Roma 1978, pp. 43-53.

26 Gampopa cita in questo passaggio il filosofo indiano madhyamaka Śāntideva, il quale paragona gli stati emotivi a orde di briganti, capaci di predare sia i tesori accumulati, cioè l’energia spirituale trasformatrice e il discernimento relativo al corretto manifestarsi dei fenomeni, sia la vita stessa, magari sul punto di aprirsi a stati piacevoli superiori.

27 Patrul Rinpoche, The Words of My Perfect Teacher cit., p. 144.





9

Lo stadio della generazione e quello del completamento

Nell’ambito dei tantra supremi, la fase detta «stadio della generazione» individua le prassi iniziali per la decostruzione dell’identità convenzionale dell’individuo. Ciò avviene mediante lo yoga della divinità, che comporta l’esperienza conosciuta come «il portare i tre corpi nel sentiero»1.

Attraverso lo yoga della divinità, l’adepto dissolve nella vacuità l’identità convenzionale per far emergere la propria natura ultima mediante la forma buddhica di uno yidam, visualizzato al centro del suo maṇḍala2 e circondato da un seguito di altre divinità, manifestazioni della natura pura di coscienze grossolane e sottili, o delle sfere sensoriali e dei loro oggetti.

In pratica l’adepto si risolve di scoprire la propria natura illuminata e, come visto, per fare questo adotta come sentiero il risultato del sentiero stesso, lo stato di Buddha manifesto attraverso una forma specifica. Il praticante percepisce sé stesso come un Buddha in una dimora pura. Egli è circondato da esseri percepiti quali illuminati o comunque quali divinità perfette, e si risolve in azioni spontanee, non più condizionate da visioni erronee inquinate da bramosie e avversioni, legate alla legge karmica di causa ed effetto.

Mediante tale procedimento il sé ordinario, illusione concettuale ed espressione della dicotomia soggetto/oggetto, viene ad annullarsi per lasciar emergere ciò che è definito «l’orgoglio divino».

Tale espressione intende la consapevolezza della propria natura illuminata, un «esserci» autentico nel mondo convenzionale. Il tāntrika non sperimenta più sé stesso come un «essere» separato dall’esperienza, ma la coscienza dell’esperienza e l’esperienza stessa appaiono come flusso medesimo in un continuum inesauribile, un «esserci» che esaurisce «l’essere», dove per essere intendiamo l’idea di entità incondizionate, a sé stanti, separate e immutabili. Ogni manifestazione specifica, ogni forma, ogni identità appare quale caratterizzazione imputata dalla mente convenzionale: la base di tale imputazione sono i fenomeni stessi, naturalmente privi di quelle qualità che la mente imputa loro. Alla mente risvegliata i fenomeni appaiono invece liberi da qualsiasi qualificazione oggettiva, e questo flusso percettivo privo di brama e attaccamento, di divisione tra soggetto e oggetto, viene simboleggiato dall’unione e dalla danza delle divinità maschili e femminili, approccio simbolico alla reale natura della manifestazione della mente confusa3.

Lo stadio della generazione è la fase che anticipa lo «stadio del completamento». Questa è la fase in cui l’esperienza del manifestarsi autentico della natura ultima dei fenomeni e della mente si concretizza in prassi legate, in special modo, a tecniche derivate dallo haṭayoga, connesse con la visione di un’ideale fisiologia sottile del corpo stesso dell’adepto.

A tal proposito, il I Paṇchen Lama Losang Choky Gyaltsen (Blo bzang chos kyi rgyal mtshan, 1567-1662)4 descrive lo stadio della generazione come lo yoga che non sorge dal causare l’ingresso, il fluire e il dissolvimento dei venti (prāṇa) nel canale centrale5, ma che conduce piuttosto alla maturazione del continuum cosciente dell’adepto, in vista della susseguente introduzione alla fase del completamento. Oltre a questo, lo stadio della generazione consiste anche nell’immaginare di assumere un aspetto, costruito mentalmente, atto a ripercorrere i processi della morte, dello stadio intermedio e della rinascita. Il dissolvimento del sé illusorio nella sfera della vacuità, e l’emergere da tale condizione con una forma pura e vuota, ripercorre le fasi di questi tre processi. Sviluppando consapevolezza e presenza mentale nello svolgersi di tali esperienze, si purificano le condizioni karmiche afflittive che indirizzerebbero altrimenti morte, stadio intermedio e rinascita verso condizioni esistenziali e rinascite sfortunate e dolorose. Riconoscendo la natura vuota, simile a un miraggio, di tali esperienze, è possibile inoltre estinguere gli aspetti illusori della mente e conseguire il risveglio.

Tra le varie definizioni dello stadio della generazione vi sono anche quelle di «stadio della fabbricazione» e «stadio dell’immaginazione». Ciò sottolinea l’impiego di uno stato mentale che, utilizzando anche l’immaginazione quale strumento per la meditazione e la visualizzazione di divinità e maṇḍala, sostituisce un’abitudine illusoria distruttiva, relativa alla concezione di un sé realmente esistente, con un’abitudine, seppur ancora illusoria, tuttavia positiva. L’adepto si percepisce e agisce come un Buddha ma, pur accelerando in questo modo il processo verso il risveglio, di fatto ancora non è definitivamente «risvegliato».

Lo stadio della generazione

La pratica dello stadio della generazione si basa su alcuni manuali appositi chiamati sādhana, tipologie letterarie tantriche specifiche attraverso le quali vengono definite le varie fasi della meditazione sulle divinità6.

Per prima cosa, l’adepto prende rifugio nel Buddha, nel Dharma e nella comunità dei praticanti, e, generando di fronte a sé la visione di un campo spirituale per l’accumulazione di meriti7, sviluppa il pensiero altruistico del risveglio, bodhicitta. A seconda delle varie tipologie di sādhana, egli dovrà eseguire ulteriori pratiche preliminari, oppure visualizzare direttamente l’assorbirsi della benedizione derivante dal cuore dei guru visualizzati frontalmente, condizione di purificazione di qualsiasi difetto o tendenza negativa e causa di maturazione spirituale.

A questo punto l’adepto si autogenera istantaneamente, ovvero visualizza sé stesso come la divinità di meditazione, il suo yidam. Oppure, prima di arrivare all’identificazione di sé con la divinità, dovrà meditare la dissoluzione del sé convenzionale attraverso gli stadi che ripercorrono le fasi della morte, dello stadio intermedio e della rinascita, portando, in gergo tantrico, i «tre corpi nel sentiero».

La meditazione sulla dissoluzione del sé ordinario si articola in otto momenti successivi, atti a ripercorrere idealmente le fasi della morte. Tali fasi hanno a che fare con due tipi di assorbimenti, definiti esterni e interni. Il primo tipo ha a che fare con il riassorbimento dei sensi e, l’uno nell’altro, dei cinque elementi (mahābhūta) presenti nell’individuo8. Il secondo tipo prevede la cessazione delle funzioni delle cosiddette ottanta menti concettuali, stati emotivi grossolani e sottili ripartiti in tre gruppi di forme di coscienza: trentatré legate al corpo, quaranta legate alla parola, sette legate alla mente.

All’inizio, l’elemento terra si dissolve nell’elemento acqua. L’elemento terra si manifesta nell’aspetto della carne, delle ossa, delle cartilagini ecc. Si presenta inoltre attraverso l’organo dell’odorato e del senso relativo, quindi negli oggetti specifici di tale senso, gli odori. L’elemento acqua ha a che fare con tutti i fluidi del corpo, in particolare il sangue, nonché con il senso del gusto, l’organo specifico di tale senso e il suo oggetto. Quando l’elemento terra si dissolve in quello dell’acqua – ovvero la capacità dinamica9 della coscienza legata all’elemento terra viene meno e la suddetta coscienza si dissolve – si manifesta un segno interno, una sorta di visione, simile a un miraggio.

L’elemento acqua si dissolve nell’elemento fuoco. Quest’ultimo è connesso in particolar modo al calore vitale interno al corpo e al senso della vista, l’organo della medesima e i suoi oggetti, le forme. Quando l’elemento acqua si dissolve in quello del fuoco, il segno interno è quello di un turbinio di fumo.

L’elemento fuoco si dissolve nell’elemento aria. La caratteristica di quest’ultimo si lega al respiro, al fiato ecc., al senso e all’organo del tatto e all’oggetto specifico di questo. Quando l’elemento fuoco si dissolve nell’elemento aria il segno interno è quello di scintille, simili a lucciole che avvampano nel fuoco.

L’elemento aria si dissolve nell’elemento della coscienza. I prāṇa si assorbono nel cosiddetto vento che sostiene la vita10, idealmente dimorante nel cuore, e come segno interno si ha la visione della fiamma di una candela.

Quando queste dissoluzioni vengono esperite nella meditazione, l’adepto può anche evocare le varie sensazioni che tali processi comportano nella fase della morte. Con il dissolvimento dell’elemento terra, ad esempio, il corpo perde le forze, il vigore, e subentra la sensazione di cadere, di sprofondare. Si comincia a decadere nel torpore. Il dissolversi dell’elemento acqua comporta la perdita dei fluidi del corpo; può subentrare anche l’incontinenza, la gola si fa riarsa e le sensazioni fisiche diminuiscono sempre più. Il dissolversi dell’elemento fuoco prevede l’estinguersi del calore corporeo, che si ritrae dalle estremità verso il centro, verso il cuore. La mente perde sempre più lucidità, scema la capacità di ricordare, e non si riconoscono nemmeno le persone più care. Con il dissolversi dell’elemento aria la respirazione si fa sempre più difficile, penosa, l’inspirazione si accorcia e l’espirazione si fa più lunga. Tutto diviene indistinto e non vi è più la percezione del mondo esterno; possono inoltre avere luogo visioni e allucinazioni. Con il dissolversi dell’elemento aria in quello della coscienza si hanno le fasi finali del respiro, che, infine, cessa del tutto.

A partire da questa fase11, che per la medicina occidentale corrisponderebbe alla morte clinica, nell’esperienza tantrica si sperimentano le dissoluzioni di tipo interno, che conducono a stati di coscienza sempre più sottili, per giungere all’esperienza cosiddetta della «chiara luce».

In base alla fisiologia sottile come concepita dal tantrismo indiano, durante il concepimento, nel momento dell’incontro tra spermatozoo e ovulo, il continuum cosciente spinto dalle propulsioni karmiche si insinua nell’unione di padre e madre, per prendere rinascita. Con il manifestarsi del feto, l’essenza bianca del padre (essenza12 del seme dal colore bianco) va a collocarsi nel cakra collocato sulla sommità del capo nella volta cranica, mentre l’essenza rossa della madre (essenza del sangue di colore rosso) va a collocarsi nel cakra posto nella zona del plesso solare13. Dall’essenza bianca si origineranno sperma (in caso di una rinascita maschile), midollo e ossa; dall’essenza rossa deriveranno invece gli organi interni, il sangue, la carne e la pelle.

