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Il libro

Sūtra dal soglio del sesto patriarca

Il Sūtra dal soglio del sesto patriarca (Liùzŭ tánjīng 六祖壇經) contiene la biografia e gli insegnamenti di Huìnéng 慧能, personaggio di umili natali che in epoca Táng (唐, 618-907) rinnovò la tradizione monastica buddhista, proponendo un approccio subitaneo alla pratica contemplativa e rigettando l’intellettualismo e l’arida riflessione dottrinale che avevano caratterizzato i suoi precursori. Il Sūtra dal soglio del sesto patriarca è il testo seminale della più nota scuola buddhista di origine cinese, il Chán (universalmente conosciuto nella sua trasposizione giapponese, lo Zen) e pone al centro del percorso spirituale la pratica costante della consapevolezza (oggi nota anche come mindfulness). Opera di grande valore storico, religioso e letterario, il Sūtra dal soglio del sesto patriarca ha influenzato generazioni di pensatori e artisti in tutto il mondo. Questo libro propone la prima traduzione italiana dall’originale cinese, con testo a fronte e apparato critico, a cura di Laura Lettere, studiosa di storia intellettuale del buddhismo cinese.
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INTRODUZIONE

1. Huìnéng, sesto patriarca del buddhismo Chán

Il Liùzǔ tánjīng 六祖壇經 o Sūtra dal soglio del sesto patriarca narra la vita ed espone il pensiero di Huìnéng 惠能 (638-713), novizio analfabeta di umili origini, che giunse alla più alta consapevolezza spirituale grazie alle sole proprie capacità intellettuali e così divenne, inaspettatamente, il sesto patriarca della scuola Chán 禪, la più fortunata tradizione buddhista di origine cinese – molto conosciuta in occidente grazie alla notorietà del suo ramo giapponese, lo Zen, e diffusa anche in Corea con il nome di Seon e in Vietnam come scuola Thiền.

Il Sūtra dal soglio è raccolto nella diciassettesima sezione del canone buddhista cinese e si fregia, appunto, della denominazione di sūtra (jīng 經), un termine in precedenza riservato solo ai discorsi del Buddha e a testi tradotti da fonti indiane; il termine tán 壇, terzo carattere del titolo, qui tradotto con “soglio”, indica il luogo rialzato, all’interno del monastero, al centro del quale il maestro di Dharma – in questo caso, il sesto patriarca, liùzǔ 六祖 – siede per impartire gli insegnamenti.1

Il racconto della vita di Huìnéng, dalla sua infanzia difficile fino alla sua straordinaria realizzazione spirituale, è narrato nel primo capitolo del Sūtra dal soglio. Huìnéng cresce nella provincia meridionale del Guǎngdōng 廣東, regione periferica e malfamata nell’estremo sud dell’impero Táng (唐, 618-907); già adulto si sposterà al nord per studiare nel tempio di Huángméi 黃梅 (nell’odierno Húběi 湖北). Dal soglio Huìnéng racconta gli eventi che hanno preceduto la sua investitura a sesto patriarca, avvenuta dopo che egli ebbe la meglio sull’abate Shénxiù 神秀 (606?-706), da tutti ritenuto erede designato, in una tenzone d’argomento dottrinale. La storia della competizione tra i due esponenti della scuola Chán ha avuto una straordinaria influenza sul pensiero religioso, sull’arte figurativa e sulla letteratura della Cina ed è uno degli apologhi buddhisti più popolari in tutta l’Asia orientale.

Dopo aver ricevuto l’investitura da parte di Hóngrěn 弘忍 (601-674), quinto patriarca, Huìnéng tornerà al sud e fonderà la propria corrente, conosciuta come Scuola del Chán meridionale (Nánzōng Chán 南宗禪). Seguendo la narrazione del Sūtra dal soglio apprendiamo che l’insegnamento della Scuola meridionale fece presto proseliti in tutta la Cina, ponendosi come alternativo alla tradizione settentrionale del monaco Shénxiù. I contrasti dottrinali tra le due scuole sono l’argomento principale della seconda parte del Sūtra dal soglio, e in particolare dell’ottavo capitolo: la Scuola settentrionale è esplicitamente accusata di promuovere un insegnamento “gradualista”, basato sulla disamina delle questioni dottrinali e sull’adozione acritica di rigide norme per la meditazione. La Scuola meridionale di Huìnéng promuove invece l’idea di un risveglio immediato e intende ogni dibattito su problemi dottrinali e ogni metodo strutturato di meditazione come forma di attaccamento e quindi impedimento sul percorso per il risveglio spirituale.

Il Sūtra dal soglio è accompagnato da due prefazioni e da varie postfazioni ed epitaffi; questi allegati danno l’impressione che la documentazione storica relativa a Huìnéng sia estremamente ricca e stratificata. A parte i documenti a corredo del Sūtra dal soglio, tuttavia, le fonti storiche attendibili sulla figura di Huìnéng sono scarsissime. In ambito accademico la storicità di quanto narrato nel Sūtra dal soglio è stata messa in discussione a partire dalla fine degli anni sessanta del Novecento, quando il buddhologo giapponese Yaganida Seizan (1922-2006) pubblicò uno studio dettagliato delle origini della scuola Chán.2

Yaganida Seizan sostenne che il Sūtra dal soglio fu composto molti anni dopo la morte di Huìnéng nell’ambito della scuola Chán nota come Niútóu 牛頭 “Testa di bue”, dal nome della montagna su cui era stata fondata. A capo della scuola Niútóu vi era l’abate Shénhuì 神會 (668-760), il quale attraverso il Sūtra dal soglio intese costruire ad hoc la narrazione di una Scuola settentrionale promotrice di un insegnamento gradualista, e quindi inefficace.3 L’attacco che Shénhuì ordì contro la Scuola settentrionale di Shénxiù attraverso la creazione del Sūtra dal soglio ebbe enorme successo e contribuì alla polarizzazione delle due principali scuole del buddhismo Chán, contrapponendole definitivamente: la Scuola settentrionale di Shénxiù, accusata, forse ingiustamente, di promuovere un avvicinamento graduale alla buddhità4 e la Scuola meridionale di Huìnéng, che considerava l’illuminazione un ottenimento immediato.

Perché Shénhuì, guida spirituale della scuola Niútóu, volle generare una simile spaccatura all’interno del Chán? Le ragioni di questa complessa operazione culturale e religiosa sono da ricercare nel contesto storico e religioso in cui l’abate Shénhuì amministrava la propria comunità. Durante il regno dell’imperatore Xuánzōng 玄宗 (685-762), una nuova classe politica e militare, in gran parte di origine turca o turco-cinese, aveva preso il potere nella Cina della dinastia Táng.5 Shénhuì intendeva offrire ai nuovi amministratori il supporto del clero buddhista, emendandolo però dalla presenza scomoda di coloro che erano stati i sostenitori della precedente classe politica, tra i quali vi erano personalità molto note come quella dell’abate Shénxiù e dei suoi successori – uno di questi, Pǔ Jì 普寂 (651-739) si era autoproclamato “settimo patriarca”. In particolare, Shénhuì ritenne utile elevare al rango di patriarca la figura di un monaco che fosse allo stesso tempo autorevole e di umili origini. Huìnéng, taglialegna analfabeta, era il candidato perfetto.6

McRae ipotizza che la presenza di una forma di “concorrenza” avrebbe spinto le scuole di buddhismo Chán attive in Cina durante l’ottavo secolo a rinnovarsi, introducendo e sottolineando la possibilità di ottenere rapidamente il risveglio spirituale. I rivali con cui dovevano confrontarsi i monaci Chán erano i missionari giunti dall’India per insegnare un nuovo tipo di dottrina: il buddhismo esoterico. Tra i maestri tantrici giunti in Cina durante l’ottavo secolo vi furono Śubhākarasiṃha (637-735), Vajrabodhi (671-741) e Amoghavajra (705-774), i quali divennero molto influenti presso la corte a Cháng’ān. I nuovi missionari proponevano rituali spettacolari, tecniche di visualizzazione e prospettavano il conseguimento di poteri sovrumani: nulla a che vedere con la pratica costante e indefessa promossa dai seguaci della scuola gradualista di Shénxiù, che evidentemente era percepita come inadeguata e non al passo con i tempi.7

Secondo la ricostruzione di Yaganida e McRae, il maestro Shénhuì, grande oratore animato da una forte propensione all’evangelizzazione, aveva l’intenzione di rinnovare l’insegnamento della scuola Chán e autoproclamarsi settimo patriarca, come successore di Huìnéng.8 Alla fine del Sūtra dal soglio, Huìnéng è infatti presentato come la personalità che unifica e rappacifica le scuole del sud e del nord, riunendo in sé le caratteristiche di entrambe. Nella sua predicazione ripete spesso che “la natura di Buddha è unica, non ha un nord o un sud”. La figura del sesto patriarca rappresentava senza dubbio un momento di sintesi tra due istanze del buddhismo cinese di epoca Táng (唐, 618-907): la tradizione più intellettuale ed elitaria, che godeva del supporto della corte imperiale, trovò nell’illetterato e umile sesto patriarca un rappresentante in grado di porla in connessione con il buddhismo popolare, incentrato sui rituali e su culti locali.9 In questo senso la figura di Huìnéng sembra essere costruita come anello di congiunzione tra le due scuole; il successore di Huìnéng – Shénhuì, almeno secondo le nostre fonti –, sarebbe divenuto quindi la guida di tutta la tradizione Chán.

Quanto allo Huìnéng storico, non siamo in grado di affermare con certezza quale fosse esattamente la sua posizione nel lignaggio del buddhismo Chán delle origini. Apparentemente, fatta eccezione per un breve periodo trascorso nel monastero del quinto patriarca Hóngrěn, Huìnéng visse sempre da eremita nel sud della Cina. Le prime fonti note su Huìnéng risalgono ad un periodo successivo al 730, anno in cui Shénhuì iniziò a diffonderne la biografia e a promuoverlo come patriarca in opposizione a Shénxiù. A tal fine, Shénhuì giunse persino a commissionare un epitaffio per Huìnéng al noto poeta Wáng Wéi 王維 (699-759).10

Per i devoti buddhisti l’autorevolezza di Huìnéng e la sua storicità sono indiscutibili: Huìnéng è oggi riconosciuto come sesto patriarca da tutti i lignaggi del buddhismo Chán. Il sesto patriarca è ancora, in un certo senso, fisicamente presente: la salma mummificata di Huìnéng siede a gambe incrociate nel tempio di Nánhuà 南華, sito nella cittadina di Sháoguān 韶關, visitato ogni anno da migliaia di pellegrini, raggiungibile in poco più di un’ora di treno da Canton.11 La reliquia del corpo mummificato di Huìnéng è per i fedeli la prova tangibile della storicità del sesto patriarca e connette saldamente la tradizione del buddhismo Chán alla regione meridionale del Guǎngdōng.

2. I contenuti dottrinali del Sūtra dal soglio del sesto patriarca

Quali che fossero le motivazioni politiche e dottrinali della redazione del Sūtra dal soglio, da sole non basterebbero a giustificarne l’innegabile successo: la narrazione proposta nel Sūtra attribuito a Huìnéng è stata implicitamente riconosciuta come autorevole dai maestri Chán successivi12 e ha di fatto soppiantato la realtà storica.13 La densità dei contenuti dottrinali del Sūtra dal soglio – summa e sintesi di vari insegnamenti – e la raffinatezza letteraria del testo hanno senz’altro contribuito alla sua grande popolarità.

Il Sūtra dal soglio sostiene l’idea che il risveglio sia raggiungibile in maniera improvvisa e totalizzante: risvegliarsi è vedere (jiàn 見), ovvero avere percezione diretta e immediata della natura di Budda, in egual misura presente in tutti gli esseri umani.14 Il risveglio non è una forma di realizzazione cui si possa giungere per gradi, attraverso lunga pratica o applicandosi allo studio e al ragionamento: vedere la natura di Buddha è risvegliarsi alla consapevolezza e la natura di Buddha si percepisce nella sua talità. Questo è il principio centrale del Sūtra dal soglio, ben rappresentato dalla figura di Huìnéng, che nonostante le circostanze sfavorevoli (è cresciuto in un contesto familiare molto umile, è analfabeta e si è sempre dedicato a lavori pesanti per aiutare l’anziana madre), sin da quando si reca a vivere nel monastero di Huángméi come manovale al servizio della comunità dei monaci, mostra una sensibilità intellettuale e spirituale superiore, che gli consente di afferrare il contenuto dei sūtra al primo ascolto. Consapevole di avere in sé la natura di Buddha, Huìnéng è dunque un grande saggio.

Più volte nel Sūtra dal soglio la saggezza è identificata con la prassi meditativa. La meditazione è generalmente intesa come una pratica che conduce al risveglio spirituale in maniera graduale e ciò sembrerebbe in contraddizione con l’avversione esplicita di Huìnéng per tutte le pratiche che implichino un avvicinamento graduale al risveglio. Nel Sūtra dal soglio, tuttavia, la meditazione non è vista come un insieme di tecniche finalizzate all’ottenimento della saggezza; meditazione è piuttosto un esercizio costante della saggezza nella vita quotidiana. Come spiega Huìnéng:

Tutti quelli che studiano questo percorso spirituale non direbbero mai che prima viene la meditazione e da essa è [poi] generata la saggezza, o viceversa che prima viene la saggezza, che genera la meditazione.15

Chi percepisce la propria natura di Buddha è un saggio e in quanto tale possiede sempre, in ogni momento, la chiara visione che si accompagna alla pratica meditativa.