Durante i processi di dissoluzione interna, le due essenze vengono sottoposte a una ricollocazione e successivamente ad alcuni assorbimenti. Con il dissolversi dell’elemento della coscienza, l’essenza bianca posta alla sommità del capo discende verso il cuore. Ciò comporta il manifestarsi del fenomeno chiamato «apparenza bianca», il cui segno è quello di una chiarezza simile a un cielo terso illuminato da una luna piena. In tale esperienza vengono a cessare coscienze e stati mentali legati all’esperienza dell’avversione e della rabbia, ovvero le prime trentatré delle cosiddette ottanta menti concettuali14, e si sperimenta un’estrema lucidità. Quando l’essenza bianca si dissolve nel cuore, in quella che è definita la «goccia indistruttibile», l’essenza rossa inizia la sua ascesa dal cakra al di sotto dell’ombelico. Si esperisce il fenomeno chiamato «incremento rosso», simile alla visione di un cielo terso in cui predomina un sole rosso. Si dissolvono le successive quaranta delle ottanta menti concettuali, legate alla brama, più sottili delle precedenti. Si sperimenta uno stato di grande beatitudine. Quando le due essenze si uniscono all’altezza del cuore, si sperimenta la condizione definita «quasi ottenimento nero», ovvero una fase in cui le ultime sette delle ottanta menti concettuali vengono a dissolversi e gli stati condizionati della mente, sia grossolani che sottili, svaniscono del tutto. Non vi è più memoria né esperienza di coscienza personale, e il segno interno è quello di un cielo completamento nero, un black out. È a questo punto che, in base alla tradizione, si appare agli occhi degli altri come realmente morti.

In ogni caso, immediatamente dopo la fase del quasi ottenimento nero, si realizza l’esperienza della chiara luce, descritta come un cielo d’autunno all’alba, perfettamente chiaro e vuoto, privo della luce lunare e non ancora irradiato da quella solare. Si manifesta una coscienza realmente sottile, una consapevolezza solitamente non attiva, residente nella goccia indistruttibile del cuore. Tale coscienza estremamente sottile è esperienza diretta della vacuità, realizzazione della natura stessa della mente, quindi del corpo di verità di un Buddha, il dharmakāya. L’adepto deve sviluppare tale riconoscimento, poiché abituandosi a esso durante la meditazione, sarà poi in grado di rifluirvi durante la reale esperienza di morte, un rifluire poeticamente definito quale il ricongiungimento del figlio con la madre, l’unione della chiara luce-figlio con la chiara luce-madre.

Durante il processo della morte, se nell’esperienza della chiara luce non vi è il riconoscimento e l’immediato rifluire nella realtà ultima del dharmakāya, vi sarà un nuovo insorgere di propensioni karmiche, e gli otto processi del dissolvimento sopra descritti avranno nuova manifestazione, ma in senso contrario. Il continuum cosciente del defunto entrerà nell’esperienza del bardo, periodo intermedio tra la morte e la rinascita, la cui durata per tradizione è stabilita in un massimo di quarantanove giorni15. Nel processo del bardo la natura della mente è detta manifestarsi attraverso visioni pacifiche e irate16, ma allo stesso tempo le propensioni karmiche svolgono un ruolo attivo in tali manifestazioni, e l’immedesimazione della coscienza con esse può portare il principio cosciente a una rinascita in sfere esistenziali legate alla sofferenza17.

Per eliminare tali propensioni dal principio cosciente, l’adepto visualizza le otto fasi di riassorbimento al contrario e, al momento della stabilizzazione dell’elemento terra, visualizzerà nello spazio vuoto della natura della mente (ovvero la vacuità), una forma pura, sia essa un braccio di luce adamantina emanata su un loto18 o già un maṇḍala completo, con una divinità principale e altre di supporto19. Tali forme pure, esperite pur sempre come emanazioni della sfera della vacuità, l’assenza di un’identità intrinseca di tutto ciò che si manifesta, tendono a eliminare le propensioni karmiche degli stati emotivi che, nella fase intermedia dopo la morte, inducono al decadere nella rinascita, in special modo in rinascite inferiori.

Dopo questa fase, l’adepto deve sperimentare nuovamente le otto fasi di dissoluzione, dall’elemento terra alla chiara luce. Infine il principio cosciente, la cui natura è sempre vacuità, si manifesta sotto l’aspetto della divinità di riferimento, lo yidam, da solo o circondato da altre divinità al centro del maṇḍala. Si esperiscono in questo modo le cosiddette «quattro purezze»:

– la purezza del maṇḍala residente e quella del maṇḍala residenza20;

– la purezza del corteo di esseri divini che accompagna lo yidam;

– la purezza delle azioni buddhiche;

– la purezza degli oggetti sacri che caratterizzano la divinità principale.

Le quattro purezze vengono definite anche come tutto ciò che comporta il risvegliarsi allo stato illuminato: una forma pura, la pura percezione dell’esserci nel mondo e del mondo stesso, i mezzi propri della condizione di un essere risvegliato e le spontanee supreme attività impiegate per la maturazione del continuum cosciente degli esseri21.

Lo yidam, sia esso manifesto in forma pacifica oppure irata, esprime una vera e propria manifestazione del piano buddhico. Esso rappresenta una coscienza pienamente illuminata, presente in ogni individuo, ma che può manifestarsi al praticante in una forma o nell’altra, a seconda dell’indole di quest’ultimo, a seconda degli stati emotivi più difficili da abbattere o in base alla necessità di esaltare aspetti positivi, tendenzialmente già manifesti ma bisognosi di trovare la modalità appropriata per raggiungere la superficie della coscienza. Lo yidam rappresenta dunque una coscienza archetipica. Il grande studioso Herbert Günther lo definisce con queste parole:

Esso essenzialmente costituisce l’idea di ciò che l’uomo vuole divenire e raggiungere e tutto questo gli arriva con un’immagine che lo spinge all’azione e verso cui si sente attratto irresistibilmente. Volgersi perciò a uno yidam, e fare affidamento su di esso, significa avere chiarezza sulla meta, che ricorrerà come un leitmotiv nei vari stadi del proprio sviluppo, come il tema di una sinfonia musicale che si dispiega gradualmente.22

Lo yidam, oltre a manifestarsi in forma irata o pacifica, può presentare un aspetto maschile o femminile, con più o meno braccia, da solo, ekavīra, tib. pawo cigpa (dpa’ bo gcig pa), o in unione con il, o la, consorte. Che sia solo o in unione, lo yidam rappresenta l’unione del vasto e del profondo, ovvero una manifestazione continua delle forme e dei fenomeni, illimitata e pura, caratterizzata dalla vacuità, dall’assenza di un’esistenza intrinseca a sé stante e quindi immutabile, irripetibile e inconoscibile, un’identità non dipendente da nulla23.

Lo yidam esperito come unione del dio e della dea, del principio maschile e femminile, risponde a una serie di omologie. Il padre (tib. yab) rappresenta la forma, la manifestazione, l’aspetto rappresentativo della coscienza, gli abili mezzi della compassione e la compassione stessa, il metodo, upāya, tib. thab (thabs), inteso come la forza propulsiva dovuta alla compassione o come il mezzo dell’ascesi, l’aspetto dinamico della coscienza cognitiva. La dea, la madre (tib. yum24) rappresenta invece la matrice, il grembo del discernimento che elimina i difetti mentali emotivi, induttori dell’esperienza della sofferenza e del continuo incorrere nella legge di causa ed effetto, ovvero il karma. Essa rappresenta la vacuità, la natura ultima della mente, quell’aspetto del discernimento che, trascendendo il concetto e ogni forma di mediazione, determina il manifestarsi diretto dell’esperienza ultima di tutto ciò che è. La dea è dunque prajña, il discernimento degli enti che conduce alla visione diretta al di là dell’apparenza e della convenzione. La ricchezza, la rapidità del metodo tantrico relativo alla fase della generazione, consiste anche in questo: sebbene sia possibile esperire vacuità e compassione, o vacuità e forma vuota, mediante la duplice simbologia del padre e della madre, questa duplicità corrisponde esplicitamente a un abile mezzo, impiegato per eliminare le apparenze erronee della dualità25. Seppur visualizzate mediante due simboli apparentemente distinti, vacuità e compassione sono esperite da un unico continuum cosciente nel medesimo momento, a differenza della visione mahāyāna non tantrica per la quale le due esperienze sono relative a due coscienze differite, l’una di supporto all’altra, comunque distinte.

L’adepto, dunque, sorge dalla sfera della vacuità identificato con la forma vuota di esistenza a sé stante propria dello yidam. Natura vuota e manifestazione di tale natura sono presenti nel continuum cosciente del praticante. La forma divina viene detta samayasattva, ovvero l’essere dell’impegno, mentre il discernimento trascendentale, prajña, è evocato a infondere di sé la forma simbolica, e diviene in tale evocazione il jñanasattva26, essenza stessa della divinità. Si risveglia dunque nel praticante la sua vera natura, che si manifesta in forma divina. Qualsiasi esperienza scaturisce ora spontaneamente, come per gioco, dall’unione del padre e della madre, della vacuità e della forma vuota di natura propria, che altro non è che vacuità essa stessa. Apparenza e comprensione diretta dell’assenza di realtà dell’apparenza sorgono ora simultaneamente. Ogni emozione è lo yidam, ogni oggetto dei sensi diviene azione pura dello yidam. Il mondo, svuotato dalle proiezioni di quel sé ordinario che tutto di sé colora alla ricerca di una continua autocertificazione, diviene il puro sorgere dipendente delle esperienze, il maṇḍala, e tutti gli esseri che in tale sfera si manifestano sono a loro volta espressione della divinità.

La visione diretta della vacuità si manifesta attraverso forme pure, vuote di natura a sé stante o «piene» di indipendenza da cause e condizioni27, e tale visione diretta si accompagna imprescindibilmente allo stato della grande beatitudine, esperienza estatica definitiva. Va tuttavia specificato che l’insorgere della grande beatitudine è esperito realmente e definitivamente solo attraverso le pratiche connesse allo stadio del completamento.