Il genuino stato di assorbimento meditativo, samādhi (in cinese sānmèi 三昧), è definito sia “samādhi dell’unica caratteristica” sia “samādhi dell’unica pratica”. Huìnéng spiega che non si può evitare il contatto con il mondo fenomenico; si può però cessare di generare stati mentali a causa di questo contatto: il “samādhi dell’unica caratteristica” è la condizione in cui non si generano tali stati, in quanto la mente riposa in sé ed è in grado di percepire tutti gli opposti (attrazione e repulsione, esistenza e non esistenza, luce e oscurità ecc.) come omogenei.

Il “samādhi dell’unica pratica” è l’assiduità dell’assorbimento meditativo; questo non equivale a sostenere che la pratica della meditazione debba essere ripetuta tutti i giorni, o che debba essere protratta a lungo nel tempo – al contrario, Huìnéng condanna esplicitamente le lunghe sedute di meditazione. Il “samādhi dell’unica pratica” coincide piuttosto con la pratica costante della presenza mentale nella vita quotidiana. A questo insegnamento è accostata una fondamentale norma morale: il praticante Chán deve in primo luogo nutrire rispetto per gli altri – se questo viene a mancare, qualunque pratica diviene inutile. Essere tenaci nello studio della dottrina è inutile se non si dimostra la stessa forma di rispetto per i propri superiori e per i propri sottoposti – negli uni come negli altri è presente la natura di Buddha, e qualsiasi forma di discriminazione è quindi priva di fondamento. Il più grave errore che si possa fare, secondo Huìnéng, è applicarsi alla meditazione da seduti pur essendo mal disposti nei confronti del prossimo.

I capitoli centrali del Sūtra dal soglio coincidono con la descrizione di una complessa cerimonia; questa comprende l’insegnamento su come riconoscere “i tre corpi del Buddha” in ciascuno di noi, la recitazione dei quattro voti dei bodhisattva, la recitazione delle formule di pentimento, il conferimento dei precetti “senza forma” e un sermone conclusivo sulla perfezione della saggezza.16

Il pentimento e il conferimento dei precetti costituiscono la parte centrale del rito. I precetti sono detti “senza forma” perché vanno al di là dell’aspetto formale; sono senza forma se sono rispettati di momento in momento e non solo professati esteriormente all’atto di prendere i voti. Il pentimento (chànhuǐ 懺悔) è tale se è un atto interiore, e non un mero adempimento rituale.17 Huìnéng si rivolge a un’assemblea che comprende sia monaci sia laici, e questo è senza dubbio un aspetto originale del Sūtra dal soglio. Secondo l’interpretazione di Paul Groner, la cerimonia descritta nel Sūtra dal soglio, molto semplificata rispetto alle tradizionali cerimonie di ordinazione, non è un rituale di iniziazione a una scuola o ad un ordine, ma avrebbe la funzione di stabilire un legame karmico tra i praticanti laici ed il maestro.18 Lo stesso Huìnéng afferma spesso che è grazie ai buoni semi piantati nelle vite precedenti che lui e i suoi seguaci si sono incontrati, e che questo incontro non è altro che l’inizio del percorso che conduce al risveglio.

3. Il buddhismo cinese, la tradizione Chán e la meditazione

Il Sūtra dal soglio del sesto patriarca è un testo composito, apparentemente accresciutosi nel tempo come amalgama di orientamenti dottrinali di diverse epoche. Si può intendere in fondo come una pregevole sintesi del pensiero buddhista e della tradizione letteraria della Cina Táng. Per comprenderne l’importanza occorre ripercorrere, pur brevemente, le vicende storiche che ne hanno preceduto la composizione.

Il buddhismo si diffuse in Cina nei primi secoli della nostra era, all’inizio di un periodo della storia cinese che viene definito, in analogia con la storiografia europea, “medioevo”, poiché si assiste alla diffusione di una religione straniera e alla caduta di un grande impero (la dinastia degli Han orientali, 東漢, 25-220 d.C.), cui seguì un periodo di frammentazione politica: nel nord della Cina il potere fu conteso tra sovrani di origine straniera (nord e centro-asiatica), mentre gran parte della popolazione di etnia cinese emigrò a sud, insediandosi nell’area del delta del Fiume Azzurro.19

Durante questo periodo di frammentazione politica, la traduzione assunse in Cina un’importanza senza precedenti nella storia della cultura umana: gruppi di monaci traducevano alla presenza di assemblee di fedeli al fine di trasmettere il Dharma del Buddha dall’India alla Cina. Perché il testo tradotto fosse ritenuto canonizzabile, era necessaria la presenza di un maestro indiano che lo recitasse a memoria o che fosse in grado di “tenere in mano” il manoscritto in lingua indica, ovvero di leggerne e interpretarne il testo. Al maestro indiano o centro-asiatico andava la paternità della traduzione; l’origine straniera dell’autore era garanzia dell’autorevolezza del testo.20

Tra la seconda metà del quarto secolo e l’inizio del quinto secolo giunsero in Cina numerosi monaci appartenenti alla scuola buddhista Sarvāstivāda;21 provenienti dalle regioni dell’India nord-occidentale, questi monaci introdussero in Cina le prime traduzioni dell’Abhidharma (raccolta di filosofia scolastica composti circa due secoli dopo la morte del Buddha storico, che ne sistematizzano gli insegnamenti), i codici della disciplina monastica (Vinaya) e manuali di meditazione, o Chánjīng 禪經, che guidano il praticante attraverso i vari stadi dell’esperienza contemplativa; il termine chán è qui una trascrizione del sanscrito dhyāna, traducibile con “assorbimento meditativo”.22 I Chánjīng sono di tradizione Sarvāstivāda-Yogācāra;23 si basano sull’impianto dottrinale dell’Abhidharma (della scuola Sarvāstivāda), ma spostano l’attenzione sulle diverse pratiche meditative e sui diversi stadi raggiunti attraverso le pratiche stesse, stadi noti come yogācārabhūmi, stadi della pratica meditativa, in cinese xiūxíng dàodì 修行道地. Le due principali tecniche meditative introdotte da questi manuali sono la meditazione sulle impurità (bùjìng 不淨, aśubha) ovvero la contemplazione delle imperfezioni e dell’impermanenza del corpo umano e la meditazione basata sul respiro (ānnàpánnà 安那般那, ānāpāna o shǔxí guān 數息觀). Oltre a queste tecniche di base, nei Chánjīng sono illustrate altre tecniche contemplative di ispirazione Mahāyāna,24 finalizzate alla visualizzazione dei Buddha e dei bodhisattva.25 In generale l’insegnamento delle diverse tecniche di meditazione è formulato nei Chánjīng come una forma di trattamento (zhì 治) di stati mentali nocivi, quali la lussuria, la rabbia, l’ignoranza o la proliferazione mentale. Nei Chánjīng sono anche descritte le visioni o visualizzazioni che confermano al praticante la correttezza del suo percorso,26 e gli errori più comuni che conducono all’insuccesso nella pratica.

Il corpus dei Chánjīng fu fondamentale per lo sviluppo dottrinale di due tradizioni buddhiste cinesi, la scuola Tiāntái 天台 (letteralmente, della “Terrazza celeste”, dal nome della collina nella regione del Zhèjiāng dove la scuola fu fondata) e la scuola Chán, di cui Huìnéng è considerato il sesto patriarca.

La scuola Tiāntái fu fondata da Zhìyǐ 智顗 (538-597), durante la dinastia Suí 隋 (581-618). Zhìyǐ è riconosciuto come uno dei più grandi eruditi del buddhismo cinese; originario del sud della Cina (odierno Hunan) si stabilì presso il monte Tiāntái a venticinque anni. Zhìyǐ studiò disciplina monastica, meditazione e dottrina,27 con l’intento di sintetizzare e armonizzare insegnamenti giunti dall’India e dall’Asia Centrale in periodi diversi.

In particolare, lo studio sulla meditazione di Zhìyǐ è esposto nel trattato Xiūxí zhǐ guān zuòchán fǎyào 修習止觀坐禪法要, Elementi essenziali della pratica della meditazione di cessazione e di contemplazione, T1915,28 in cui si trovano per la prima volta indicazioni concrete su come svolgere la pratica.29 Nel sesto capitolo del manuale, Zhìyǐ spiega che il primo passo da compiere è quello di regolare alcuni aspetti pratici: come un liuto che deve essere accordato prima di poter essere suonato, il meditante deve gestire opportunamente la propria alimentazione (non deve mangiare troppo, né troppo poco e non deve cibarsi in modo non salutare) e deve regolare il sonno, evitando di dormire troppo o troppo poco. Deve porre il cuscino per la meditazione in un luogo silenzioso e senza distrazioni, sedersi a gambe incrociate e con la schiena dritta. Deve evitare di indossare vestiti o cinture troppo strette, porre la mano sinistra sulla destra e posarle sui piedi incrociati. Deve mantenere la schiena, il collo e la testa dritti e chiudere gli occhi quanto basta per non far penentrare la luce. Dopo aver espirato lungamente con la bocca, il meditante inizia a respirare lentamente con il naso, senza fare rumore e cercando di regolare inspirazione ed espirazione in modo che abbiano la stessa durata.30 Negli Elementi essenziali, Zhìyǐ spiega anche diverse tecniche per mantenere la concentrazione, rielaborate in base ai contenuti dei Chánjīng.31

Il complesso sistema di pratiche meditative elaborato da Zhìyǐ è comunemente sintetizzato nella formula sì zhǒng sānmèi 四種三昧 “quattro tipi di contemplazione”,32 che comprendono la meditazione da seduti, la meditazione camminata, la meditazione da seduti e camminando (una forma mista che include varie tecniche quali la recitazione del Sūtra del loto33) e la meditazione che non si svolge né seduti né camminando, uno stadio della pratica in cui il meditante raggiunge un assorbimento contemplativo totalizzante che trascende i precedenti.34

Le tecniche di meditazione elaborate da Zhìyǐ ebbero in un certo senso grande influenza sullo sviluppo della scuola del buddhismo Chán,35 anche solo per contrasto, perché il Chán si pose in una posizione di radicale rottura rispetto alla tradizione Tiāntái, elaborando una critica alla proliferazione della speculazione sulle tecniche meditative.

Nella tradizione Chán acquisì sempre maggiore importanza l’idea che l’insegnamento della meditazione fosse stato tramandato in maniera pressoché segreta da maestro a discepolo, seguendo una successione ininterrotta. Questa concezione si trova per la prima volta nell’introduzione al Dámóduōluó chánjīng 達摩多羅禪經, (*Dharmatāradhyānasūtra), T618, un Chánjīng attribuito al monaco kashmiro Buddhabhadra (359-429):36 l’insegnamento della meditazione sarebbe stato trasmesso dal Buddha al discepolo Mahākāśyapa, venerato come il primo patriarca indiano, e sarebbe poi stato propagato attraverso una linea ininterrotta di patriarchi, dei quali Huìnéng è appunto il sesto in terra cinese.37

McRae divide lo sviluppo storico del Chán cinese in quattro fasi: proto-Chán (sesto secolo d.C.), diffuso nella Cina del nord; early Chán, caratterizzato dalla comparsa di teorie sulla successione dei patriarchi, databile dal settimo al nono secolo; middle Chán, caratterizzato dall’emergere della letteratura dialogica che riporta gli incontri tra maestri e discepoli (ottavo-nono secolo); Sòng Chán o Chán della dinastia Sòng (宋, 960-1279), ovvero apogeo della tradizione Chán (decimo-tredicesimo secolo), periodo in cui la scuola divenne di fatto la più importante della Cina e si diffuse in tutta l’Asia orientale.38 Secondo la periodizzazione di McRae, il Sūtra dal soglio si colloca nella prima fase del Chán.

Abbiamo poche informazioni sulle tecniche di meditazione dei primi maestri Chán;39 una spiegazione di questa scarsità di riflessioni sulla meditazione è che il Chán originariamente fosse in origine un movimento di orientamento Mahāyāna40 che stava formulando una critica alla tradizione preesistente pur continuando a usarne le tecniche. Se questa ipotesi fosse vera, allora non dovremmo prendere alla lettera la critica del Chán nei confronti delle tecniche tradizionali come la meditazione da seduti, la visualizzazione o la venerazione di immagini, lo studio delle scritture e il rispetto dei precetti.

Nel Sūtra dal soglio, così come nei sermoni del monaco Shénhuì, è esplicitamente condannata la meditazione intesa come pratica finalizzata al risveglio o all’ottenimento della saggezza. Ciò che viene criticato, in particolare, è la funzione “strumentale” della meditazione e con essa la figura del “praticante diligente”, il quale, una volta esaurito il suo dovere quotidiano della pratica, può ritenersi soddisfatto del compito svolto e quindi permettersi di distrarsi dall’obiettivo del risveglio spirituale. In sostanza per Huìnéng (o Shénhuì) la pratica deve essere costante nella vita quotidiana. Nel Sūtra dal soglio si sostiene infatti che mezzo e fine coincidono, che meditazione e saggezza sono la stessa cosa, che il risveglio è immediato riconoscimento della natura di Buddha universale.