Una delle fasi più importanti per la corretta esperienza dello stadio della generazione è lo sviluppo dell’orgoglio divino. Tale esperienza non deve far pensare a una sorta di superomismo legato all’affermazione del sé o dell’ego nell’ambito del mondo ordinario. Ciò che accade all’adepto in questa fase si pone, anzi, all’esatto opposto di una concezione di sé abituale. Nei tantra supremi l’adepto vede il proprio ego ordinario dissolversi, quale mera apparenza, nella sfera della vacuità, e da questa emerge attraverso la forma pura dello yidam, la propria divinità di riferimento. Ciò si dà quale ideale manifestazione della piena espressione di ogni potenzialità della propria umanità, priva di concettualizzazioni e di speculazioni relative a specifiche identità o ruoli in cui immedesimarsi, per «funzionare» adeguatamente in base alle regole fissate sulle esigenze dell’ego. La coscienza totalmente assorbita nella forma pura dello yidam, della sua dimora e di tutte le altre divinità, riconosce direttamente la propria reale natura, la condizione della vacuità, riconosce in sé l’essere pienamente risvegliato, definito Vajrasattva, e tale riconoscimento dissolve le attitudini abituali delle identità ordinarie, quelle legate agli stati mentali autoreferenti, ai tre kleśa principali28, alle compulsioni e così via. La percezione di sé come divinità da parte dell’adepto, e il risveglio dell’orgoglio divino, determinano la protezione per la mente dalle apparenze ordinarie29.

Affinché la fase di generazione possa essere portata a compimento, è necessaria la stabilizzazione meditativa sulla divinità, sul maṇḍala e sul significato di tali manifestazioni. Ovvero la generazione e il perfezionamento della calma concentrativa e della visione profonda30, le due esperienze meditative fondamentali comuni anche ai metodi non tantrici, per il raggiungimento della percezione della vacuità. Ogni singolo dettaglio della visualizzazione deve essere emanato e riassorbito con assoluta precisione, e tale esperienza deve essere sviluppata sino al suo perfezionamento. Nella pratica tantrica, l’unione della calma concentrativa e della visione profonda sono ottenute per mezzo di una coscienza che si manifesta nella forma pura della divinità e che contemporaneamente, non concettualmente, di tale forma percepisce la natura vuota di un’identità propria. Oppure, modificando l’ordine dei termini, si può affermare che la vacuità viene percepita attraverso la manifestazione di forme vuote, quindi pure nella loro essenza.

Lo stadio della generazione può dirsi effettivamente realizzato quando l’adepto si rende capace di stabilizzare, per tutto il tempo che vuole e senza impedimenti, l’intera dimora divina con lo yidam e tutte le altre divinità all’interno di una piccola goccia, visualizzata in basso, all’altezza del grembo o dei genitali. Un’altra tecnica dalla duplice prassi prevede, ad esempio, che si visualizzino la divinità e l’intero maṇḍala in una goccia posta nel cakra sulla sommità del capo. La stabilizzazione di tale visualizzazione comporta l’ottenimento della calma concentrativa. Successivamente a ciò si visualizza che, dalla goccia, le divinità si emanano nel mondo intero in numero pari al numero degli esseri senzienti, in modo da portare aiuto e pacificazione. Fatto ciò, le divinità vengono riassorbite nella goccia. Attraverso la stabilizzazione della pratica dell’emanazione e del riassorbimento delle divinità e del maṇḍala, l’unione di calma concentrativa e della visione profonda viene generata, e lo stadio della generazione può dirsi completato31.

Lo stadio del completamento

Una delle spiegazioni del concetto dello stadio del completamento ci viene dal celebre maestro Kedrub je (mKhas grub dGe legs dpel bzang po, 1385-1438) discepolo diretto di Tsongkhapa. Kedrub je ci dice che le fasi di questo stadio hanno a che fare con il prendere come oggetti di meditazione i venti, o soffi vitali, le gocce e i canali.

Elemento centrale delle prassi dello stadio del completamento è il corpo sottile, sūkṣma śarīra. All’interno di questo, l’adepto deve far entrare, dimorare e dissolvere i venti nel canale centrale, avadhūtī. Quando ciò è esperito, le fasi dello stadio del completamento possono dirsi ultimate. Ciò comporta il conseguimento dell’unione della vacuità e della saggezza della grande beatitudine, scaturita dal penetrare i cakra disposti in punti specifici del corpo sottile32.

Fondamentalmente, durante lo stadio del completamento, l’adepto giunge a esperire definitivamente lo status divino e la chiara luce, che nella fase della generazione aveva percepito con l’immaginazione e la meditazione. Per fare ciò, egli impiega tecniche relative alla visualizzazione di una fisiologia molto sottile interna al suo corpo, ormai percepito attraverso la forma dello yidam, e manipola tale fisiologia mediante tecniche yoga specifiche, atte al risveglio di stati coscienti ed estatici particolarmente sottili.

La visione tantrica della fisiologia del corpo sottile individua una struttura di settantaduemila canali (nāḍī) in cui scorrono realtà energetiche, variamente definite come venti, soffi vitali ecc., basi del movimento delle coscienze verso un oggetto di cognizione33.

In base alla tradizione, durante la formazione del feto nel grembo, all’altezza del cuore si formano i tre canali principali: avadhūtī, tib. uma (dbu ma), lalanā, tib. kyangma (brkyang ma), a sinistra e rasanā, tib. roma (ro ma), a destra. Successivamente, sempre all’altezza del cuore iniziano a formarsi i canali del primo cakra, detto dharmacakra. Tali canali sono definiti anche come petali, in quanto i cakra sono immaginati idealmente come fiori dai petali dischiusi. I petali sono: il «cerchio triplo» a est e la «fanciulla desiderosa» a sud, i primi a emergere; seguono poi il «capofamiglia» a ovest e la «dea feroce» a nord. Da ognuno di questi si ramifica un ulteriore canale, nelle direzioni intermedie, arrivando così a un numero complessivo di otto canali-petali. Nei quattro canali principali del dharmacakra scorrono quattro elementi, ovvero terra, acqua, fuoco e vento. Nei canali intermedi scorre ciò che concerne le forme, i profumi, i sapori e gli oggetti tattili. Per tali motivi i quattro canali principali sono detti i «canali dei quattro elementi» mentre gli intermedi sono detti i «canali delle offerte».

In lalanā scorre soprattutto l’essenza bianca, bindu, legata al seme paterno, leggermente mescolata con l’essenza rossa della madre. Per tale motivo il canale di sinistra è detto il «canale della luna» o «del metodo». In rasanā, invece, è l’essenza rossa derivata dalla madre, leggermente mischiata con quella bianca, a predominare. Per tale motivo il canale di destra è detto il «canale del sole» o «della saggezza» o «delle mestruazioni». Avadhūtī, quello centrale, è detto il «canale dell’oscurità» o «di Rāhula»34. Rāhula è la divinità buddhista che indica anche l’eclissi: quando bindu e prāṇa rifluiscono finalmente nel canale centrale, coscienze e identità ordinarie si eclissano definitivamente nella condizione del quasi ottenimento nero, che introduce lo stato della chiara luce. Il colore dei tre canali principali può variare a seconda dei cicli tantrici. Solitamente, tuttavia, l’avadhūtī viene descritto di colore blu all’esterno e rosso all’interno; rasanā di colore rosso e lalanā di colore bianco. La sommità del canale centrale ha luogo nel centro delle sopracciglia35, descrive una curva a manico d’ombrello per giungere sulla sommità del capo quindi ridiscendere attraverso la testa, leggermente dinanzi alla spina dorsale, sino alla zona genitale36.

I canali laterali si dipartono dalle narici e seguono poi il corso del canale centrale. Anch’essi, come avviene per l’avadhūtī, sono soggetti a differenti esperienze a seconda della pratica di cui sono riferimento. Possono essere esperiti come congiunti nel canale centrale, direttamente sotto la regione dell’ombelico; oppure rasanā, superato l’ombelico, curva a sinistra e termina nella regione anale, mentre lalanā vira a destra e si ricongiunge al canale centrale nella zona genitale. Ad ogni modo, i due canali laterali scorrono lungo quello centrale avviluppandosi gli uni sugli altri in determinati punti dell’avadhūtī, creando così delle strozzature, dei nodi. Tali nodi corrispondono ai cakra. Rasanā si avviluppa intorno all’avadhūtī e a lalanā in senso orario, mentre quest’ultimo si avviluppa sugli altri due in senso antiorario. All’altezza del cuore, dove si forma il dharmacakra, i canali laterali si avviluppano intorno a quello centrale per tre volte ciascuno, formando così un nodo di sei strati. I canali-petali che si diramano dal dharmacakra, raggiungono nelle loro sottodivisioni il numero di settantaduemila37. Di questi, i canali in cui scorre predominante l’essenza bianca sono detti «canali del corpo»; quelli in cui scorre predominante l’essenza rossa sono detti «canali della parola» e quelli dove scorrono principalmente i prāṇa sono detti «canali della mente».

L’esperienza della vacuità, unitamente al sorgere della saggezza della grande beatitudine, si manifesta con il districarsi delle strozzature, lo sciogliersi dei nodi dei cakra. In tal modo, i venti dai vari canali laterali si riassorbono in quello centrale, con il conseguente dissolversi anche delle coscienze da essi supportate. Oppure, con lo sciogliersi dei nodi e le aperture dei cakra, possono essere i bindu, le gocce essenziali, a scorrere e a favorire il risveglio della saggezza della grande beatitudine38.

Come visto, dunque, in alcuni punti del corpo sottile i canali laterali descrivono delle spirali intorno a quello centrale, dando luogo ai cakra, di fatto strozzando il canale centrale e impedendo che i soffi vitali, o i bindu, possano scorrere in quest’ultimo e in esso dissolversi.

Il numero dei cakra varia a seconda dell’utilizzo che se ne fa nei differenti cicli tantrici, partendo da un minimo di tre: il mahāsukhacakra, posto sulla sommità della testa e dotato di trentadue petali; il saṃbhogacakra, posto all’altezza della gola e dotato di sedici petali; il dharmacakra, come visto, posto all’altezza del cuore e dotato di otto petali.

Altre classificazioni prevedono tuttavia la presenza non di tre ma di quattro cakra principali, ovvero i tre summenzionati più il nirmāṇacakra, posto di poco sotto l’ombelico, dotato di sessantaquattro petali39. A questi quattro se ne può aggiungere uno sito nella zona segreta, nella regione pelvica, dotato di trentadue petali, quindi altri tre cakra «minori», collocati tra le sopracciglia, con sedici petali, tra il collo e la gola, con tre petali, e sulla sommità degli organi sessuale, con sedici petali40. In altre tradizioni ancora, come in quella del Guhyasamājatantra, i cakra considerati sono sette, con l’esclusione di quello tra il collo e la gola, oppure sei, con l’esclusione del cakra tra le sopracciglia41, o ancora quattro, ovvero i tre principali e quello al di sotto dell’ombelico42.

Quanto ai bindu, durante la formazione del feto, nel dharmacakra posto all’interno dell’avadhūtī vi è una cavità dove giacciono le essenze bianca e rossa (bindu) ottenute dal padre e dalla madre, legati all’esperienza della mente sottile. Qui vi è anche il vento coemergente alla mente sottile stessa, il prāṇa essenziale. Mente e vento sottili sono definiti indistruttibili: la prima dura quanto la durata della vita dell’individuo; il secondo, in quanto continuum, per tutta la durata del tempo sino al conseguimento del risveglio. Essi formano ciò che è definita la goccia indistruttibile al cuore. Da questa cavità, dall’essenza bianca si emana un bindu bianco che scorre verso l’alto, per andare poi a stabilirsi nel mahāsukhacakra sulla sommità del capo. Da un punto di vista yogico, tale bindu servirà soprattutto per la generazione della grande beatitudine. Dall’essenza rossa, invece, un bindu rosso si emana per scendere verso il cakra sotto l’ombelico, il nirmāṇacakra. Qui servirà in particolar modo sia per l’incremento del calore corporeo che per la generazione del tummo, il calore interiore. La «fiamma» del calore interiore, come si vedrà più avanti, risalendo lungo l’avadhūtī e sciogliendo i nodi dei cakra, scioglierà anche il bindu bianco al capo, determinando così l’esperienza della grande beatitudine.

Al momento della morte, il bindu bianco inizierà spontaneamente la discesa lungo il canale centrale, per tornare nel dharmacakra. A sua volta, il rosso lascerà la sua sede per risalire verso il cakra del cuore. Qui i due bindu si incontreranno e fonderanno l’uno nell’altro. Questa triplice fase corrisponde, come visto sopra, a quelle dell’apparenza bianca, dell’incremento rosso e del quasi ottenimento nero. Alla fine di tali processi si manifesta l’esperienza della chiara luce della morte, alla quale succederà la fase del bardo.

Varie sono le tradizioni che enumerano e analizzano i soffi vitali. Solitamente, questi vengono divisi in sottili e grossolani, o principali e secondari. I venti principali, o sottili, sono cinque, e sono equiparati alla pentade maṇḍalica dei cinque Buddha trascendentali:

– apāna, il vento che scorre verso il basso. È collegato al Buddha Amoghasiddhi43, di colore verde e padre della mistica famiglia Karma, legato all’elemento vento. È sito idealmente in zone del corpo quali il pene, l’ano, i testicoli, la vescica, ed è legato a funzioni quali il defecare, l’urinare, l’emettere e ritenere il seme, lo scorrere del sangue;

– prāṇa, il vento che sostiene la vita. È collegato al Buddha Akṣobhya, di colore blu e padre della mistica famiglia Vajra, legato all’elemento acqua. È sito idealmente nel cuore ed è legato alla respirazione, alle fasi dell’inspirazione e dell’espirazione. Conduce i venti verso le porte dei sensi, sostiene e prolunga la vita;

– samāna, il vento che dimora nel fuoco. È collegato al Buddha Ratnasambhava, di colore giallo e padre della mistica famiglia Ratna, relativo all’elemento terra. È sito idealmente nell’ombelico, legato alla funzione della digestione e della separazione tra le parti pure e impure di solidi e liquidi, da distribuire poi nel corpo;

– udāna, il vento che scorre verso l’alto. È collegato al Buddha Amitābha, di colore rosso e padre della mistica famiglia Padma, legato all’elemento fuoco. È sito idealmente nella gola ed è legato a funzioni quali il parlare, il mangiare, il bere, il deglutire;

– vyāṇa, il vento pervasivo. È collegato al Buddha Vairocana, di colore bianco e padre della mistica famiglia Tathāgata, legato all’elemento etere o spazio. È sito idealmente nella testa e negli arti, ed è collegato a funzioni di movimento del corpo.

I venti secondari sono legati al vento prāṇa, e sono associati ai cinque sensi:

– caraṇa: sito idealmente negli occhi, legato alla funzione della vista;

– samudācara: sito idealmente nelle orecchie e legato alla funzione dell’udito;

– avicārata: sito idealmente nel naso e legato all’olfatto;

– upacāra: sito idealmente nella lingua e legato al gusto;

– vicaraṇa: sito idealmente nella pelle e negli organi sessuali, e legato al tatto.

In un altro schema, i venti grossolani sono concepiti come quelli operanti durante la veglia, mentre quelli sottili si manifestano esclusivamente con il dissolversi di quelli grossolani. Questi ultimi agiscono da base per la manifestazione delle menti sottili della chiara luce e del corpo illusorio44.

Uno dei segni dell’ingresso dei soffi vitali nel canale centrale è dato dal fatto che le durate dell’inspirazione e dell’espirazione divengono uguali; il volume dell’aria inalata e di quella esalata dalle narici è il medesimo.

Nelle pratiche relative ai cicli delle classi tantriche cosiddette inferiori, i tantra dell’azione, dei riti e dello yoga45, il controllo sui venti viene definito necessario per impedire il movimento esterno della coscienza, ovvero la frammentazione della mente verso il regno dei sensi. Nei cicli della classe dei tantra supremi, il riassorbimento nel canale centrale dei soffi vitali induce il contemporaneo dissolvimento delle coscienze che tali soffi cavalcano. Ciò, come detto sopra, induce il manifestarsi di coscienze più sottili, e queste vengono impiegate per la realizzazione della vacuità.

È interessante notare come oggi, nella contemporaneità dell’esperienza spirituale e medico-filosofica occidentale, cakra, bindu e prāṇa vengano spesso accostati a elementi di varia natura. Il corpo sottile viene compreso come un ponte tra ciò che è senza forma, ovvero la mente, e la manifestazione grossolana del corpo fisico. I cakra sono esperiti quali centri di distribuzione di energie vitali. Nel corpo fisico vengono a trovarsi dei paralleli nei centri endocrini, nelle ghiandole adrenaliniche, tiroidea, pituitaria e pineale, nei testicoli, nelle ovaie, nel pancreas. I bindu trovano il loro parallelo in ciò che concentra energia vitale, come gli ovuli, il seme maschile, gli ormoni, i neurotrasmettitori; vengono inoltre esperiti quali coscienze. Quanto al prāṇa, rappresenta la forza vitale vera e propria, energia psicofisica o bioenergia sottile; i paralleli nel corpo fisico si stabiliscono con il respiro, il flusso sanguigno, la conduzione di impulsi nervosi46.

Tra i tantra supremi, che adottano assorbimenti meditativi, focalizzazioni e tecniche finalizzate al risveglio della saggezza della grande beatitudine unitamente alla percezione della vacuità, vanno ricordati alcuni già menzionati, quali il Guhyasamājatantra, il Vajrabhairavatantra, considerati dalla tradizione tibetana i principali tra i cosiddetti «tantra padre», il Kālacakratantra, definito «tantra non duale», lo Hevajratantra e il Cakrasaṃvaratantra, i sistemi principali tra quelli definiti «tantra madre».

In particolare, molti di questi cicli adottano, pur se con modificazioni, un sistema di prassi conosciuto con il nome di Naro chödrug (Na ro chos drug), «I sei dharma di Nāropa», di cui rimangono solo documenti in tibetano47. In realtà, tale sistema sembra debba essere ascritto al grande siddha indiano Tilopa, maestro di Nāropa. È conosciuto con il nome di Ṣaḍdharmopadeśa, sistematizzazione di varie istruzioni ascetiche derivate dai tantra Guhyasamāja, Cakrasaṃvara, Hevajra, Catuḥpita e Mahāmāya. Tali istruzioni furono trasmesse a Tilopa da quattro maestri differenti, i siddha Caryāpā, Kambalapā, Nāgārjuna e la siddha Sukhasiddhi48.

Il Ṣaḍdharmopadeśa pervenne al siddha Nāropa, che lo trasmise poi al discepolo tibetano Marpa, come visto maestro del celebre yogin poeta e santo Milarepa. Questi, a sua volta, fu maestro di Gampopa, i cui discepoli diedero vita alla tradizione Kagyu (bKa’ brguyd) e ricevettero poi la trasmissione dei sei dharma.

Secondo tale tradizione, Nāropa, certo delle capacità e della fede del discepolo Marpa, gli trasmise le istruzioni relative al mistico fuoco interiore, caṇḍālī, tib. tummo (gtum mo), al corpo illusorio, māyākāya, tib. gyulu (sgyu lus), al sogno, svapna, tib. milam (rmi lam), alla chiara luce, prabhāsvara, tib. osel (‘od gsal), allo stato intermedio tra la morte e la rinascita, antarābhava, tib. bardo (bar do), al trasferimento del principio cosciente in una terra pura o in un altro corpo, saṃkrānti, tib. phowa (‘pho ba)49. Nel corso dei secoli, vari lignaggi di trasmissione hanno modificato il modo di presentare, ed esporre, le istruzioni del Ṣaḍdharmopadeśa, dando risalto ad alcuni aspetti o ad alcune istruzioni ritenute ausiliarie in altre tradizioni. Ciò sembra aver comportato una segmentazione differente della modalità espositiva, senza tuttavia alcuna compromissione dell’insegnamento e delle tecniche impiegate50.

Istruzioni specifiche

In particolare, in base all’istruzione dello yoga del calore interiore (tummo), l’adepto deve visualizzare il canale centrale appena sotto l’ombelico, con i due laterali principali terminanti al loro volta in esso, nella sua base inferiore. L’adepto visualizza i tre canali a formare quattro cakra:

– il mahāsukhacakra, di trentadue petali riversi verso il basso, sulla sommità del capo;

– il saṃbhogacakra, dotato di sedici petali rivolti verso l’alto, all’altezza della gola;

– il dharmacakra, dotato di otto petali rivolti verso il basso, nel luogo centrale tra i seni;

– il nirmāṇacakra, di sessantaquattro petali rivolti verso l’alto, quattro dita sotto l’ombelico.

In ogni cakra si visualizza una sillaba seme, bīja: una bianca haṃ nel cakra al capo, una oṃ rossa in quello della gola, una hūṃ blu nel cakra del cuore e una a rossa, conosciuta come «a breve» (tib. a thung), in quello sotto l’ombelico.

Con l’ingresso dei soffi vitali nel canale centrale, attraverso la tecnica detta della «respirazione a vaso»51, con l’accendersi del fuoco interiore, si visualizza la sillaba a breve al cakra dell’ombelico (visualizzata anche come una sorta di cono stretto e allungato, lo a shad tibetano) che si arroventa e genera una fiamma. Tale fiamma si inerpica verso l’alto, penetra i cakra lungo il suo percorso e giunge infine sino al mahāsukhacakra. Qui scioglie la cosiddetta goccia bianca, visualizzata in tale esperienza attraverso lo sciogliersi della parte superiore della sillaba haṃ52, che appare rovesciata. La goccia bianca, sciogliendosi per mezzo del tummo, discende verso il basso, provocando le esperienze dei quattro «vuoti» e dei quattro tipi di «gioie». I quattro vuoti non si danno quale esperienza diretta della vacuità; sono piuttosto stati di coscienza sottilissimi impiegati per percepire gradualmente la vacuità stessa. Queste quattro coscienze sono anche equiparate53 ai quattro momenti finali che si presentano nella fase di dissoluzione della morte: l’apparenza bianca, l’incremento rosso, il non ottenimento nero e, infine, la chiara luce.