Ma quale spazio può avere la pratica della meditazione in una simile prospettiva? La risposta del Sūtra dal soglio è che bisogna che ci sia meditazione quando non si medita, quando cioè si è in rapporto con il mondo fenomenico. Nella sua spiegazione della meditazione da seduti, Huìnéng esorta a “sedersi” tra le caratteristiche degli oggetti senza esserne condizionati:

Cosa vuol dire sedersi in meditazione [zuò chán]? Dal punto di vista di questo accesso al Dharma, quando non vi sono né impedimenti né ostacoli e la mente non genera pensieri nei confronti di tutto ciò che esternamente vi è di buono o di cattivo nel reame fenomenico, questo si dice “sedersi” [zuò]; internamente vedere la natura propria imperturbabile si dice “meditazione” [chán].41

Nell’insegnamento di Huìnéng non è previsto un insieme di regole per la meditazione, né vi è una ricetta da seguire per ottenere il risveglio: l’attaccamento pedissequo a regole non può generare il nirvāṇa, che di per sé è incondizionato. Huìnéng si rivolge anche ai laici che sono disposti a “vedere la natura propria” come natura di Buddha, e suggerisce loro di cercare attivamente il risveglio nella vita quotidiana:

[Se] la mente è pacificata perché darsi la pena di rispettare i precetti? [Se] la condotta è retta, che utilità ha praticare la meditazione? La gratitudine è, di fatto, rispettare e accudire i propri genitori; la rettitudine è l’essere cordiale allo stesso modo con [persone] inferiori e superiori.

La remissività è, di fatto, il rispetto degli umili e dei familiari; la resistenza è il non incappare nell’inganno di nessuno dei mali.

Così come sfregando il legno si può accendere il fuoco, dal fango limaccioso certamente possono nascere dei fiori di loto rossi. [...]

Correggendo gli errori si genera necessariamente saggezza; giustificare i difetti nella propria mente non è virtuoso.

Nella pratica quotidiana si arrechi sempre beneficio; il completamento del percorso spirituale non si basa sulle donazioni in denaro.

La bodhi deve essere ricercata soltanto nella mente; perché affannarsi a cercare nell’astrusità di ciò che [ad essa] è esterno? [...].42

In questo contesto, il concetto di “samādhi dell’unica pratica” o “della pratica uniforme”, teorizzato da Zhìyǐ, sarebbe stato adottato e ridefinito dalla Scuola meridionale del Chán proprio come reazione alla proliferazione di tecniche meditative esibita dalla scuola Tiāntái. Il Chán riconosce il samādhi dell’unica pratica come sola tecnica valida, spostando l’accento sulla consapevolezza costante e la percezione diretta, immediata, della natura di Buddha, lasciando sullo sfondo le altre numerose pratiche alternative.43

L’introduzione delle pratiche di visualizzazione di tipo tantrico da parte di nuovi missionari provenienti dall’India aveva diffuso l’idea che fosse possibile identificarsi con Buddha e bodhisattva, ottenendone le straordinarie capacità intellettuali e spirituali. Il Chán meridionale intendeva proporre un’alternativa altrettanto affascinante, insegnando la percezione immediata della natura di Buddha, una pratica possibile a tutti.44

4. Il valore letterario del Sūtra dal soglio del sesto patriarca

Tradizionalmente la denominazione di sūtra (in cinese jīng 經) è riservata ai discorsi del Buddha storico, Śākyamuni, fondatore del buddhismo, vissuto nell’India del quinto secolo a. C.45 Per comprendere la rilevanza del Sūtra dal soglio per il buddhismo cinese non si può prescindere dalla considerazione che il buddhismo si diffuse in Cina a partire dal primo secolo come religione straniera; i testi buddhisti in cinese furono a lungo riconosciuti come autorevoli solo se direttamente connessi con l’India: dovevano essere letti o recitati da monaci stranieri, il cui nome era in seguito collegato al testo per garantirne l’autenticità.46

Con il Sūtra dal soglio del sesto patriarca la tradizione cinese del Chán iniziò a disporre liberamente dell’etichetta di sūtra, portando a termine un processo di “sprovincializzazione” del buddhismo cinese. Il Sūtra dal soglio rappresenta il punto cruciale di un’evoluzione storica e filosofica: esso trae la sua autorevolezza dalla predicazione di un monaco cinese, che supera il prestigio dei testi tradotti.47

Le spedizioni in India dei due celebri pellegrini cinesi di epoca Táng, Xuánzàng 玄奘 (602-664) e Yìjìng 義淨 (653-713), avevano reso le autorità monastiche cinesi consapevoli che la tradizione buddhista indiana era in declino in gran parte dell’India del nord e che le grandi scuole tradizionali (comprese quelle del buddhismo esoterico) erano ormai arroccate nelle università-monastero; la tradizione cinese era di fatto divenuta la principale linea di trasmissione degli insegnamenti del Buddha. In questo contesto storico la proposta del buddhismo Chán volta a sprovincializzare la tradizione cinese è drastica e radicale: i patriarchi del Chán furono progressivamente identificati con Buddha viventi, dei quali dimostrano di possedere le caratteristiche fisiche, veri e propri “segni” della buddhità.48 In quest’ottica, la predicazione del patriarca Huìnéng poteva essere considerata il sermone di un Buddha vivente, un sūtra.

Il Sūtra dal soglio rompe con la tradizione testuale precedente anche dal punto di vista stilistico. La sua grande fortuna è senz’altro dovuta anche al valore letterario: gran parte dei contenuti sono infatti posti in una forma narrativa piuttosto diretta e coinvolgente (la vita e le vicende di Huìnéng), mentre gli insegnamenti di Huìnéng e i suoi dialoghi con i discepoli contengono lunghe sezioni di versi in rima,49 una caratteristica tutt’altro che comune nei testi tradotti dalle lingue indiane, testi i cui versi generalmente mancano di uno schema metrico e risultano difficilmente memorizzabili. È in rima il celebre distico grazie al quale Huìnéng si aggiudica l’investitura,50 e sono espresse in rima (rime baciate, interne o più semplici assonanze tonali) anche complesse disamine dottrinali:

Zhēnrú zìxìng shì zhēn Fó, xiéjiàn sān dú shì Mó wáng.

Xié mí zhī shí Mó zài shě. Zhèngjiàn zhī shí fú zài táng.

[…]

Fǎshēn bàoshēn jí huàshēn, sān shēn běnlái shì yī shēn.

Ruò xiàng xìng zhòng néng zì jiàn, jí shì chéng Fó pútíyīn.

真如自性是真佛， 邪見三毒是魔王。

邪迷之時魔在舍。 正見之時佛在堂。

[…]

法身報身及化身， 三身本來是一身。

若向性中能自見， 即是成佛菩提因。

La natura propria nella talità è invero il Buddha,

le visioni erronee e i tre veleni sono Māra, il re dei demoni.

Quando vi sono falsità e confusione il re Māra viene a prendere dimora.

Quando c’è la retta visione è il Buddha a presiedere.

[…]

Il corpo di Dharma, il corpo di fruizione ed il corpo di trasformazione

in origine sono un corpo unico.

La percezione autonoma della natura [propria]

Consente di raggiungere la buddhità e la bodhi.51

Il Sūtra dal soglio appare come la raffinata fusione di diversi generi letterari tipici della tradizione buddhista cinese: si apre nel più tradizionale dei modi, descrivendo l’assemblea riunita in occasione della predicazione di un maestro; contiene poi l’agiografia del sesto patriarca;52 seguono alcune originali interpretazioni della dottrina Chán e la codificazione di cerimonie rituali; troviamo quindi i dialoghi tra il sesto patriarca Huìnéng e i suoi discepoli, nello stile che diverrà tipico dei gōng’àn 公案 “casi precedenti”, più noti attraverso il termine giapponese Kōan.53 I dialoghi gōng’àn sono spesso enigmatici, contengono interrogativi insolubili o espressioni sconcertanti ed erano intesi come strumento pedagogico rivolto ai discepoli della tradizione Chán:

Un monaco chiese al maestro: «La principale dottrina di Huángméi, chi è che riesce a comprenderla?»

«La comprende chi conosce il Dharma del Buddha», disse il maestro.

«Vostra eminenza l’ha compresa?», chiese il monaco.

Il maestro disse: «Io non conosco il Dharma del Buddha».54

I gōng’àn presenti nel Sūtra dal soglio testimoniano di una fase aurorale del genere, che nel corso dei secoli si arricchirà con l’introduzione di sinestesie, aporie e giochi di parole fino alla costituzione di un vero e proprio curriculum di studio per i monaci.55

5. L’influenza della figura di Huìnéng

Il Sūtra dal soglio è corredato di documenti “ufficiali”, editti e proclami, che rivelano il complesso rapporto tra autorità monastiche e potere politico; una prefazione e un elogio del Sūtra dal soglio a cura di noti esponenti della scuola Chán contengono un’introduzione filosofica e dottrinale; in appendice vi sono poi dettagliati resoconti a opera di discepoli del maestro, intellettuali famosi, monaci eminenti – vi si narra la fondazione del nuovo monastero di Cáoxī dedicato al sesto patriarca e spiega le innovazioni apportate da Huìnéng alla tradizione Chán; sono anche riportate profezie di missionari indiani e celebri monaci cinesi che nel passato avrebbero predetto sia gli avvenimenti della vita di Huìnéng sia gli eventi successivi alla sua morte.

Il fatto che siano presenti numerosi documenti accessori testimonia dell’importanza del Sūtra dal soglio; è a ogni modo anche un uso consolidato della tradizione buddhista cinese: documenti ufficiali, prefazioni, epigrafi, postfazioni e epitaffi erano di norma raccolti nei cataloghi del canone buddhista, opere enciclopediche oggi fondamentali per ricostruire la storia dei testi canonici.

Huìnéng, monaco di umili origini, ammette più volte di essere analfabeta: si potrebbe anche dire che a essere superata con la sua predicazione è l’autorevolezza del testo scritto in generale, inteso come ricettacolo di dottrine complesse e sollecitazione dell’attività razionalizzante della mente, che secondo la dottrina Chán è nociva al percorso spirituale. Certo, non si può fare a meno di notare che la predicazione di Huìnéng è a sua volta un testo scritto di straordinaria autorevolezza e in quanto opera seminale di una scuola di pensiero ha prodotto una vasta letteratura e influenzato l’immaginario di intellettuali e artisti di ogni epoca.

Durante la dinastia dei Sòng settentrionali (Běi Sòng 北宋, 960-1127), la figura di Huìnéng fu celebrata dal poeta-vate Sū Shì 蘇軾 (1037-1101); la lettura del Sūtra dal soglio gli ispirò una personale interpretazione della teoria dei “tre corpi” del Buddha, che è appunto discussa nel Sūtra.56 La devozione per la figura di Huìnéng divenne un fenomeno importante durante la dominazione mongola della Cina (dinastia Yuán 元, 1271-1378) ed è testimoniata dalla riedizione del Sūtra del 1291, a cura dell’abate Zōngbǎo 宗寶. Una leggenda del tredicesimo secolo vuole che durante una scorribanda delle truppe dei mongoli invasori la reliquia di Huìnéng sia stata squarciata con una spada. Dopo aver constatato che il cuore e il fegato del sesto patriarca erano ancora perfettamente conservati, le truppe mongole si ritirarono dal monastero, che scampò al saccheggio.57

Come ricorda John J. Jorgensen, studioso della letteratura agiografica su Huìnéng, nel corso dei secoli la salma mummificata del sesto patriarca ha rappresentato un simbolo della scuola Chán e del buddhismo cinese in generale, e non solo per i devoti buddhisti, ma anche per i detrattori della fede.58 I gesuiti che giunsero nel Guǎngdōng menzionarono la venerazione della reliquia di Huìnéng. La pratica fu attaccata dal gesuita Matteo Ricci (1552-1610), il quale pure visitò il tempio di Nánhuà alla fine dell’estate del 1589, riconoscendone la maestosità. Dai commenti ostili di Niccolò Longobardi (1565-1654) si evince invece che la reliquia di Huìnéng veniva periodicamente condotta nella vicina città di Sháozhōu per essere venerata dai fedeli – una tradizione interrotta solo dopo il 1943.59 Nel 1934 il tempio di Nánhuà fu rinnovato grazie all’intervento del maestro Xūyún 虛雲 (1840?-1959), nell’ambito della sua opera di rivitalizzazione del buddhismo Chán in Cina; Xūyún affermò che il patriarca Huìnéng gli era apparso in sogno per chiedergli di completare il restauro del tempio.60

Tra i detrattori della figura di Huìnéng vi furono anche le Guardie Rosse durante la Rivoluzione Culturale: nel 1966 fu praticato un foro nella schiena della salma-statua perché era stato messo in dubbio che all’interno vi fosse effettivamente un corpo umano. Fu allora verificato che il rivestimento in lacca contiene davvero uno scheletro, sorretto in alcuni punti da supporti metallici, probabilmente aggiunti circa un secolo prima, dopo che la reliquia era stata vittima di un attacco iconoclasta ad opera dei ribelli Taiping.61

Nel corso del Novecento la figura di Huìnéng fu resa popolare in tutto il mondo dalla pubblicazione della prima traduzione inglese del Sūtra dal soglio, avvenuta nel 1929 a opera di Wong Mou-Lam (1886-1934), un cantonese che aveva studiato a Hong Kong.

La figura di Huìnéng ha tuttora una grandissima influenza sulle arti figurative e sulla letteratura cinesi e dell’Asia orientale. Per esempio, si può menzionare l’opera Bā yuè xuě 八月雪, Neve d’agosto, in tre atti e otto scene, adattamento teatrale della vita di Huìnéng, scritto nel 2000 da Gāo Xíngjiàn 高行健, premio Nobel per la letteratura nello stesso anno. Nell’interpretazione di Gāo Xíngjiàn, il sesto patriarca non è definito in termini religiosi, ma è inteso soprattutto come un pensatore ai margini della società e devoto all’idea della liberazione di se stesso e degli altri dalla sofferenza.62 Il Sūtra dal soglio è tuttora uno dei testi fondamentali del buddhismo Chán. Nei moderni canali di comunicazione (Youtube, Instagram ecc.) sono numerose le lezioni sulla dottrina buddhista basate sul Sūtra dal soglio – questi materiali sono in gran parte realizzati da monaci appartenenti a lignaggi Chán originari di Taiwan.63

6. La trasmissione del testo

Se si prendono in considerazione tutte le redazioni, edizioni, prefazioni, postille, si può ben affermare che il Sūtra dal soglio ha attraversato tutti i periodi della storia del buddhismo Chán. Una dettagliata classificazione di tutte le versioni del Sūtra è stata elaborata dal linguista e paleografo Christoph Anderl, che ha diviso i testimoni in due sezioni: i quattro testi manoscritti riscoperti nel corso del ventesimo secolo, e le edizioni più tarde, spesso corredate di commentari, databili tra il decimo e il dodicesimo secolo e diffuse in Cina e Giappone.64

Delle quattro copie manoscritte esistenti, una copia risalente al nono secolo è conservata presso la British Library; si tratta di uno dei sessantamila manoscritti fortuitamente rinvenuti nel deposito-biblioteca nascosto nel complesso di grotte buddhiste di Dūnhuáng 敦煌, nella regione del Gānsù 甘肅, in Cina nord-occidentale; il manoscritto è catalogato come S.5475 e fa parte della collezione di documenti di cui l’esploratore britannico di origine ungherese Aurel Stein si appropriò nel 1905. Un secondo manoscritto, detto Dunbo 敦博 77, conosciuto già negli anni quaranta del Novecento, è stato ritrovato solo recentemente in un tempio nella regione dello Shandong 山東 ed è oggi conservato nel Museo di Dūnhuáng. Di non facile datazione, è posto in un fascicolo insieme ad altri cinque testi, di cui uno non appartiene alla Scuola meridionale. Una terza copia manoscritta (BD.48, 8024), conservata presso la National Library of China, è molto frammentaria, giacché non contiene che un terzo del testo presente negli altri manoscritti. Una quarta versione manoscritta, datata al 959, fu prelevata a Dūnhuáng dall’abate ed esploratore giapponese Ōtani Kōzui 大谷光瑞 (1876-1948); i manoscritti della collezione Ōtani furono dispersi in Cina, Corea e Giappone in seguito alle difficoltà economiche dell’esploratore – questa versione è oggi conservata nel museo di Lǚshùn 旅順, a Dàlián 大連, nel nord-est della Cina.

Le versioni manoscritte del Sūtra dal soglio sono ancora scevre di orpelli letterari e molto semplici dal punto di vista dottrinale. Secondo Anderl, le più antiche versioni del Sūtra dal soglio erano legate alla sfera rituale e rappresentavano la descrizione di cerimonie in cui venivano conferiti i voti del bodhisattva a un grande numero di fedeli laici. Anderl ipotizza che queste versioni del Sūtra dal soglio riflettano la fase aurorale di una scuola di buddhismo Chán, fortemente influenzata dalle pratiche del buddhismo tibetano e dalla predicazione del Sūtra del diamante.65

La più antica edizione non manoscritta del Sūtra dal soglio, nota già prima della scoperta dei manoscritti di Dūnhuáng, è quella attribuita al monaco Huìxīn 惠昕, datata al 967. Questa versione ci è giunta grazie a copie del dodicesimo secolo rinvenute in Giappone. In epoca Sòng e durante la dominazione mongola il testo del Sūtra dal soglio venne ampliato più volte; queste versioni estese del Sūtra ebbero grande successo e divennero emblematiche della scuola del buddhismo Chán. Una versione più lunga è attribuita al monaco Qìsōng 契嵩 e composta tra il 1054 ed il 1056. Di questa edizione è conservata una prefazione al testo. Nel 1930 nel tempio di Kōshōji 興聖寺 a Kyōto è stata rinvenuta una versione alternativa, basata sull’edizione Huìxīn.

La versione più nota e diffusa in Cina è l’edizione detta Zōngbǎo 宗寶, datata al 1291, pubblicata nel sud della Cina e resa ufficialmente parte del Canone buddhista in epoca Ming (1348-1644). Il titolo esteso di questa edizione è Liùzǔ dàshī Fǎbǎo tánjīng 六祖大師法寶壇經, Il tesoro del Dharma del Sūtra dal soglio del sesto patriarca. Il testo è indicizzato come T2008 nell’edizione Taishō del Canone buddhista cinese, pubblicata in Giappone tra il 1924 e il 1935 e oggi accessibile online con apparato critico e note grazie al progetto CBETA, basato a Taiwan. L’edizione Zōngbǎo 宗寶 ebbe uno straordinario successo in Cina, Giappone e Corea ed è la versione del testo qui tradotta.

_______________

1 In fonti cinesi più antiche questa parola indicava l’altare o il terrapieno su cui si celebravano riti e sacrifici; da questa accezione deriva la più comune traduzione del titolo in lingua inglese, Platform Sūtra. Nel contesto buddhista il termine tán è anche usato per tradurre il sanscrito maṇḍala, cerchio, diagramma e luogo sacro.

2 Yanagida Seizan 柳田聖山, Shoki zenshū shisho no kenkyū 初期禪宗史書の研究 [Studi delle fonti storiche sul primo periodo della scuola Chán], Hōzōkan, Kyōto 1967. Questo studio è stato riassunto e presentato ai lettori occidentali da John R. McRae, “The Ox-head School of Chinese Chan Buddhism: From Early Chan to the Golden Age”, in Studies in Chan and Hua-yen, a cura di Robert M. Gimello e Peter N. Gregory, University of Hawaiˈi Press, Honolulu 1983. John R. McRae (1947-2011) è l’autore di una fortunata traduzione inglese del Sūtra dal soglio, The Platform Sūtra of the Sixth Patriarch, Numata Center for Buddhist Translation and Research, Berkeley 2008; nell’introduzione al testo, McRae si dimostra molto scettico sulla possibilità che Huìnéng abbia effettivamente declamato il Sūtra dal soglio del sesto patriarca. Oltre alla traduzione di McRae, si veda la traduzione inglese, con edizione critica delle diverse versioni manoscritte del Sūtra, di Philip B. Yampolsky: The Platform Sutra of the Sixth Patriarch: The Text of the Tun-huang Manuscript with Translation, Introduction, and Notes, Columbia University Press, New York 1967. Si segnala inoltre la traduzione di Fabrizio Pregadio, Il sutra di Huineng: la scrittura fondamentale del buddhismo zen, Ubaldini, Roma 1977, basata sulla versione in inglese di Wong Mou-Lam del 1929.

3 Prima della diffusione del Sūtra dal soglio, la scuola di Shénxiù non si definiva “settentrionale”, ma scuola di Dōngshān 東山, ovvero “della Montagna orientale”.

4 John R. McRae, Seeing Through Zen: Encounter, Transformation and Genealogy in Chinese Chan Buddhism, University of California Press, Berkeley 2003, p. 64.

5 Le incaute riforme militari dell’imperatore Xuánzōng e la scarsa capacità amministrativa dei suoi ministri causarono grandi sommovimenti politici e sociali, sfociati nella rivolta capeggiata dal generale Ān Lùshān 安祿山 (755-763).

6 Sullo sviluppo storico di questi eventi, e sul “populismo” che caratterizzò la vita politica e religiosa dopo la rivolta di Ān Lùshān, si veda John R. McRae, The Northern School and the Formation of Early Chan Buddhism, University of Hawaiˈi Press, Honolulu 1986, pp. 65-67.

7 Per i dettagli di questa ricostruzione storica si veda John R. McRae, Seeing Through Zen, cit., pp. 69-73. Già nei Chán-jīng, introdotti in Cina nel quinto secolo, erano descritte le “visioni confermative”, ovvero le visualizzazioni che permettevano al praticante di accertare il progresso nella pratica spirituale (sull’argomento si veda pp. 22-24). Queste visioni, tuttavia, hanno una natura ben diversa da quelle del buddhismo tantrico, che propone un’identificazione con la divinità visualizzata durante la meditazione.

8 John R. McRae, Seeing Through Zen, cit., pp. 55-56.

9 Sul buddhismo popolare si veda l’introduzione di Stefano Zacchetti “Il Buddhismo cinese dalle origini al 581”, in La Cina vol. 2 – L’età imperiale dai Tre Regni ai Qing, a cura di Mario Sabattini e Maurizio Scarpari, Einaudi, Torino 2010, pp. 429-490.

10 L’epitaffio stesso, riportato in appendice al Sūtra dal soglio, tradisce l’imbarazzo del poeta, che alla rivale scuola di Shénxiù era molto legato per motivi personali e familiari (la madre era una devota del maestro). Si veda John J. Jørgensen, “The Figure of Huìnéng”, in Readings of the Platform Sūtra, a cura di Morten Schlütter e Stephen F. Teiser, Columbia University Press, New York 2012, pp. 34-35.

11 La salma mummificata di Huìnéng è stata laccata; nei secoli sono stati aggiunti vesti e ornamenti, anch’essi rivestiti in lacca. L’idea che il corpo di un meditante potesse mantenersi intatto nei secoli grazie ai poteri conferiti dall’assorbimento contemplativo era giunta in Cina attraverso i racconti di viaggio dei pellegrini cinesi che percorsero l’Asia centrale. Si veda John J. Jørgensen, Inventing Hui-Neng, the Sixth Patriarch: Hagiography and Biography in Early Ch’an, Brill, Leiden 2005, pp. 230-231.

12 Jeffrey Lyle Broughton, Zongmi on Chan, Columbia University Press, New York 2009, p. 74.

13 Ad esempio, secondo le fonti attendibili contenute nei cataloghi del canone buddhista, Shénxiù e Huìnéng non furono mai presenti nello stesso periodo presso il monastero del quinto patriarca Hóngrěn, come invece narrato nella biografia di Huìnéng; Shénxiù era effettivamente stato nominato sesto patriarca da Hóngrěn; è certo che Shénxiù visse presso la corte imperiale, mentre nei “documenti storici” contenuti alla fine del Sūtra dal soglio si sostiene che Shénxiù avrebbe declinato l’invito dell’imperatore Zhōngzōng e dell’imperatrice Wǔ Zétiān, cedendo il posto a colui che riteneva il vero maestro, Huìnéng (si veda pp. 310-319). Sulla vita di Shénxiù si veda la raccolta di biografie di monaci illustri Sòng gāosēng zhuán 宋高僧傳, consultabile nel database CBETA (T50, no. 2061, pp. 755c26-756b18).

14 Alla percezione sensoriale, ed in particolar modo all’olfatto, è anche connesso il “rituale del pentimento”, si veda pp. 198-201.

15 Si veda pp. 180-181.

16 Questa sezione del testo, attestata nelle più antiche versioni manoscritte, è probabilmente il nucleo su cui Shénhuì costruì il Sūtra dal soglio, definendolo come la predicazione a Huìnéng e allegandovi i documenti che ne dovrebbero corroborare la valenza storica. Si veda Christoph Anderl, “Was the Platform Sūtra Always a Sūtra? Studies in the Textual Features of the Platform Scripture Manuscripts from Dūnhuáng”, in Studies in Chinese Manuscripts: From the Warring States Period to the 20th Century, a cura di Imre Galambos, Institute of East Asian Studies, Eötvös Loránd University, Budapest 2013, pp. 121-175.

17 Il rito del pentimento è un fenomeno religioso assai complesso, le cui origini indiane si sono innestate in Cina su una tradizione di matrice daoista. Il pentimento prevede l’ammissione di aver violato i precetti ed implica un processo di purificazione che rende il praticante atto alla pratica meditativa. Questo rituale è attestato con una certa frequenza nelle fonti a partire dal quinto secolo, con l’introduzione di una serie di manuali dedicati alla pratica meditativa, i cosiddetti Chánjīng 禪經. Si veda Erik M. Greene, Chan Before Chan: Meditation, Repentance, and Visionary Experience in Chinese Buddhism, University of Hawaiˈi Press, Honolulu 2021, pp. 240-286.

18 Paul Groner, “Ordination and Precepts in the Platform Sūtra”, in Readings of the Platform Sūtra, cit., pp. 146-147.

19 La storiografia cinese definisce questo periodo in base alle dinastie regnanti; non sorprende che i molti nomi di dinastie riflettano la frammentazione politica di quello che era stato un impero unitario: abbiamo quindi la dinastia dei Jìn Occidentali (Xī Jìn 西晉, 266-316), dei Jìn Orientali (Dōng Jìn 東晉, 317-420), i Sedici Regni (Shíliù guó 十六國, 304-329), e le Dinastie del sud e del nord (Nánběi cháo 南北朝, 420-589).