La prima forma di vuoto, detta appunto «vuoto», si ottiene con lo sciogliersi della goccia bianca al capo; la seconda è detta del «realmente vuoto», e si ottiene quando la goccia scende sino al cakra della gola; la terza, detta il «grande vuoto», si ottiene quando la goccia giunge al cakra del cuore; la quarta, detta «del tutto vuoto», si ottiene quando la goccia giunge al cakra sotto l’ombelico54.

Il disciogliersi della goccia della sillaba nel cakra della sommità della testa provoca inoltre coscienze di estrema beatitudine, dette «gioie» (ānanda), coscienze che, accompagnandosi a quelle dei quattro vuoti, permettono infine la percezione diretta della natura della mente e dei fenomeni. Tale esperienza è definita l’unione della saggezza della grande beatitudine e della vacuità. Tali gioie sono chiamate con i nomi di ānanda, paramānanda, viramānanda e sahajānanda55.

Quando, attraverso la generazione del calore e del fuoco interiore56, la goccia sulla sommità del capo è condotta al discioglimento, nel discendere nel cakra della gola si dà ānanda, gioia (o beatitudine); discendendo sino al cakra nel cuore si dà paramānanda, suprema gioia (o suprema beatitudine); con la discesa nel cakra sotto l’ombelico si dà viramānanda, gioia inesprimibile (o beatitudine inesprimibile); e, con la discesa sino al cakra posto sulla sommità dell’organo sessuale, si dà sahajānanda, gioia innata (o beatitudine innata). Tali quattro fasi discendenti devono essere seguite da altrettante fasi ascendenti, che prendono gli stessi nomi. L’adepto dovrà essere in grado di bloccare la fuoriuscita della goccia bianca (intesa anche come il seme maschile) dalla sommità dell’organo sessuale, e reintegrarla nel canale centrale senza disperderla all’interno degli altri canali. Se così non fosse, incorrerebbe in rischi gravissimi, sia psichici che fisici. Una volta reintegrata, la goccia bianca viene fatta risalire attraverso i quattro cakra, a partire dal nirmāṇacakra. Quando giunge finalmente sulla sommità del capo, l’esperienza di sahajānanda sarà molto più potente della precedente. Solo una volta stabilizzato il controllo della goccia nel mahāsukhacakra anche l’esperienza delle gioie-beatitudini diverrà ferma e utilizzabile per la visione diretta della vacuità.

Nel sistema del Guhyasamājatantra57, il primo vuoto si ottiene quando i venti che scorrono al di sopra del cakra del cuore sono convogliati nel canale centrale. Ciò conduce allo scioglimento della goccia bianca che discende verso il cakra del cuore. Si ha in questo caso il dissolvimento dei soffi vitali che fanno da cavalcature alle ottanta menti concettuali, la manifestazione dell’apparenza bianca, e si percepisce come segno di tale coscienza sottile una visione bianca. La seconda forma di vuoto si sperimenta con il dissolversi dei soffi vitali che scorrono al di sotto dell’ombelico nel canale centrale: la goccia rossa, tramite il calore interiore generato, si scioglie nel cakra dell’ombelico e ascende verso l’alto, verso il cakra del cuore. Si dissolvono i soffi vitali che fanno da cavalcatura alla coscienza dell’apparenza bianca, e per questo la coscienza ancor più sottile dell’incremento rosso si manifesta.

Quando la goccia bianca e la goccia rossa si uniscono nel cakra del cuore, in particolare nella cosiddetta «goccia indistruttibile»58, si ottiene una fase di assenza di coscienza concettuale, il «quasi ottenimento nero». Quando la goccia bianca e la goccia rossa si dissolvono definitivamente nelle parti bianche e rosse della goccia indistruttibile al cuore, il soffio sottilissimo e la mente di chiara luce, cavalcatura e cavaliere, infine si manifestano. Il soffio-vento sottilissimo, cavalcatura della chiara luce, è il vento fondamentale, poiché, seppur impermanente, mutevole momento dopo momento, il suo continuum è definito eterno. Attraverso la potenza della coscienza della gioia più sottile, definita innata con la coscienza della chiara luce, la percezione diretta della vacuità è ora possibile e pienamente sperimentabile.

Va precisato, comunque, che non vi è un unico metodo per la generazione dello yoga del calore interiore. A seconda delle capacità dell’adepto, per esempio, le dimensioni dei canali in cui scorrono prāṇa e bindu possono variare, così come il cakra facente funzione di punto d’ingresso nel canale centrale per venti ed essenze. A seconda delle tradizioni, infatti, si possono scegliere il dharmacakra o il nirmāṇacakra. Tuttavia, data anche la confluenza dei canali laterali, il cakra all’ombelico è considerato più utile, in quanto attraverso di esso si riduce la possibilità di effetti collaterali negativi, più probabili in caso di scarse capacità di controllo lavorando con il cakra al cuore.

Per ciò che concerne l’istruzione del corpo illusorio59, tale esperienza rappresenta il reale corpo con cui, secondo la via tantrica, ci si risveglia allo stato di Buddha. È, questa, una forma non più legata all’aspetto e ai limiti karmici del corpo sensoriale, grossolano. L’aspetto è ora quello della divinità, non più colorata o multicolore, ma bianca, o trasparente, relativa al soffio vitale estremamente sottile e non ostruttivo della chiara luce. Tale stato può essere conseguito nel momento della morte, quando il corpo grossolano, legato alla materia e più nello specifico ai sensi, cessa il suo funzionamento. Per l’adepto ben addestrato è questo il momento in cui avviene il riconoscimento delle fasi degli otto assorbimenti descritti nello stadio della generazione. Si procede alla dissoluzione dei venti e delle coscienze grossolane nella goccia indistruttibile situata nel dharmacakra al cuore. Con il manifestarsi della mente della chiara luce, l’adepto, riconoscendo tale esperienza, dimora in essa per quanto può, per poi riemergerne dotato di un puro corpo illusorio. A questo punto, forma e mente di un Buddha sono esperibili, si può così conseguire il risveglio nello stato intermedio e dissolvere il flusso continuo di rinascite saṃsāriche. Il potere della morte è distrutto definitivamente, la morte stessa è infine vinta. A seconda delle tradizioni, per suscitare il fuoco interiore o per ottenere il corpo illusorio nella pratica meditativa, l’adepto può unirsi a una consorte, sia essa meditata o reale, in quest’ultimo caso chiamata karmamudrā60. In virtù dell’unione con tale consorte è possibile conseguire un’importante diminuzione di rappresentazioni dicotomiche e la generazione del cosiddetto «piacere immoto»61. Tale consorte è ritenuta fondamentale perché, attraverso l’unione con essa, gli sviluppi successivi dell’esperienza del calore interiore, dei quattro vuoti e delle quattro gioie sono più accelerati in quanto più forzatamente indotti. Per poter impiegare le tecniche relative alla karmamudrā, si deve comunque aver esperito il controllo sulle energie del corpo, mediante la generazione del fuoco interiore.

In relazione al corpo illusorio, quando i venti si dissolvono nella goccia indistruttibile attraverso l’unione con la consorte, le attività ordinarie del corpo materiale grossolano cessano e si manifesta la mente sottile del corpo illusorio. A seconda del grado di esperienza dello stato di grande beatitudine legato alla percezione della vacuità, l’adepto può giungere ad abbandonare il corpo grossolano a piacimento. In ogni caso, un essere risvegliato può sempre utilizzare il corpo grossolano come strumento da impiegare per il bene degli altri. A tale fine, il corpo grossolano diviene un corpo di emanazione, un nirmāṇakāya. In base alla tradizione tantrica, infatti, l’ottenimento del risveglio da parte del Buddha Śākyamuni fu la manifestazione di un’illusione a fin di bene, una sorta di gioco magico legato al potere benevolo di un essere pienamente risvegliato, dotato in realtà di un puro corpo illusorio. Quest’ultimo aspetto, in relazione all’esperienza dei tre corpi di un Buddha, è definito saṃbhogakāya, un corpo di cofruizione o gioia62.

L’esperienza del corpo illusorio è fondamentale per lo sviluppo delle successive dottrine relative allo Ṣaḍdharmopadeśa, in particolare per gli yoga del sonno e del sogno lucido.

Tali esperienze consentono all’adepto il riconoscimento della natura ultima della mente nella sua radiosità, durante il processo dell’addormentarsi, del sonno senza sogni e la fase onirica.

Lo scivolare nel sonno è di fatto simile, nelle varie fasi, a quello della morte. L’adepto deve rimanere consapevole di ciò. Quanto alla fase onirica, il praticante deve rendersi cosciente di star sognando e deve quindi poter agire sul sogno stesso, trasformandone le apparenze e riconoscendone intimamente la natura vuota fondamentale.

Per addestrarsi allo yoga del sogno lucido, per prima cosa, durante il giorno l’adepto deve rimanere sempre memore delle esperienze atte a generare il corpo illusorio. Egli deve riconoscere ogni manifestazione fenomenica come l’unione di forma e vacuità, per l’appunto il gioco dell’apparenza indistinguibile dalla vacuità. Tutto sorge, dunque, privo di una propria identità, in tutto e per tutto simile a un sogno, e proprio come un sogno deve essere percepita ogni esperienza incontrata durante la veglia. Oltre a questa consapevolezza, bisogna sviluppare l’intento, una ferma volontà, di mantenere la stessa consapevolezza circa la natura delle apparenze anche durante il sogno, per poter facilitare la lucidità nella fase onirica.

Prima di addormentarsi, le istruzioni prevedono la generazione del pensiero altruistico dell’illuminazione, bodhicitta, e l’espressione di intenti altrettanto altruistici nella generazione eventuale della lucidità durante il sogno, affinché ciò che si determinerà nel continuum cosciente possa essere d’aiuto per l’eliminazione della sofferenza degli esseri. Ancora una volta è fondamentale la generazione di una base compassionevole quale motore dinamico per l’azione illuminata.

Vari sono i metodi per entrare nella fase del sonno prima e del sogno poi63. Secondo uno di tali metodi, l’adepto dissolverà la sua figura convenzionale per generare sé stesso nella forma pura dello yidam. Egli visualizzerà il suo guru radice sulla sommità del capo e la sillaba āḥ nel cakra della gola, visualizzato come un rosso loto avente quattro petali. Tutto ciò rappresenta il simbolo della parola adamantina, la parola vajra, ovvero il potere comunicativo della mente illuminata. Si rivolgono a questo punto preghiere di aspirazione al guru, indivisibile nella sua natura da quella dello yidam, e si mantiene la concentrazione su queste visualizzazioni in modo da entrare nella fase del sonno con la maggior consapevolezza possibile. Alcune tradizioni prevedono l’ulteriore visualizzazione del guru, nella forma di uno yidam prescelto, nel cakra della gola. Ciò è importante, perché dove la mente si focalizza, là si concentra il prāṇa. Alla concentrazione del prāṇa segue quella dei bindu e, in base a questi, segue la focalizzazione della coscienza64.

Quando si manifestano i sogni, l’adepto cosciente ne percepisce immediatamente la natura d’illusione, del tutto simile alle immagini dell’esperienza della veglia.

Egli dapprima impara a «giocare» con i sogni, si addestra a trasformare gli oggetti, a spiccare balzi controllati e infine a volare. In pratica, l’adepto si esercita in ciò che possa indurre in lui la consapevolezza finale del sogno quale manifestazione della mente, il gioco della mente. Quando il praticante rimane infine stabile dinanzi al mostrarsi degli eventi onirici, può coglierne la natura avventizia, ne riconosce la fase del sorgere, del mutare e infine del naturale assorbimento nella mente stessa, così come accade durante la pratica meditativa della pura osservazione della mente e dei suoi moti. Nella condizione avventizia dell’apparenza onirica, la capacità di riconoscere il gioco spontaneo della mente naturale libera spontaneamente dagli inganni concettuali della discorsività dualistica, e tale è il fine ultimo dello yoga del sogno.

Va notato che, durante la veglia, i bindu si raccolgono principalmente nel mahāsukhacakra al capo, durante il sogno si raccolgono nel saṃbhogacakra alla gola e durante la fase del sonno profondo nel dharmacakra al cuore65.

Per ciò che concerne lo yoga del bardo, ovvero la possibilità di conseguire il risveglio nella condizione intermedia tra la fine di una forma di esistenza e la rinascita, lo yogin deve essere esperto nello sperimentare la chiara luce della veglia e quella della fase del sonno. Deve essere inoltre esperto nella generazione del corpo illusorio. Ciò si rende necessario poiché tali conoscenze risultano indispensabili al fine del riconoscimento della chiara luce occorsa al momento del morire, detta «la chiara luce madre», successiva alle fasi di assorbimento e alle quattro esperienze della vacuità sopra menzionate. Fondamento di tali esperienze rimane, quale presupposto necessario, la generazione del fuoco interiore66. Nel momento successivo alla morte, con la manifestazione dello stato di bardo, lo yogin si stabilizza nella consapevolezza che tutte le manifestazioni di questa condizione sono illusorie e prive di essenza. Egli deve manifestarsi attraverso il corpo illusorio avente la forma del proprio yidam, e questo perché il corpo che si acquisisce nel bardo è sì più sottile rispetto a quello grossolano della materia e dei sensi, ma inadatto a realizzazioni spirituali elevate.

Affinché lo yogin non venga trascinato verso rinascite incontrollate, legate in particolar modo a condizioni di sofferenza, è di fondamentale importanza il mantenimento della visione che tutto ciò che si manifesta è illusorio, pari a un miraggio, privo di natura intrinseca. Per favorire ciò il praticante deve adottare i metodi perfezionati in vita. Egli deve percepire sé stesso come identico per natura al proprio yidam, e il mondo deve essere visto come il proprio maṇḍala. L’adepto deve rimanere assorbito nella visione della vacuità, quindi percepire il mondo stesso e tutto ciò che vi dimora come manifestazioni illusorie. Può adottare, a tal fine, la visione maturata nella fase dello yoga del sogno e così via, in relazione alla natura illusoria del corpo.

Fondamentale, dunque, è il percepire qualsiasi visione, sia di natura pacifica che violenta, quale mera illusione priva di sostanza propria. Qualora il principio cosciente dell’adepto ormai defunto dovesse imbattersi nella visione dei futuri genitori nell’atto dell’unione, esperienza simbolo di una veloce rinascita, egli dovrà percepire le due figure come il proprio guru in unione con la consorte, la sua prajñā, o come il proprio yidam anch’esso unito indissolubilmente alla sua consorte.

Per ciò che concerne la dottrina relativa all’esperienza della chiara luce, va specificato che tale esperienza può essere analizzata in base a una visione oggettiva e a una soggettiva.

Sia nei contesti mahāyāna che in quelli tantrici, la chiara luce è intesa quale esperienza di illuminazione, definibile comunque in vari modi. Essa intende un’esperienza vuota di esistenza inerente, al di là di ogni concetto e di ogni idea, primordialmente pura, priva di quel dualismo soggetto/oggetto che, conducendo alla reificazione del sé della persona e dei fenomeni intesi quali realtà a sé stanti, produce la manifestazione illusoria dell’esperienza saṃsārica, il ciclo delle nascite e delle morti. Il corretto modo di esistere di tutto ciò che appare e si dispiega all’esperienza è la vacuità di esistenza inerente, priva di sé e di altro da sé, non prodotta, né nata né non nata, al di là di qualsiasi estremo e definizione riduttiva, al di là dell’esperienza sensoriale, semplice modo reale dell’esistere fenomenico. Nel contesto del Mahāyāna, la coscienza che percepisce tale natura è detta «chiara luce quale soggetto», mentre la vacuità percepita «chiara luce quale oggetto».

Tuttavia, nel contesto tantrico, l’esperienza della chiara luce quale soggetto intende un altro tipo di esperienza. Come abbiamo visto, infatti, in tale ambito viene considerata l’esperienza di beatitudine detta sahaja, che essenzia di sé la coscienza risultante dagli assorbimenti, dalle visioni e dalle tecniche promosse dalle prassi dello stadio del completamento dei cicli dei tantra supremi. Ciò che si intende quando si definisce questo tipo di coscienza, conosciuta anche come «chiara luce esclusiva»67, è quella condizione della mente determinata dal convogliarsi, e dal successivo dissolvimento, delle energie vitali sia grossolane che sottili all’interno del canale centrale, per mezzo dell’esperienza del calore mistico. Tale esperienza è in unione con la più sottile delle consapevolezze, stabilizzata sulla percezione diretta della vacuità. La coscienza che così si risveglia è detta anche la «grande saggezza di beatitudine e vacuità», per intendere un’esperienza univoca in cui vacuità e coscienza percettrice sono indistinti in un unico flusso cosciente, il cui carattere è una grande beatitudine sempre presente e ora riconosciuta come tale grazie a una percezione sottile.

Nell’ambito dei cosiddetti «tantra padre»68, tra le tecniche impiegate per la generazione della chiara luce, in particolar modo durante le pratiche in fase di veglia, vi è quella attraverso la quale lo yogin deve visualizzare sé stesso come il proprio yidam, sia da solo che nella forma del padre e della madre in unione. Al di sopra di un disco solare collocato nel dharmacakra, al centro del canale centrale, deve essere visualizzata la sillaba hūṃ. Da questa emanano raggi luminosi che riempiono l’intero universo, il quale si assorbe nello yogin manifestatosi come lo yidam. Nel caso l’adepto stia visualizzando lo yidam inteso quale unione di padre e madre, la madre si dissolve nel padre e questi, dalla sommità del capo e dai piedi, si dissolve nella stessa sillaba hūṃ al cuore.

A questo punto ha inizio il dissolversi della sillaba stessa, a partire dal basso. In tale assorbimento vengono ripercorsi gli assorbimenti che sopraggiungono al momento della fase del sonno e della morte, sino al raggiungimento della chiara luce vera e propria.

La sillaba hūṃ si compone a sua volta di più sillabe: l’assorbimento inizia dalla parte più bassa, ovvero dalla sillaba u, che si assorbe in ah, la quale a sua volta si assorbe nella sillaba principale ha. La ha si assorbe nella parte superiore della sua forma. Al di sopra di questa vi sono una mezzaluna bianca e un disco solare rosso, a simbolo dei bindu bianco e rosso nonché dei canali laterali. Al di sopra di questi vi è la goccia che simboleggia l’assorbimento dei venti dei canali laterali nel canale centrale o delle gocce bianca e rossa nel dharmacakra al cuore. Ponendo fermamente la mente su questo punto, si condiziona effettivamente l’ingresso, lo scorrere e il dissolversi dei venti dai canali laterali in quello centrale. Si determinano così le quattro vacuità e la chiara luce del sentiero, insieme alla grande beatitudine innata, attraverso la quale si stabilizza la consapevolezza dello yogin.

Quanto allo yoga del trasferimento della coscienza, la proiezione del principio cosciente del morente fuori dal corpo, i testi specificano che, al fine di ottemperare alla riuscita di tale pratica, bisogna addestrarsi a riconoscere i segni che precedono il sopraggiungere di malattie, disabilità e morte. L’avvento improvviso di tali ostacoli, infatti, potrebbe impedire la realizzazione del trasferimento della coscienza pur se si è giunti a qualche progresso con l’allenamento alla tecnica.

Vi sono due tipi di addestramento. Il primo prevede la purificazione del corpo per mezzo dello yoga del calore interiore. Con la respirazione detta «del vaso», le energie vitali disperse, come quelle sviluppate nelle attività sensoriali, vengono condotte nel canale centrale. Le otto porte69 attraverso le quali la coscienza potrebbe disperdersi vengono bloccate, e rimane aperta solo quella sulla sommità del capo, da cui, al momento della morte, la coscienza abbandonerà il corpo.

L’adepto si visualizza come la propria divinità di meditazione, e visualizza in particolare tre cakra: il nirmāṇacakra, il dharmacakra e il mahāsukhacakra. In ognuno di questi vi sono tre sillabe specifiche: la rossa āḥ, la scura blu hūṃ e la bianca ksha. Forzatamente si spingono le energie vitali dal basso, che penetrano nel nirmāṇacakra. La sillaba di tale cakra sale lungo il canale centrale fino a colpire quella collocata nel dharmacakra. A sua volta, quest’ultima viene sospinta verso l’alto fino a colpire la sillaba posta nel mahāsukhacakra. A questo punto il processo viene ripetuto, ma al contrario, partendo cioè dal sospingere le forze vitali nel canale centrale dall’alto, facendo discendere per prima la sillaba posta nel mahāsukhacakra. Tale esperienza viene praticata ripetutamente sino al sorgere di segni di realizzazione, quali il manifestarsi di una piccola bolla, o foro, sulla sommità del capo, sensazione di prurito e così via.