20 La pratica della traduzione continuò anche durante l’epoca Táng (唐, 618-907) e nella prima parte della dinastia Sòng (宋, 960-1127). Sull’organizzazione delle squadre di traduzione in epoca Sòng si veda Richard Bowring, “Buddhist Translations in the Northern Song”, Asia Major, IIIa s., vol. 95 (2), 1992, pp. 79-93.

21 La scuola Sarvāstivāda era preminente nelle regioni nord-occidentali del subcontinente indiano, dalle quali si espanse all’Asia centrale e alla Cina. Il nome della scuola si può tradurre come “corrente che afferma l’esistenza di tutti i fenomeni”. La scuola Sarvāstivāda elaborò diverse teorie atte a giustificare la retribuzione karmica nell’ambito della più generale dottrina dell’impermanenza; la teoria più nota è quella secondo cui i dharma, costituenti minimi del mondo fenomenico, avrebbero una forma di esistenza anche nel passato e nel futuro (si veda per esempio Raffaele Torella, Il pensiero dell’India, Carocci, Roma 2008, pp. 120-122). Sulla missione Sarvāstivāda in Cina si veda Antonello Palumbo, Models of Buddhist Kingship in Early Medieval China, in Yu Xin 余欣 (ed.), Zhōnggǔ shídài de lǐyí, zōngjiào yǔ zhìdù 中古时代的礼仪, 宗教与制度, Shànghǎi gǔjí chūbǎnshè 上海古籍出版社, Shanghai 2012, pp. 308-312.

22 Questi manuali sono anche definiti *dhyānasūtra (“discorsi sulla meditazione”), un termine non attestato in lingue indiane e ricostruito sulla base del cinese Chánjīng. Un solo esempio di questo tipo di manuali sopravvive in sanscrito, sebbene in stato estremamente frammentario, lo Yoga-Lehrbuch. Sull’argomento si veda Florin Deleanu, “Mindfulness of Breathing in the Dhyāna Sūtras” in Transactions of the International Conference of Orientalists in Japan (TICOJ), 37, 1992, pp. 42-57. Per delle traduzioni di Chánjīng in inglese, si vedano Nobuyoshi Yamabe e Fumihiko Sueki, The Sutra on the Concentration of Sitting Meditation (Taishō Volume 15, Number 614), BDK America, Berkeley 2009 e Erik M. Greene, The Secrets of Buddhist Meditation: Visionary Meditation Texts from Early Medieval China, University of Hawaiˈi Press, Honolulu 2021.

23 Tre manuali di meditazione di orientamento Yogācāra erano già stati tradotti tra il secondo ed il terzo secolo (si veda in proposito Charles Willemen, Remarks about the History of the Sarvāstivāda Buddhism, in Rocznik Orientalistycnzy, vol. 67 (1), 2014, p. 265); Erik M. Greene sostiene che l’insegnamento della meditazione si sia effettivamente diffuso in Cina solo con l’introduzione del corpus del Chánjīng tra la fine del quarto e l’inizio del quinto secolo (Erik M. Greene, Chan Before Chan, cit., pp. 47-52).

24 Il Grande veicolo o Mahāyāna è la tradizione buddhista che si sviluppò in India sin dal primo secolo a. C.; questa tradizione si propone come una “seconda predicazione” del Buddha, si basa sui testi in sanscrito (tradotti poi nelle varie lingue dell’Asia centrale e orientale) ed enfatizza il ruolo del bodhisattva, ovvero colui che, avendo completato il proprio percorso spirituale, prima di entrare nello stato di non-rinascita del mahāparinirvāṇa, fa voto di impiegare la propria compassione per salvare tutti gli esseri senzienti.

25 Nella concezione dell’universo propria del Mahāyāna, i bodhisattva si possono manifestare in qualsiasi luogo e in qualsiasi epoca; alla pluralità dei bodhisattva corrisponde anche una pluralità di Buddha, che possono manifestarsi in diverse dimensioni spaziali e temporali.

26 Erik M. Greene, Chan Before Chan, cit., pp. 93-168.

27 Zhìyǐ scrisse anche trattati e commentari ai principali testi buddhisti in specie il Sūtra del loto, considerato il testo fondamentale della scuola Tiāntái.

28 Negli Elementi essenziali, Zhìyǐ definisce la pratica della contemplazione attraverso i due concetti di zhǐ 止 śamatha o meditazione della calma, per la cessazione dei pensieri, volta alla pacificazione della mente, e guān 观 vipaśyanā o meditazione di contemplazione, per l’ottenimento della sapienza. Nella prefazione del manuale Zhìyǐ definisce così i concetti di zhǐ e guān:

止乃伏結之初門，觀是斷惑之正要；止則愛養心識之善資，觀則策發神解之妙術；止是禪定之勝因，觀是智慧之由借。若人成就定慧二法，斯乃自利利人，法皆具足。(T46, no. 1915, p. 462b8-12)

La meditazione della calma è il metodo iniziale per eliminare i vincoli. La contemplazione è essenziale per porre fine alle illusioni. La calma è infatti la migliore risorsa per nutrire amorevolmente la mente e la coscienza; la contemplazione invece è la meravigliosa tecnica che rende possibile la realizzazione della suprema comprensione. La calma è la suprema origine della concentrazione meditativa, la contemplazione è l’origine della sapienza. Se una persona riesce a realizzare i due insegnamenti di concentrazione e sapienza, ne trarrà beneficio e sarà di beneficio agli altri.

29 Il fatto che tali indicazioni non siano attestate precedentemente è probabilmente dovuto al fatto che gli insegnamenti venivano trasmessi oralmente, da maestro a discepolo (Rupert Gethin, “He Who Sees Dhamma Sees dhammas: Dhamma in Early Buddhism”, Journal of Indian Philosophy, vol. 32 (5-6), 2004, pp. 513-542).

30 Per una traduzione inglese si veda Bhikshu Dharmamitra (a cura di), The Essentials of Buddhist Meditation: The Essentials for Practicing Calming-and-insight & Dhyāna Meditation; The Classic Śamathā-vipaśyanā Meditation Manual by the Great Tiantai Meditation Master & Exegete Śramaṇa Zhiyi (Chih-i) (538-597 CE), Kalavinka Press, Seattle 2009, pp. 63-78.

31 Ad esempio, Zhìyǐ illustra quello che bisogna fare quando la mente “è pigra” oppure quando “vaga”.

何等為沈相？若坐時心中昏暗，無所記錄，頭好低垂，是為沈相。爾時當繫念鼻端，令心住在緣中，無分散意，此可治沉。何等為浮相？若坐時心好飄動，身亦不安，念外異緣，此是浮相。爾時宜安心向下，系緣臍中，制諸亂念；心即定住，則心易安靜。(T46, no. 1915, p. 466a16-23)

Come ci accorgiamo che la nostra mente è pigra? Se sediamo in meditazione e la nostra mente è confusa e oscurata, non riesce a ricordare nulla, la testa cade in avanti, allora diciamo che la mente è pigra. In queste situazioni bisogna concentrare l’attenzione sulla punta del naso, e mantenere la mente consapevole delle condizioni esterne: così non siamo distolti dal nostro scopo e rimediamo alla pigrizia. Quando ci accorgiamo che la mente vaga? Se quando siamo seduti in meditazione la mente fluttua continuamente ed anche il corpo non è tranquillo ed iniziamo a pensare alle cose più disparate, questi sono segni che la mente sta vagando. In queste situazioni bisogna stabilizzare la mente e portarla verso il basso, concentrandoci sull’ombelico: in questo modo impediremo pensieri molesti, la mente si concentrerà e sarà facilmente indotta alla tranquillità.

32 La definizione delle quattro modalità di contemplazione si trova nel trattato Móhē zhǐguān 摩訶止観 *Mahaśamathavipaśyanā, una raccolta in venti volumi delle lezioni sulla meditazione di Zhìyǐ, sistematizzate dal suo discepolo Guàndǐng 灌頂 alla fine del sesto secolo.

33 Tra le tecniche di meditazione elaborate da Zhìyǐ vi era anche la pratica del niàn Fó 念佛, recitazione del nome del buddha Amitābha (Āmítuó Fó 阿弥陀佛). Questa tecnica divenne estremamente popolare nella tradizione buddhista nota come Jìngtǔ 净土 o Terra Pura, forse più assimilabile ad una forma di religione popolare che a una scuola filosofica, ed è oggi tra le pratiche buddhiste più diffuse in Asia orientale.

34 Il sistema elaborato da Zhìyǐ oltre alle quattro contemplazioni, che ne costituiscono la sintesi più nota, prevede anche la meditazione sui dieci oggetti, ciascuno dei quali va visualizzato in dieci diverse modalità. Si veda Daniel B. Stevenson, “The Four Kinds of Samādhi in Early T’ien-t’ai Buddhism”, in Traditions of Meditation in Chinese Buddhism, a cura di Peter N. Gregory; University of Hawaiˈi Press, Honolulu 1986, pp. 49-98.

35 A Zhìyǐ è anche attribuita la dottrina olistica dello yīniàn sānqiān 一念三千, “tremila mondi in un istante di pensiero”, che teorizza l’interdipendenza di tutti gli oggetti dell’esperienza, in tutte le loro dimensioni temporali (presenti, passate e future) comprensibile soltanto attraverso la pratica della meditazione.

36 Il manuale fu tradotto in collaborazione con il monaco cinese Baoyun 寶雲 (376?-449), si veda Laura Lettere, Buddhist Translation Practices in Medieval China, L’Erma di Bretschneider, Roma 2003, pp. 132-154.

37 I patriarchi indiani sarebbero stati ventotto. I primi cinque patriarchi in terra cinese sarebbero stati il leggendario Bodhidharma (Dámó 達摩, 440?-528?), Huìkě 慧可 (487-593), Sēngcàn 僧燦 (?-606), Dàoxìn 道信 (580-651) e Hóngrěn 弘忍 (601-674). Si veda John R. McRae, Seeing Through Zen, cit., pp. 1-13.

38 John R. McRae, Seeing Through Zen, cit., pp. 12-13.

39 Apparentemente il dibattito all’interno della scuola Chán delle origini era essenzialmente concentrato sulle dispute dottrinali, si veda Robert Sharf, “Mindfulness and Mindlessness in Early Chan”, Philosophy East and West, vol. 64 (4), 2014, pp. 933-944.

40 Supra, nota 24.

41 Si veda, pp. 194-195.

42 Si veda pp. 176-177.

43 Sull’evoluzione del concetto di samādhi dell’unica pratica si veda Bernard Faure, “The Concept of One-practice samādhi in Early Chan” in Traditions of Meditation in Chinese Buddhism, cit., pp. 99-128.

44 Non è un caso che nell’ambito del Chán sia divenuta importante l’idea di una trasmissione quasi segreta dell’insegnamento – questa idea era propria della tradizione tantrica, detta anche buddhismo esoterico.

45 Sulla datazione del Buddha storico si veda Heinz Bechert, When did the Buddha Live? The Controversy on the Dating of the Historical Buddha, Sri Satguru, Delhi 1995.

46 Sulle cerimonie di traduzione dei sūtra si veda Sylvie Hureau, “Preaching and Translating on posadha Days: Kumārajīva’s Role in Adapting an Indian Ceremony to China”, Journal of the International College of Post-graduate Buddhist Studies, vol. 10, 2004, pp. 87-119.

47 Nei testi del buddhismo indiano si legge che l’unico continente del mondo in cui si manifestano i Buddha è “il continente della melarosa” o Jambudvīpa, il cui nord è marcato dall’axis mundi, il monte Sumeru, e che si può identificare con il subcontinente indiano. Secondo la tradizione indiana, a est del Jambudvīpa vi è una terra straniera, barbara e fuori dalla grazia dei Buddha. Non si trattava di una nozione di facile predicazione per i missionari che diffusero il buddhismo in terra cinese. La tradizione successiva del buddhismo Mahāyāna ebbe senz’altro maggiore successo in Cina, proponendo un vasto pantheon di Buddha e di bodhisattva in grado di manifestarsi e abitare fisicamente luoghi molto distanti dall’India, comprese terre paradisiache, altre dimensioni e persino montagne e isole in territorio cinese, ancora oggi meta di pellegrinaggi (Tansen Sen, Buddhism, Diplomacy and Trade: The Realignment of Sino-Indian Relations, 600-1400, University of Hawaiˈi Press, Honolulu 2003, pp. 9-10).

48 Kevin Buckelew, “Becoming Chinese Buddhas: Claims to Authority and the Making of Chan Buddhist iIdentity”, T’oung Pao, vol. 105, 2019, pp. 357-400.

49 La ricercatezza letteraria del Sūtra dal soglio ha indotto Yaganida e McRae a ritenere che a redigerne il testo in prima persona sia stato il monaco cinese Fǎhǎi 法海. Fǎhǎi, molto noto per le sue doti letterarie, era membro della scuola della Testa di bue, seguace di Shénhuì e amico del celebre poeta Jiǎorán 皎然 (720-803). Fǎhǎi è comunque considerato la voce narrante del Sūtra dal soglio a partire dal settimo capitolo ed è descritto come uno dei dieci principali discepoli di Huìnéng. Su Fǎhǎi sono state quindi formulate due ipotesi. Mentre Yaganida e McRae ritengono che fosse un sodale di Shénhuì, John J. Jørgensen sostiene che anche Fǎhǎi sia in realtà un’invenzione di Shénhuì. D’altronde, se la storicità di Huìnéng è dubbia, come possiamo essere certi che Fǎhǎi sia stato un suo discepolo? Sulla questione si veda John J. Jørgensen, “The Figure of Huìnéng”, in Readings of the Platform Sūtra, cit., pp. 25-52.