Per ciò che concerne il secondo addestramento, al momento della morte il praticante deve prendere rifugio nel Buddha, nel Dharma e nel Saṅgha; genera poi l’aspirazione altruistica per la realizzazione dell’illuminazione, la mente di bodhicitta, e deve visualizzarsi poi nella forma del proprio yidam. Di fronte a sé, all’altezza della testa, a un braccio di distanza, deve visualizzare il proprio guru radice come indistinguibile dallo yidam e rivolgergli delle preghiere. Si adotta a questo punto la meditazione svolta nel corso del primo addestramento: le sillabe dei cakra sono mosse dalle loro sedi per via della forza di un mantra specifico recitato diverse volte per ogni sillaba. Al termine del processo, sarà la sillaba del cakra del cuore, la blu hūṃ, a essere proiettata fuori dalla sommità del capo. Tale sillaba, in questa pratica, è la più importante, poiché rappresenta il principio cosciente del praticante. Una volta fuori dal corpo, il principio cosciente si assorbe nel cuore del guru-yidam visualizzato di fronte al meditante morente, e l’esperienza si manifesta a questo punto come consapevolezza al di là di ogni discorsività, identità o concettualizzazione.

In relazione alle pratiche del trasferimento della coscienza al momento della morte, vi sono poi due ulteriori istruzioni. La prima è relativa alla rinascita in una cosiddetta terra pura, dimensione atta a velocizzare la realizzazione delle facoltà spirituali di un bodhisattva70. La seconda istruzione, perduta secondo varie tradizioni del buddhismo tibetano71, prevede letteralmente una proiezione forzata in una nuova residenza, tib. trongjug (grong ‘jug). Come per le precedenti istruzioni, anche questa prevede l’introduzione forzata delle energie vitali nel canale centrale, la chiusura delle otto porte e la proiezione fuori dal corpo del principio cosciente. In questo caso, però, l’occasione non ha necessariamente a che fare con il sopraggiungere della morte. Il principio cosciente, infatti, viene proiettato non in una terra pura o direttamente nell’esperienza della natura ultima della mente, ma in un altro corpo, appena defunto e non deteriorato. Tale corpo è definito «residenza» o «città», in quanto residenza dei sensi. Ciò non impedisce l’eventuale possibilità di tornare nel proprio corpo, ove questo non sia stato abbandonato per causa di malattia o morte. Le ragioni sottostanti a tale istruzione riguardano motivi vari, tra i quali l’incapacità di beneficiare gli esseri a causa di limitazioni fisiche o per via di malattie, e la volontà di porvi rimedio impiegando un corpo differente, una base fisica più appropriata, per avere più tempo (tornando, magari, anche al vigore della gioventù), al fine di operare al meglio.

Va da sé che, in base alla tradizione, solo persone autenticamente motivate da una grande compassione e in grado di generare il calore interiore, nonché le tecniche relative al trasferimento della coscienza, dovrebbero (e potrebbero) agire secondo tale istruzione.



1 Ovvero la trasformazione delle cause e delle condizioni relative alla morte, allo stato intermedio (bardo) e alla rinascita.

2 In questo caso trasfigurazione del mondo ordinario.

3 La mente confusa, o convenzionale, si manifesta e si autoalimenta attraverso la diversificazione irreale dei fenomeni dell’esperienza, percepiti come caratterizzati da una natura a sé stante, con proprie caratteristiche, permanenti e non dipendenti da cause. I fenomeni dell’esperienza si danno invece quali flusso di condizioni e aggregati in continuo divenire.

4 D. Cozort, The Sand Mandala of Vajrabhairava, Snow Lion Publications, Ithaca (NY) 1995, p. 41.

5 Si allude qui alle tecniche legate alla fisiologia sottile, necessaria alla fase dello stadio del completamento.

6 Vedi supra, cap. 2.

7 Vedi supra, cap. 8. Inoltre, per una descrizione filosofica e artistica di tale elemento, vedi i testi di F. Lunardo (2012, 2014 e 2018) riportati in bibliografia (infra, pp. 174-175).

8 Cfr. supra, p. 67. A questi può essere aggiunto un sesto elemento: la coscienza.

9 Nel gergo tecnico tali capacità dinamiche vengono equiparate al prāṇa e definite con termini quali «venti», «arie sottili», «vibratilità» ecc.

10 Si analizzeranno le varie tipologie dei venti successivamente, nell’ambito dello stadio del completamento.

11 Su tale fase possono esservi opinioni differenti tra le varie tradizioni tibetane; vedi a riguardo, per esempio, G. J. Senghe, Sogni, morte e bardo, Chiara Luce Edizioni, Pomaia (PI) 1997, pp. 51-53; R. Sogyal, Il libro tibetano del vivere e del morire, Ubaldini Editore, Roma 1994, pp. 236-237.

12 In realtà si tratta di sostanze molto sottili che per omologia vengono equiparate ai fluidi grossolani dello sperma e del sangue; vedi Dalai Lama, Il sonno, il sogno, la morte, Neri Pozza Editore, Vicenza 1997, p. 203.

13 La zona del plesso solare del praticante è definita il luogo «del sole femminile», legato al sangue. Fornisce il calore necessario per le trasformazioni yogiche, e tuttavia può provocare l’invecchiamento, la malattia e la morte, attraverso il disfacimento del corpo. In quanto a ciò è paragonato al tempo. La zona della sommità del capo è il luogo della luna «rinfrescante», nella quale il seme ricondotto verso l’alto attraverso le tecniche yogiche diviene esperienza di beatitudine, equiparata al nettare dell’immortalità, amṛta; vedi D. G. White, Il corpo alchemico, Edizioni Mediterranee, Roma 2006, p. 39.

14 La suddivisione di tali aspetti della coscienza secondo i tre veleni principali, avversione, brama e ignoranza, origine della sofferenza saṃsārica, può far pensare al dissolvimento di aspetti della mente esclusivamente negativi. In realtà vi sono aspetti sia negativi che positivi, ma entrambi hanno a che fare con stati, sia grossolani che sottili, dell’erronea percezione di una coscienza di sé quale identità reale e indipendente. È tale percezione a svanire con il dissolvimento delle ottanta menti concettuali. Tali forme di concettualizzazione hanno a che fare con livelli differenti di esperienza, a loro volta associati a livelli differenti di stati emotivi e concettuali. Le ottanta menti concettuali, suddivise in tre gruppi, si basano su tre forme di aspetti «energetici» per la loro manifestazione, rispettivamente alto per le prime trentatré, medio per le quaranta successive e basso per le sette finali; vedi a riguardo Dalai Lama, Il sonno, il sogno, la morte cit., p. 199. Con il dissolversi dell’erronea concezione di un sé reale e indipendente, si manifesta l’esperienza pura della vacuità, la matrice, la chiara luce indicata dall’esperienza tantrica, lo stato del dharmakāya.

15 Il periodo è indicativo, e la sua durata dipende dalle propensioni e dalle capacità di consapevolezza di ogni individuo.

16 In particolare, la tradizione Nyingma ha sviluppato una vasta letteratura basata sulle esperienze possibili dopo la morte e sulle prassi da adottare per giungere al risveglio nella fase della chiara luce, o nel periodo del bardo, o per evitare rinascite sfortunate se il risveglio non è stato conseguito. Tale letteratura è conosciuta in Occidente con il titolo di Libro tibetano dei morti, titolo improprio per il più esatto La liberazione [ottenuta] tramite l’ascolto nello [stato di] bar do (tib. Bar do thos grol). Tale testo, riduzione di una letteratura composita, si deve all’opera dello scopritore di tesori nascosti, tib. terton (gter ston) Karma Lingpa, nel XIV secolo. Vedi a riguardo Padmasambhava, Il Libro tibetano dei morti, Arnoldo Mondadori Editore, Milano 2007.

17 Come ad esempio il regno degli animali, degli spiriti affamati o degli inferni propriamente detti. Queste sono tre delle sei sfere di possibile manifestazione esistenziale descritte dalla tradizione indiana e buddhista in particolare. Tali possibilità vengono raffigurate in una delle iconografie più care all’arte del Tibet, quella della ruota della vita, il sipa khorlo (tib. srid pa ‘khor lo), rappresentato in tutti i portici dei monasteri tibetani.

18 Solitamente di otto petali, rappresentante il dharmacakra, il cakra del cuore a otto raggi, sede della goccia indistruttibile, della sillaba hūṃ, quindi luogo ideale dell’emanazione e del riassorbimento sia dell’esperienza egoica convenzionale che di quella pura della condizione ultima della mente e dei fenomeni.

19 La descrizione e le prescrizioni relative a questa fase variano da sādhana a sādhana, da sistema a sistema.

20 Ovvero la divinità principale e la sua dimora.

21 Tsong-ka-pa, Tantra in Tibet. La Grande Esposizione del Mantra Segreto, Ubaldini Editore, Roma 1980, p. 85.

22 H. Günther, Tesori della Via Tibetana di Mezzo, Ubaldini Editore, Roma 1978, p. 38.

23 Tsong-ka-pa, Tantra in Tibet cit., p. 49.

24 La madre è detta anche «l’atto creativo della mente capace di interpretare come successo anche ciò che (in quanto conforme alle aspettative) appare all’agente come un fallimento», T. Rinchen, La Via di Mezzo, Libreria Editrice Psiche, Torino 2000, p. 63.

25 Dzogchen Ponlop Rinpoche, La Mente oltre la Morte, Ubaldini Editore, Roma 2009, p. 220.

26 Tali entità possono essere riscontrate nella figura del guru: il suo corpo fisico è il samayasattva, il corpo illusorio della divinità di meditazione, che coincide comunque con la reale natura del guru, che è il jñanasattva, e la natura della sua mente, inseparabile da quella della divinità, viene detta samādhisattva, l’essere di concentrazione. Allo stesso modo, l’adepto che esperisce sé stesso come la divinità percepirà la fase di generazione secondo tali modalità. Vedi F. D. Lessing, A. Wayman, Introduction to the Buddhist Tantric System, Motilal Barnarsidass, Delhi 1998, pp. 162-164; D. L. Snellgrove, Indo-Tibetan Buddhism, Shambhala Publications, Boston 1987, pp. 131, 222.

27 Rangtong e zhentong (rang stong, gzhan stong), ovvero vuoto di sé e vuoto d’altro, due visioni esperienziali relative alla vacuità apparentemente discordanti tra loro, che hanno animato, e continuano ad animare, il dibattito filosofico tra le varie tradizioni in Tibet.

28 Ignoranza, bramosia e avversione.

29 In particolare dall’esperienza autoreferenziale di uno stato di coscienza che identifica l’idea di un sé indipendente dal sorgere dipendente di cause, effetti, associazioni e dissociazioni di parti in continuo divenire.

30 Tib. shinè e lhagthong.

31 Cozort, The Sand Mandala of Vajrabhairava cit., p. 54.

32 Cfr. Lessing, Wayman, Introduction to the Buddhist Tantric System cit., p. 333.

33 Per tale motivo questi venti, o soffi vitali, vengono anche definiti la «cavalcatura delle coscienze», senza i quali, appunto, le coscienze non potrebbero «muoversi» verso i loro oggetti. Tali elementi sono stati definiti anche con il termine di «motilità». In effetti questi soffi possono essere analizzati quali l’aspetto dinamico delle coscienze stesse, quell’aspetto che è movimento verso qualcosa, frammentazione da uno stato unico, non duale, alla illusoria molteplicità della realtà convenzionale dei sensi e dei loro oggetti.

34 D. N. Pabongkha, Secret Revelations of Chittamani Tara. A profound Commentary on the Two Stages, Dechen Ling Press, Seattle 2013, pp. 92-94.

35 Il luogo del cosiddetto terzo occhio.

36 In base alla necessità di pratiche specifiche, il canale centrale sarà visualizzato ed esperito come culminante o nell’estremità dell’area genitale oppure appena al di sotto dell’ombelico, per accogliere, «assorbendoli» in sé, i due canali laterali.

37 Ognuno degli otto petali del dharmacakra si ramifica in ulteriori tre petali-canali, per una somma di ventiquattro canali. Questi a loro volta si dividono in tre, giungendo a un numero di settantadue. Ognuno di questi si divide per mille, giungendo al numero di settantaduemila. Tale struttura va immaginata come una sorta di sistema nervoso sottile e parallelo a quello conosciuto convenzionalmente.

38 La focalizzazione sul riassorbimento dei soffi vitali o sullo scorrere delle gocce differisce a seconda del ciclo tantrico, che si tratti di un ciclo legato ai cosiddetti «tantra padre», come il Guhyasamājatantra, o ai «tantra madre», come lo Hevajratantra.

39 In realtà, dietro al plesso solare e più vicino alla spina dorsale che all’ombelico vero e proprio.

40 Vedi a riguardo Lati Rinpoche, J. Hopkins, Morte, stato intermedio e rinascita nel buddhismo tibetano, Ubaldini Editore, Roma 1980, p. 68.

41 Cozort, The Sand Mandala of Vajrabhairava cit., pp. 44-45, note 75-77.

42 Si fa riferimento in questo caso ai cakra impiegati per la generazione del calore mistico, tib. tummo. Vedi Torricelli in R. Donatoni (a cura di), I Centomila Canti di Milarepa, Adelphi Edizioni, Milano 2002, pp. XLIII/XLIV.

43 In Pabongkha (cit.), ad esempio, è il Buddha Ratnasambhava a presiedere ad apāna.

44 Vedi Cozort, The Sand Mandala of Vajrabhairava cit., pp. 42-43; Torricelli, in Donatoni (a cura di), I Centomila Canti di Milarepa cit., p. XLIV; Lati Rinpoche, Hopkins, Morte, stato intermedio e rinascita nel buddhismo tibetano cit., p. 69.

45 Kriyā, Caryā e Yogatantra.

46 A. Holecek, Dream Yoga. Illuminating Your Life Through Lucid Dreaming and the Tibetan Yogas of Sleep, Sounds True, Boulder 2016, pp. 59-62.

47 Spesso autori e studiosi si riferiscono al testo come «I sei yoga di Nāropa».

48 La lista di tali nomi può tuttavia variare, vedi Torricelli, in Donatoni (a cura di), I Centomila Canti di Milarepa cit., pp. XLIV-XLVII; Id., Tilopā. A Buddhist Yogin of the Tenth Century. LTWA, Dharamsala 2019, pp. 167-174.

49 Nel Kālacakratantra, lo stadio del completamento include molte delle esperienze relative ai sei dharma, ripartite tuttavia attraverso una classificazione differente, quella dello yoga sestuplice, il ṣaḍaṅgayoga, tib. jorwa yanlag drug (sbyor ba yang lag drug), la cui esposizione più antica in ambito buddhista è quella del Samājottaratantra. Il sestuplice yoga prevede: la ritrazione, (pratyāhāra), la contemplazione (dhyāna), il controllo del respiro (prāṇāyāma), la ritenzione (dhāraṇā), l’applicazione mnemonica (anusmṛti), la concentrazione (samādhi). Il Kālacakra suddivide queste sei fasi in quattro momenti: la cosiddetta pratica devota (sevā), che raccoglie le prime due fasi; la sottorealizzazione (upasādhana), che raccoglie la terza e la quarta; la realizzazione (sādhana), che raccoglie la quinta; la grande realizzazione (mahāsādhana), che coincide con la sesta. Al fine delle realizzazioni finali del corpo, della parola e della mente, le prime due fasi sono indicative di quelle afferenti al corpo, la terza e la quarta a quelle della parola, e le ultime due riguardano le realizzazioni relative alla mente. Vedi Cozort, The Sand Mandala of Vajrabhairava cit., pp. 124-128; R. Gnoli, G. Orofino, Nāropā. Iniziazione, Adelphi, Milano 1994, pp. 92-93.

50 Secondo le varie tradizioni, sembrerebbe che Marpa abbia in realtà trasmesso, come principali, solo quattro delle sei istruzioni, includendo però lo yoga della consorte, la karmamudrā. Milarepa ne avrebbe trasmesse sei, includendo però lo stadio della generazione, lo yoga della consorte e l’introduzione alla condizione naturale della mente. Uno dei discepoli di Gampopa, Pagmo Drupa (Pag mo gru pa rdo rje rgyal po (1110-1170), definì i sei dharma attraverso le istruzioni del tummo, del corpo illusorio, della chiara luce, del trasferimento della coscienza in una terra pura, del trasferimento in un altro corpo, del bardo. Tsongkhapa si basò su tale lignaggio per la sua trasmissione del Ṣaḍdharmopadeśa. Cfr. G. H. Mullin, The Six Yogas Of Naropa, Tsongkhapa’s Commentary Entitled A Book Of Three Inspirations, Snow Lion Publications, Ithaca (NY) 2005, pp. 29-31.

51 Si comprimono cioè, all’altezza del cakra dell’ombelico, i soffi vitali che scorrono verso l’alto con quelli che scorrono verso il basso. Tale compressione determina lo scaturire del fuoco interiore.

52 La a breve è visualizzata salire e congiungersi alla sillaba haṃ: il composto che ne deriva, ahaṃ, significa «io». Vedi a riguardo D. L. Snellgrove, The Hevajra Tantra. A critical Study, Oxford University Press, London 1959, pp. 36-38; Id., Indo-Tibetan Buddhism, Shambhala Publications, Boston 1987, p. 246.

53 Per questa equiparazione vedi Cozort, The Sand Mandala of Vajrabhairava cit., pp. 73-75.

54 In base alla tradizione, tali momenti di coscienze «vuote» si sperimentano con il fluire della goccia da un cakra all’altro, più che nel momento della penetrazione vera e propria dei dotti.

55 Vedi supra, cap. 6.

56 G. H. Mullin, The Practice of Kalachakra, Snow Lion Publications, Ithaca (NY) 1996, pp. 159-162.

57 Vedi Cozort, The Sand Mandala of Vajrabhairava cit., pp. 63-109.

58 La goccia indistruttibile del cuore è detta di due tipi: la goccia indistruttibile eterna e quella della vita. La prima perdura sino al conseguimento del risveglio, la seconda sperimenta la durata dell’esistenza dell’individuo. La prima si colloca internamente alla seconda.

59 Due sono le esperienze relative al corpo illusorio, quella del corpo illusorio impuro e quella del corpo illusorio puro. Nel primo caso, legato alla pratica dei principianti, ci si concentra per esempio sul proprio riflesso allo specchio. Dapprima l’adepto si concentra sull’immagine di sé, poi include tutto ciò che viene realmente riflesso oltre alla propria figura. Si riflette dunque sulla natura illusoria di ciò che è visto, sulla natura dell’apparenza, sino a dissolvere in sé stessi l’immagine allo specchio e a renderla, nella sua illusorietà, indistinguibile e inseparabile da colui che vi si trova dinanzi. Il corpo e l’identità di chi pratica vengono esperiti allora come nient’altro che la stessa immagine riflessa, quindi illusoria, vuota d’una realtà a sé stante. Per ciò che concerne il corpo illusorio puro, questo ha a che fare con lo yoga della divinità, con il superamento della percezione ordinaria dei fenomeni dell’esperienza, e con la percezione diretta di sé e degli altri esseri del mondo nelle forme dello yidam, delle divinità e del maṇḍala. Ovvero, come manifestazioni vuote del tutto pure, espressioni dirette della natura ultima della mente.

60 Sigillo dell’azione.

61 A riguardo, e circa la distinzione tra immoto e mosso, vedi Gnoli, Orofino, Nāropā cit., p. 324.

62 Il saṃbhogakāya è l’energia radiante della natura ultima della mente, caratterizzata da una somma beatitudine spontaneamente presente e inseparabile da tale natura. Il saṃbhogakāya è anche il potere della manifestazione in forme pure molteplici.

63 Vedi a riguardo, ad es., Mullin, The Practice of Kalachakra cit., pp. 175-183; Dzogchen Ponlop Rinpoche, La Mente oltre la Morte cit., pp. 87-95.

64 Holecek, Dream Yoga cit., p. 62.

65 A tale riguardo, il Kālacakratantra descrive quattro specifiche tipologie di bindu, ovvero: i bindu del corpo, collocati nel capo e sotto l’ombelico, relativi alle predisposizioni karmiche della veglia; i bindu della parola, collocati nella gola e nel luogo segreto, tra genitali e ano, legati alle predisposizioni karmiche della fase del sogno; i bindu della mente, collocati nel cuore e al centro degli organi sessuali, legati alle predisposizioni karmiche della fase di sonno profondo; i bindu della suprema saggezza, collocati nell’ombelico e sulle estremità degli organi sessuali, legati alle predisposizioni karmiche dell’assorbimento nel piacere sessuale. Cfr. Cozort, The Sand Mandala of Vajrabhairava cit., p. 120.

66 Mullin, The Practice of Kalachakra cit., p. 197.

67 Ivi, p. 199.

68 Vedi, ad es., Tsongkhapa, A Lamp To Illuminate The Five Stages. Teachings on Ghuyasamāja Tantra, Wisdom Publications, Somerville 2013.

69 Bocca, ombelico, sesso, ano, naso, occhi, orecchie e lo spazio interciliare. Le otto porte vengono chiuse attraverso sillabe mantriche speciali, di colore rosso.

70 La realizzazione della buddhità o di una rinascita utile per divenire maestro supremo di attività tantriche, per il bene di tutti gli esseri senzienti.

71 Secondo alcune tradizioni, tale istruzione sarebbe andata perduta con la morte del figlio di Marpa, Darma Dode (Dar ma mDo sde), detentore di tale prassi.
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