50 Si veda pp. 114-115.

51 Si veda pp. 348-349.

52 Le raccolte di biografie o agiografie di monaci eminenti sono fondamentali per comprendere lo sviluppo storico del buddhismo cinese (J. Kieschnick, The Eminent Monk: Buddhist Ideals in Medieval Chinese Hagiography, University of Hawaiˈi Press, Honolulu 1997).

53 Il termine gōng’àn ha origine nel lessico giuridico e aveva inizialmente il significato di “caso pubblico”, “precedente giurisprudenziale”. In seguito il termine è stato usato per definire le raccolte di dialoghi tra maestri ed allievi della tradizione Chán. Alcuni gōng’àn sono divenuti arcinoti, come le aporie “Un cane possiede la natura di Buddha?” o “Se un albero cade da solo nella foresta, fa rumore?”. La più antica raccolta di gōng’àn è il Bìyán Lù 碧巖錄, Annotazioni dalla roccia azzurra. Si veda in merito The Kōan. Texts and Contexts in Zen Buddhism, a cura di Steven Heine e Dale S. Wright, Oxford University Press, Oxford 2000, pp. 3-13.

54 Si veda pp. 278-279.

55 Michel Mohr, “Emerging from Nonduality. Kōan Practice in the Rinzai Tradition since Hakuin”, in The Kōan, cit., pp. 244-278.

56 John J. Jørgensen, Inventing Hui-Neng, cit., p. 320. I tre corpi del Buddha sono dharmakāya (il corpo reale e trascendente), saṃbhogakāya (il corpo che fruisce dei meriti ottenuti dal bodhisattva), nirmāṇakāya (il corpo con cui il Buddha si manifesta per predicare agli esseri senzienti).

57 Ivi, pp. 310-311.

58 John J. Jørgensen, Inventing Hui-Neng, cit., pp. 1-8.

59 Ivi, pp. 308-310.

60 Daniela Campo, “Chan Master Xuyun”, in Making Saints in Modern China, a cura di David Ownby, Vincent Goossaert, Ji Zhe, Oxford Scholarship Online, 2016, p. 117.

61 John J. Jørgensen, Inventing Hui-Neng, cit., pp. 264-265.

62 Gāo Xíngjiàn si identifica con la figura di Huìnéng, , pur continuando a professarsi “ateo”; per una traduzione in lingua inglese e un’introduzione all’opera si veda Gao Xingjian, Snow in August, a cura di Gilbert C. F. Fong, Chinese University Press, Hong Kong 2003.

63 Anche il dibattito accademico sul Sūtra dal soglio è estremamente vivace; soltanto in Cina ogni anno sono pubblicate decine di articoli che ne analizzano i contenuti linguistici, filosofici e storici. La tendenza più recente sembra essere quella del superamento del discorso sull’astoricità della figura del sesto patriarca; il dibattito si focalizza piuttosto sull’importanza del Sūtra dal soglio dal punto di vista filosofico e dottrinale, in quanto testo fondante della scuola cinese del buddhismo Chán. Si veda Gāo Xīzhōng 高希中, “Hú Shì ‘Tánjīng’ kǎozhèng fāngfǎlùn zài shěnshì” 胡适《坛经》考证方法论再审视 (Riconsiderazione della metodologia di analisi testuale del Sūtra dal soglio di Hú Shì), Yīndū xuékān 殷都學刊, vol. 41 (4), 2020, pp. 66-74.

64 Christoph Anderl, “Was the Platform Sūtra Always a Sūtra?, cit., pp. 121-175.

65 Il Sūtra del diamante (in sanscrito Vajracchedikāprajñā-pāramitāsūtra, ovvero “Sūtra della perfezione della sapienza che taglia il diamante”) è uno dei più importanti della tradizione tantrica. La tesi dell’influenza del Sūtra del diamante sul buddhismo Chán si armonizza bene con il contesto storico proposto da McRae: l’arrivo in Cina di missionari indiani appartenenti a scuole esoteriche, che con le loro dottrine innovative hanno influenzato le scuole Chán autoctone.







NOTA EDITORIALE

Come evidenziato dall’abate Chán ed erudito Qìsōng 契嵩 (1007-1072) nel suo elogio, nel Sūtra dal soglio del sesto patriarca vi sono molti nomi per un solo concetto, e molti concetti diversi indicati da un singolo termine. A tal proposito si segnala che in questa traduzione si adotta la convenzione di usare il termine Dharma per indicare l’insegnamento del Buddha e il minuscolo corsivo dharma per indicare le singole unità componenti il mondo fenomenico. Il calco del sanscrito dharmadvāra, letteralmente “porta del Dharma” e in senso lato “insegnamento”, è stato tradotto con “accesso al Dharma” per mantenere un’analogia semantica con l’originale.

Nel caso in cui nel testo cinese siano presenti trascrizioni fonetiche di termini sanscriti, nella traduzione si è scelto di inserire i termini sanscriti, la cui resa in italiano è fornita in nota. Nel testo il termine chán 禪 è usato indifferentemente per indicare la pratica della meditazione e il Chán come scuola buddhista. Il termine xīn 心 può indicare sia la mente universale o mente di Buddha, sia la mente raziocinante o gli stati mentali che sorgono al contatto con il mondo fenomenico. Il termine jiàn 見 è sempre stato tradotto nell’accezione letterale di “vedere”; nel testo indica una conoscenza intuitiva e subitanea – non si è ritenuto opportuno tradurre jiàn con “conoscere” o “comprendere” perché entrambi i verbi presuppongono un processo “mediato” di apprendimento.

Si segnala che la punteggiatura del testo dell’edizione Taishō è stata leggermente modificata per permettere al lettore di poter confrontare il testo cinese con il testo in italiano.

Nel lavoro di traduzione sono stati utilizzati due dizionari enciclopedici del buddhismo:

1) Digital Dictionary of Buddhism, consultabile all’indirizzo http://www.buddhism-dict.net/ddb/, a cura di Charles Muller et alii.

2) The Princeton Dictionary of Buddhism, a cura di Robert E. Buswell Jr. e Donald S. Lopez Jr., Princeton University Press, Princeton 2014.

In questa edizione del Sūtra dal soglio del sesto patriarca è stato scelto di non riportare la trascrizione fonetica dei caratteri, presente negli altri titoli in lingua cinese della stessa collana. Si è ritenuto infatti che la trascrizione fonetica sia utile solo se riportata in immediata corrispondenza dei caratteri cinesi, un’operazione possibile in testi composti da aforismi brevi, come gli Analecta di Confucio, ma non nel caso del Sūtra dal soglio. Come messo in evidenza nell’introduzione al testo, il Sūtra dal soglio è un testo dalla natura composita e presenta lunghe sezioni narrative, dottrinali e composizioni poetiche; il “sezionamento” del testo al fine di introdurre la trascrizione fonetica provocherebbe una scarsa fruibilità della traduzione.

Il Sūtra dal soglio è suddiviso in dieci capitoli, all’interno dei quali sono stati inseriti dei titoletti redazionali (tra parentesi quadre) che mettono in evidenza i principali argomenti trattati.
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CRONOLOGIA



	618
	Lǐ Zhì fonda la dinastia Táng e prende il nome di imperatore Gāozōng.



	638
	A Xīnzhōu nel Guǎngdōng nasce Huìnéng, figlio di un funzionario imperiale in esilio.



	658
	Huìnéng si trasferisce presso il monastero di Huángméi.



	Ca. 661
	In seguito alla sua vittoria nella disputa dottrinale contro il monaco Shénxiù, Huìnéng fu segretamente investito del titolo di sesto patriarca della scuola Chán.



	670
	Dopo essere stato nascosto per dieci anni, Huìnéng prende i voti presso il monastero di Fǎxìng.



	676
	Huìnéng inizia la sua predicazione al monastero di Cáoxī.



	690
	Wǔ Zétiān si proclama imperatrice della dinastia Zhou; sarà l’unica donna a fondare una dinastia nella storia cinese.



	695
	Il monaco Yìjìng torna da un pellegrinaggio in India durato venticinque anni.



	700
	L’imperatrice Wǔ Zétiān invita a corte l’abate Shénxiù, che viene accolto con grandi onori e sarà ospite della corte imperiale fino alla morte.



	705
	Wǔ Zétiān muore all’età di 80 anni, viene ripristinata la dinastia Táng.



	706
	Muore Shénxiù, sesto patriarca storico della scuola Chán.



	712
	Inizio del regno dell’imperatore Xuánzōng.



	713
	Huìnéng muore nella contea meridionale di Sháoguān; il suo corpo mummificato diviene una reliquia.



	716-720
	I maestri tantrici Śubhākarasiṃha, Vajrabodhi e Amoghavajra si insediano presso la capitale imperiale e insegnano le pratiche del buddhismo tantrico.



	730-734
	L’abate della scuola Niútóu, Shénhuì, inizia a far circolare il Sūtra sulla vita di Huìnéng e i documenti annessi, sostenendo di essere l’erede di Huìnéng e il settimo patriarca del Chán.



	755-763
	La rivolta del governatore militare Ān Lùshān ha come conseguenze il declino della vecchia aristocrazia cinese e l’ascesa di nuovi gruppi di potere di origine straniera.



	815
	Viene conferito a Huìnéng il titolo postumo ufficiale di Dàjiàn, Maestro Chán del Grande Specchio.



	967
	Data della prima versione a stampa del Sūtra dal soglio a noi pervenuta.



	1032
	La salma di Huìnéng è venerata presso la corte imperiale.



	1063
	Durante la ristrutturazione del monastero di Gāoquán, viene ritrovata la presunta veste di Huìnéng, che diviene una reliquia del sesto patriarca.



	1290
	Zōngbǎo, abate Chán, produce la più fortunata riedizione del Sūtra dal soglio del sesto patriarca.
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SŪTRA DAL SOGLIO DEL TESORO

DEL DHARMA DEL GRANDE MAESTRO

IL SESTO PATRIARCA

    
    AVVERTENZA 
Testi e numeri sottolineati permettono di passare dal testo originale alla traduzione e viceversa.
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古筠比丘德異撰

妙道虛玄不可思議；忘言得旨端可悟明。故世尊分座於多子塔前，拈華於靈山會上。似火與火，以心印心。西傳四七，至菩提達磨，東來此土，直指人心，見性成佛。有可大師者，首於言下悟入；末上三拜得髓，受衣紹祖開闡正宗。三傳而至黃梅。會中高僧七百，惟負舂居士。

一偈傳衣為六代祖。南遯十餘年。一旦，以非風旛動之 機，觸開印宗正眼。居士由是祝髮登壇，應跋陀羅懸記。開東山法門。韋使君命海禪者錄其語，目之曰《法寶壇經》。大師始於五年終至曹溪，說法三十七年。霑甘露味，入聖超凡者，莫記其數，悟佛心宗，行解相應，為大知識者，名載傳燈。

惟南嶽青原執侍最久。盡得無巴鼻。故出馬祖石頭，機智圓明，玄風大震。乃有臨濟、溈仰、曹洞、雲門、法眼。諸公巍然而出，道德超群；門庭險峻；啟迪英靈衲子, 奮志衝關：一門深入，五派同源；歷遍罏錘，規模廣大，原其五家綱要，盡出《壇經》。夫《壇經》者言簡義豐，理明事備。具足諸佛無量法門；一一法門具足無量妙義；一一妙義發揮諸佛無量妙理。即彌勒樓閣中，即普賢毛孔中。善入者即同善財，於一念間圓滿功德；與普賢等、與諸佛等。惜乎《壇經》為後人節略太多！不見六祖大全之旨。德異幼年嘗見古本；自後遍求三十餘載。近得通上人尋到全文，遂刊于吳中休休禪庵。與諸勝士同一受用。

惟願開卷，舉目直入大圓覺海。續佛祖慧命無窮！斯余志願滿矣。

至元二十七年庚寅歲中春日敘。
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宋明教大師契嵩撰

贊者告也，發經而溥告也。《壇經》者至人之所以宣其心也 (至人謂六祖篇內同)。何心邪？佛所傳之妙心也。大哉心乎！資始變化，而清淨常若。凡然聖然；幽然顯然，無所處而不自得之。聖言乎明；凡言乎昧。昧也者變也；明也者復也。變復雖殊而妙心一也。始釋迦文佛以是而傳之大龜氏；大龜氏相傳之三十三世者，傳諸大鑒

(六祖諡號大鑒禪師)。大鑒傳之，而益傳也。說之者，抑亦多端； 固有名同而實異者也；固有義多而心一者也。曰血肉心者，曰緣慮心者，曰集起心者，曰堅實心者。若心所之心益多也，是所謂名同而實異者也。曰真如心者，曰生滅心者，曰煩惱心者，曰菩提心者。諸修多羅其類此者殆不可勝數；是所謂義多，而心一者也。義有覺義、有不覺義。心有真心、有妄心。皆所以別其正心也。方《壇經》之所謂心者，亦義之覺義，心之實心也。

昔者聖人之將隱也，乃命乎龜氏教外以傳法之要。意其人滯迹而忘返。固欲後世者提本而正末也。故《涅槃》曰：『我有無上正法，悉已付囑摩訶迦葉矣。』天之道存乎易; 地之道存乎簡; 聖人之道存乎要。要也者，至妙之謂也。聖人之道以要，則為法界門之樞機; 為無量義之所會，為大乘之椎輪。《法華》豈不曰：『當知是妙法諸佛之祕要』？《華嚴》豈不曰：『以少方便疾成菩提』？要乎其於聖人之道：利而大矣哉！

是故《壇經》之宗尊其心要也。心乎若明若冥，若空若靈，若寂若惺。有物乎, 無物乎。謂之一物，固彌於萬物；謂之萬物，固統於一物。一物猶萬物也，萬物猶一物也：此謂可思議也。及其不可思也，不可議也。天下謂之玄解，謂之神會，謂之絕待，謂之默體，謂之冥通。一皆離之遣之，遣之又遣! 亦烏能至之微，其果然獨得與夫至人之相似者孰能諒乎? 推而廣之，則無往不可也；探而裁之，則無所不當也。施於證性，則所見至親；施於修心，則所詣至正；施於崇德辯惑，則真忘易顯；施於出世，則佛道速成；施於救世，則塵勞易歇。此《壇經》之宗：所以旁行天下而不厭。彼謂『即心即佛』淺者何其不知量也。

以折錐探地而淺地，以屋漏窺天而小天，豈天地之然邪？

然百家者雖苟勝之，弗如也。而至人通而貫之, 合乎群經，斷可見矣。至人變而通之，非預名字，不可測也。故其顯說之有倫有義；密說之無首無尾。天機利者得其深；天機鈍者得其淺。可擬乎？可議乎？不得已況之，則圓頓教也，最上乘也，如來之清淨禪也，菩薩藏之正宗也。論者謂之玄學，不亦詳乎？天下謂之宗門，不亦宜乎？《壇經》曰定慧為本者，趣道之始也。

定也者靜也。慧也者明也。明以觀之，靜以安之。安其心可以體心也。觀其道可以語道也。一行三昧者法界一相之謂也。謂萬善雖殊，皆正於一行者也。無相為體者尊大戒也。無念為宗者，尊大定也。無住為本者尊大慧也。夫戒定慧者三乘之達道也。夫妙心者，戒定慧之大資也。以一妙心而統乎三法：故曰‘大’也。

無相戒者戒其必正覺也。四弘願者：願度度苦也，願斷，斷集也；願學，學道也；願成，成寂滅也。滅無所滅，故無所不斷也；道無所道，故無所不度也。

無相懺者懺非所懺也。三歸戒者歸其一也。一也者三寶之所以出也。說摩訶般若者謂其心之至中也。般若也者聖人之方便也；聖人之大智也。固能寂之、明之、權之、實之。天下以其寂可以泯眾惡也；天下以其明可以集眾善也；天下以其權可以大有為也；天下以其實，可以大無為也。至矣哉般若也！聖人之道，非夫般若，不明也、不成也。天下之務，非夫般若，不宜也、不當也。至人之為以般若振，不亦遠乎？『我法為上上根人說者，宜之也。』輕物重用則不勝；大方小授則過也。從來默傳分付者密說之謂也。密也者非不言而闇證也。真而密之也。

不解此法而輒謗毀謂百劫千生斷佛種性者，防天下亡其心也。

偉乎《壇經》之作也！其本正、其迹效。其因真、其果不謬。前聖也、後聖也如此起之、如此示之、如此復之。浩然沛乎，若大川之注也；若虛空之通也、若日月之明也、若形影之無礙也、若鴻漸之有序也。妙而得之之謂本；推而用之之謂迹。以其非始者始之之謂因。以其非成者成之之謂果。果不異乎因，謂之正果也；因不異乎果，謂之正因也。迹必顧乎本，謂之大用也；本必顧乎迹，謂之大乘也。乘也者聖人之喻道也。

用也者聖人之起教也。夫聖人之道莫至乎心；聖人之教莫至乎修。

調神入道莫至乎一相止觀；軌善成德莫至乎一行三昧。資一切戒莫至乎無相；正一切定莫至乎無念；通一切智莫至乎無住。生善滅惡莫至乎無相戒。篤道推德莫至乎四弘願。善觀過莫至乎無相懺；正所趣莫至乎三歸戒。正大體、裁大用莫至乎大般若。發大信、務大道莫至乎大志。天下之窮理盡性莫至乎默傳；欲心無過莫善乎不謗。

定慧為始道之基也。一行三昧德之端也。無念之宗解脫之謂也；無住之本般若之謂也。無相之體法身之謂也。無相戒戒之最也；四弘願願之極也；

無相懺懺之至也。三歸戒真所歸也。摩訶智慧聖凡之大範也。為上上根人說直說也。默傳傳之至也。戒謗戒之當也。

夫妙心者，非修所成也，非證所明也；本成也，本明也。以迷明者復明，所以證也。以背成者復成，所以修也。以非修而修之，故曰正修也；以非明而明之，故曰正證也。至人暗然不見其威儀，而成德為行藹如也。至人頹然若無所持，而道顯於天下也。蓋以正修而修之也，以正證而證之也。於此乃曰: 『罔修罔證，罔因罔果』。鑿叢脞競為其說，繆乎至人之意焉。噫！放戒、定、慧而必趨乎混茫之空：則吾未如之何也。甚乎含識溺心而浮識；識與業相乘循諸響，而未始息也。

象之、形之、人與物偕生，紛然乎天地之間，可勝數邪？得其形於人者固萬萬之一耳。人而能覺幾其鮮矣！聖人懷此雖以多義發之； 而天下猶有所不明者也。聖人救此，雖以多方治之，而天下猶有所不醒者也：賢者以智亂、不肖者以愚壅、平平之人以無記惛。及其感物而發，喜之怒之、哀之樂之：益蔽者萬。端曖然若夜行而不知所至，其承於聖人之言，則計之博之。若蒙霧而望遠，謂有也、謂無也、謂非有也、謂非無也、謂亦有也、謂亦無也。以不見而却蔽固，終身而不得其審焉。海所以在水也，魚龍死生在海而不見乎水。道所以在心也，其人終日說道，而不見乎心。悲！

夫心固微妙幽遠，難明難湊。其如此也矣。聖人既隱；天下百世雖以書傳，而莫得其明驗。故《壇經》之宗舉，乃直示其心，而天下方知即正乎性命也。若排雲霧而頓見太清，若登泰山而所視廓如也。王氏以方乎世書曰：『齊一變至於魯，魯一變至於道』。斯言近之矣。

《涅槃》曰：『始從鹿野苑，終至跋提河，中間五十年，未曾說一字』者，示法非文字也。

防以文字而求其所謂也。曰：『依法不依人』者，以法真而人假也。曰：『依義不依語』者，以義實而語假也。曰：『依智而不依識』者，以智至而識妄也。曰：『依了義經不依不了義經』者，以了義經盡理也。而菩薩所謂『即是宣說大涅槃者，謂自說與經同也』。

聖人所謂：『四人出世(即四依也)護持正法, 應當證知者』。應當證知故，至人推本以正其末也。『自說與經同』，故至人說經如經也。依義、依了義經故，至人顯說而合義也合經也。依法、依智故，至人密說變之、通之而不苟滯也。示法非文字故，至人之宗尚乎默傳也。聖人如春陶陶而發之也，至人如秋濯濯而成之也。聖人命之而至人效之也。至人固聖人之門之奇德殊勳者也。夫至人者始起於微，自謂不識世俗文字。及其成至也！方一席之說，而顯道救世；與乎大聖人之云為者，若合符契也。固其玄德上智生而知之; 將自表其法而示其不識乎。歿殆四百年，法流四海而不息。帝王者、聖賢者，更三十世求其道而益敬。

非至乎大聖人之所至，天且厭之久矣；烏能若此也。予固豈盡其道？幸蚊虻飲海亦預其味。敢稽首布之以遺後學者也。
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風旛報恩光孝禪寺住持嗣祖比丘宗寶編







行由第一

時大師至寶林, 韶州韋刺史(名璩)與官僚入山請師出於城中，大梵寺講堂，為眾開緣說法。師陞座次，刺史官僚三十餘人、儒宗學士三十餘人、僧尼道俗一千餘人，同時作禮， 願聞法要。大師告眾曰：「善知識！菩提自性本來清淨。但用此心直了成佛。善知識！且聽惠能行由得法事意。惠能嚴父本貫范陽；左降，流于嶺南作新州百姓。此身不幸：父又早亡；老母、孤遺，移來南海。艱辛貧乏，於市賣柴。

時，有一客買柴使令送至客店。客收去，惠能得錢。却出門外，見一客誦經。惠能一聞經語心即開悟，遂問：『客誦何經？』客曰：『《金剛經》。』復問：『從何所來，持此經典？』

客云：『我從蘄州黃梅縣東禪寺來。其寺是五祖忍大師在彼主化；門人一千有餘。我到彼中，禮拜聽受此經。大師常勸僧俗但持《金剛經》，即自見性，直了成佛。』惠能聞說，宿昔有緣，乃蒙一客取銀十兩與惠能令充老母衣糧；教便往黃梅參禮五祖。惠能安置母畢即便，辭違。不經三十餘日便至黃梅禮拜五祖。

祖問曰：『汝何方人？欲求何物？』惠能對曰：『弟子是嶺南新州百姓遠來禮師。惟求作佛，不求餘物。』祖言：『汝是嶺南人，又是獵獠。若為堪作佛？』惠能曰：『人雖有南北，佛性本無南北。獵獠身與和尚不同：佛性有何差別？』五祖更欲與語，且見徒眾總在左右，乃令隨眾作務。惠能曰：『惠能啟和尚弟子自心常生智慧不離自性。即是福田。未審：和尚教作何務？』祖云：『這獦獠根性大利！汝更勿言：著槽廠去。』惠能退至後院，有一行者差惠能破柴踏碓。經八月餘，祖一日忽見惠能曰：

『吾思汝之見可用，恐有惡人害汝。遂不與汝言。汝知之否？』惠能曰：『弟子亦知師意。不敢行至堂前，令人不覺。』

祖一日喚諸門人總來：『吾向汝說世人生死事大，汝等終日只求福田。 不求出離生死苦海。自性若迷，福何可救？汝等各去，自看智慧。取自本心般若之性，各作一偈來呈吾看。若悟大意，付汝衣法為第六代祖。火急速去！不得遲滯。思量即不中用；見性之人，言下須見。若如此者輪刀上陣亦得見之。』

眾得處分；退而遞相謂曰：『我等眾人，不須澄心用意作偈，將呈和尚，有何所益？神秀上座，現為教授師，必是他得。我輩謾作偈頌，枉用心力。』餘人聞語，總皆息心，咸言：『我等已後依止秀師，何煩作偈？』神秀思惟：『諸人不呈偈者；為我與他為教授師：我須作偈將呈和尚。若不呈偈，和尚如何知我心中見解深淺？我呈偈意求法即善；覓祖即惡。却同凡心奪其聖位奚別？若不呈偈，終不得法。大難！大難！』

五祖堂前有步廊三間；擬請供奉盧珍畫楞伽經變相及五祖血脈圖，流傳供養。神秀作偈成已，數度欲呈；行至堂前，心中恍惚；遍身汗流，擬呈不得。前後經四日一十三度呈偈不得。秀乃思惟：『不如向廊下書著，從他和尚看見。忽若道好，即出禮拜，云是秀作。若道不堪，枉向山中數年：受人禮拜，更修何道？』是夜三更，不使人知，自執燈，書偈於南廊壁間，呈心所見。偈曰：

『身是菩提樹， 心如明鏡臺，

時時勤拂拭， 勿使惹塵埃。 』

秀書偈了，便却歸房人總不知。秀復思惟：『五祖明日見偈歡喜:

即我與法有緣；若言不堪，自是我迷，宿業障重，不合得法。』聖意難測，房中思想，坐臥不安。 直至五更; 祖已知神秀入門未得不見自性。天明，祖喚盧供奉來，向南廊壁間，繪畫圖相，忽見其偈，報言：『供奉却不用畫，勞爾遠來。經云：『凡所有相，皆是虛妄。』但留此偈與人誦持。依此偈修，免墮惡道；依此偈修有大利益。』令門人炷香禮敬，盡誦此偈，即得見性。門人誦偈，皆歎：『善哉！』。

祖三更喚秀入堂問曰：『偈是汝作否？』

秀言：『實是秀作，不敢妄求祖位。望和尚慈悲。看弟子：有少智慧否？』祖曰：『汝作此偈，未見本性，只到門外，未入門內。如此見解，覓無上菩提，了不可得。無上菩提須得言下識自本心；見自本性不生不滅。於一切時中，念念自見萬法無滯。一真一切真；萬境自如如。如如之心即是真實。若如是見，即是無上菩提之自性也。汝且去，一兩日思惟。更作一偈將來吾看；汝偈若入得門，付汝衣法。』神秀作禮而出。又經數日，作偈不成。心中恍惚，神思不安。猶如夢中，行坐不樂。復兩日，有一童子於碓坊過唱誦其偈；

惠能一聞，便知此偈未見本性。雖未蒙教授，早識大意。遂問童子曰：『誦者何偈？』童子曰：『爾這獦獠不知大師言：「世人生死事大，欲得傳付衣法，令門人作偈來看。若悟大意，即付衣法為第六祖。」神秀上座，於南廊壁上，書無相偈。大師令人皆誦，依此偈修，免墮惡道；依此偈修，有大利益。』

惠能曰：『上人！我此踏碓八箇餘月，未曾行到堂前。望上人引至偈前禮拜。』童子引至偈前禮拜。惠能曰：『惠能不識字，請上人為讀。』時，有江州別駕姓張名日用，

便高聲讀。惠能聞已，遂言：『亦有一偈，望別駕為書。』別駕言：『汝亦作偈？其事希有。』

惠能向別駕言：『欲學無上菩提，不得輕於初學。下下人有上上智，上上人有沒意智。若輕人即有無量無邊罪。』 別駕言：『汝但誦偈，吾為汝書。汝若得法，先須度吾：勿忘此言。』

惠能偈曰：

『菩提本無樹， 明鏡亦非臺；

本來無一物， 何處惹塵埃？』

書此偈已; 徒眾總驚，無不嗟訝； 各相謂言：

『奇哉！不得以貌取人，何得多時使他肉身菩薩。』

祖見眾人驚怪恐人損害；遂將鞋擦了偈，曰：『亦未見性。』眾以為然。次日，祖潛至碓坊；見能腰石舂米，語曰：『求道之人為法忘軀，當如是乎？』乃問曰：『米熟也未？』

惠能曰：『米熟久矣；猶欠篩在。』祖以杖擊碓三下而去。惠能即會祖意，三鼓入室。

祖以袈裟遮圍不令人見為說《金剛經》。至『應無所住而生其心』，惠能言下大悟：一切萬法不離自性。遂啟祖言：『何期自性本自清淨；何期自性本不生滅；何期自性本自具足；何期自性本無動搖；何期自性能生萬法。』

祖知悟本性，謂惠能曰：『不識本心，學法無益。若識自本心，見自本性，即名丈夫、天人師、佛。』三更受法。人盡不知，便傳頓教及衣鉢。云：『汝為第六代祖，善自護念，廣度有情，流布將來，無令斷絕。聽吾偈曰：

『有情來下種 因地果還生，

無情既無種， 無性亦無生。』』

祖復曰：『昔達磨大師初來此土，人未之信； 故傳此衣，以為信體。代代相承。法則以心傳心：皆令自悟自解。自古，佛佛惟傳本體；師師密付本心。衣為爭端，止汝勿傳。若傳此衣，命如懸絲。汝須速去：恐人害汝。』惠能啟曰：『向甚處去？』祖云：『逢懷則止，遇會則藏。』惠能三更領得衣鉢云：『能本是南中人，素不知此山路，如何出得江口？』五祖言：『汝不須憂，吾自送汝。』祖相送直至九江驛；祖令上船。五祖把艣自搖。惠能言：『請和尚坐。弟子合搖艣。』祖云：『合是吾渡汝。』惠能云：『迷時師度；悟了自度。“度”名雖一，用處不同。惠能生在邊方，語音不正。蒙師傳法；今已得悟：只合自性自度。』祖云：『如是，如是。以後，佛法由汝大行。汝去三年，吾方逝世。汝今好去，努力向南。不宜速說：佛法難起。』

惠能辭違祖已發足南行。兩月中間至大庾嶺(五祖歸數日不上堂。眾疑詣問曰：『和尚少病少惱否？』曰：『病即無。衣法已南矣。』問：『誰人傳授？』曰：『能者得之。』眾乃知焉)。逐後數百人來，欲奪衣鉢。一僧俗姓陳名惠明；先是四品將軍性行麁慥：極意參尋為眾人先趁及惠能。惠能擲下衣鉢於石上云：『此衣表信，可力爭耶？』能隱草莽中；惠明至提掇不動。乃喚云：『行者！行者！我為法來，不為衣來。』

惠能遂出坐盤石上。惠明作禮云：『望行者為我說法。』惠能云：『汝既為法而來，可屏息諸緣，勿生一念。吾為汝說。』明良， 久惠能云：『不思善，不思惡: 正與麼時那箇是明上座本來面目？』惠明言下大悟。復問云：『上來密語密意外，還更有密意否？』惠能云：『與汝說者即非密也。汝若返照，密在汝邊。』明曰：『惠明雖在黃梅，實未省自己面目。今蒙指示，如人飲水，冷暖自知。今行者即惠明師也。』惠能曰：『汝若如是，吾與汝同師黃梅。善自護持。』明又問：『惠明今後向甚處去？』惠能曰：『逢袁則止，遇蒙則居。』明禮辭。 (明回至嶺下，謂趁眾曰：『向陟崔嵬，竟無蹤跡。當別道尋之。』趁眾咸以為然。惠明後改道明，避師上字)。

惠能後至曹溪。又被惡人尋逐。乃於四會縣，避難獵人隊中凡經一十五載，時與獵人隨宜說法。獵人常令守網，每見生命，盡放之。

每至飯時，以菜寄煮肉鍋。或問，則對曰：『但喫肉邊菜。』一日思惟：『時當弘法，不可終遯。』遂出至廣州法性寺，值印宗法師講《涅槃經》。時有風吹旛動。一僧曰：『風動。』一僧曰：『旛動。』議論不已。惠能進曰：『不是風動，不是旛動。仁者心動。』一眾駭然。印宗延至上席徵詰奧義。見惠能言簡理當，不由文字。宗云：『行者定非常人。久聞黃梅衣法南來，莫是行者否？』惠能曰：『不敢。』宗於是執弟子作禮，告請傳來衣鉢出示大眾。宗復問曰：『黃梅付囑如何指授？』

惠能曰：『指授即無。惟論見性；不論禪定解脫。』

宗曰：『何不論禪定解脫？』能曰：『為是二法，不是佛法。佛法是不二之法。』宗又問：『如何是佛法不二之法？』惠能曰：『法師講《涅槃經》:明見佛性是佛法，不二之法。如《涅槃經》高貴德王菩薩白佛言：「犯四重禁、作五逆罪、及一闡提等當斷善根佛性否？」佛言：「善根有二：一者常，二者無常；佛性非常非無常，是故不斷名為不二。一者善，二者不善，佛性非善非不善，是名不二」。蘊之與界凡夫見二；智者了達其性無二，無二之性即是佛性。』

印宗聞說歡喜合掌言：『某甲講經猶如瓦礫；仁者論義猶如真金。』於是為惠能剃髮，願事為師。惠能遂於菩提樹下，開東山法門。

惠能於東山得法，辛苦受盡：命似懸絲。今日得與使君、官僚、僧尼、道俗同此一會：莫非累劫之緣？亦是過去生中供養諸佛同種善根，方始得聞如上頓教，得法之因。教是先聖所傳，不是惠能自智。願聞先聖教者，各令淨心。聞了各自除疑：如先代聖人無別。」一眾聞法，歡喜作禮而退。







般若第二

次日韋使君請益。師陞座告大眾曰：「 總淨心念摩訶般若波羅蜜多。」

師復告眾曰：「 善知識！菩提般若之智，世人本自有之。只緣心迷不能自悟，須假大善知識，示導見性。當知愚人智人，佛性本無差別。只緣迷悟不同，所以有愚有智。吾今為說摩訶般若波羅蜜法，使汝等各得智慧。志心諦聽！吾為汝說。

善知識！世人終日口念般若，不識自性般若：猶如說食不飽， 口但說空，萬劫不得見性終無有益。善知識！摩訶般若波羅蜜是梵語；此言“大智慧到彼岸”。此須心行，不在口念。口念心不行如幻、如化、如露、如電。口念心行，則心口相應本性是佛，離性無別佛。何名摩訶？摩訶是“大”。心量廣大，猶如虛空，無有邊畔。亦無方圓大小；亦非青黃赤白；亦無上下長短；亦無瞋無喜，無是無非，無善無惡，無有頭尾。諸佛剎土盡同虛空。世人妙性本空，無有一法可得。自性真空亦復如是。

善知識！莫聞吾說空，便即著空。第一莫著空；若空心靜坐即著無記空。善知識！世界虛空：能含萬物色像、日月星宿、山河大地、泉源谿澗、草木叢林、惡人善人、惡法善法、天堂地獄、一切大海、須彌諸山總在空中。世人性空，亦復如是。善知識！自性能含萬法是大：萬法在諸人性中。若見一切人。惡之與善，盡皆不取不捨亦不染著，心如虛空：名之為大，故曰摩訶。善知識！迷人口說，智者心行。又有迷人，空心靜坐，百無所思，自稱為大。此一輩人不可與語，為邪見故。

善知識！心量廣大，遍周法界。用即了了分明；應用便知一切。一切即一，一即一切，去來自由，心體無滯即是般若。善知識！一切般若智皆從自性而生，不從外入。莫錯用意名為真性自用。一真一切真。心量大事：不行小道。口莫終日說空，心中不修此行! 恰似凡人自稱國王：終不可得非吾弟子。善知識！何名般若？般若者唐言 “智慧”也。一切處所，一切時中，念念不愚，常行智慧：即是般若行。一念愚即般若絕，一念智即般若生。世人愚迷，不見般若。口說般若，心中常愚。

常自言：『我修般若；』念念說空，不識真空。般若無形相，智慧心即是。若作如是解，即名般若智。

何名波羅蜜？此是西國語，唐言“到彼岸”，解義離生滅。著境生滅起，如水有波浪，即名為此岸；離境無生滅，如水常通流，即名為彼岸，故號波羅蜜。善知識！迷人口念，當念之時，有妄有非。念念若行，是名真性。悟此法者，是般若法；修此行者，是般若行。不修即凡；一念修行，自身等佛。善知識！凡夫即佛，煩惱即菩提。

前念迷即凡夫，後念悟即佛。前念著境即煩惱，後念離境即菩提。

善知識！摩訶般若波羅蜜，最尊、最上、最第一。無住無往亦無來：三世諸佛皆從中出。當用大智慧打破五蘊煩惱塵勞。如此修行定成佛道，變三毒為戒定慧。善知識！我此法門，從一般若生八萬四千智慧。何以故？為世人有八萬四千塵勞。若無塵勞，智慧常現，不離自性。悟此法者即是無念、無憶、無著、不起誑妄。用自真如性，以智慧觀照，於一切法不取不捨：即是見性成佛道。

善知識！若欲入甚深法界及般若三昧者，須修般若行，持誦《金剛般若經》。即得見性。當知此經功德無量無邊。經中分明讚歎莫能具說。此法門是最上乘：為大智人說，為上根人說。小根小智人聞心生不信。何以故？譬如大龍下雨於閻浮提，城邑聚落，悉皆漂流如漂棗葉。若雨大海，不增不減。若大乘人，若最上乘人聞說《金剛經》，心開悟解故知本性自有般若之智。自用智慧，常觀照故，不假文字。譬如雨水，不從天有，元是龍能興致，令一切眾生、一切草木、有情無情，悉皆蒙潤。百川眾流，却入大海，合為一體。眾生本性般若之智，亦復如是。

善知識！小根之人聞此頓教猶如草木根性小者。若被大雨悉皆自倒，不能增長。小根之人亦復如是。元有般若之智，與大智人更無差別。因何聞法不自開悟？緣邪見障重、煩惱根深。猶如大雲覆蓋於日，不得風吹，日光不現。般若之智亦無大小：為一切眾生自心迷悟不同。迷心外見修行覓佛，未悟自性即是小根。若開悟頓教，不能外修，但於自心常起正見，煩惱塵勞常不能染：即是見性。善知識！內外不住，去來自由。能除執心，通達無礙。能修此行，與《般若經》本無差別。

善知識！一切修多羅及諸文字，大小二乘，十二部經，皆因人置。因智慧性方能建立。若無世人，一切萬法本自不有。故知萬法本自人興。一切經書因人說有。緣其人中有愚有智：愚為小人，智為大人。愚者問於智人，智者與愚人說法。愚人忽然悟解心開，即與智人無別。善知識！不悟即佛是眾生，一念悟時眾生是佛。故知萬法盡在自心。何不從自心中。頓見真如本性？《菩薩戒經》云：『我本元自性清淨，若識自心見性，皆成佛道。』《淨名經》云：『即時豁然還得本心』。

善知識！我於忍和尚處，一聞言下便悟，頓見真如本性。是以將此教法流行，令學道者頓悟菩提。各自觀心自見本性。若自不悟，須覓大善知識解最上乘法者，直示正路。是善知識有大因緣，所謂化導令得見性。一切善法，因善知識能發起故。三世諸佛、十二部經，在人性中本自具有。不能自悟，須求善知識指示方見。若自悟者，不假外求。若一向執謂須他善知識方[望]得解脫者，無有是處。何以故？自心內有知識自悟。若起邪迷、妄念顛倒，外善知識雖有教授，救不可得。若起正真般若觀照，一剎那間，妄念俱滅。若識自性，一悟即至佛地。

善知識！後代得吾法者，將此頓教法門；於同見同行；發願受持。如事佛故，終身而不退者定入聖位。然須傳授從上以來默傳分付，不得匿其正法。若不同見同行，在別法中，不得傳付；損彼前人，究竟無益。恐愚人不解，謗此法門：百劫千生，斷佛種性。善知識！吾有一無相頌，各須誦取。在家出家：但依此修。若不自修，惟記吾言，亦無有益。聽吾頌曰：
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	清淨至無餘。




	菩提本自性；

	起心即是妄。




	淨心在妄中，

	但正無三障。




	世人若修道

	一切盡不妨，




	常自見己過，

	與道即相當。




	色類自有道，

	各不相妨惱，




	離道別覓道，

	終身不見道。




	波波度一生

	到頭還自懊；




	欲得見真道，

	行正即是道。




	自若無道心，

	闇行不見道；




	若真修道人，

	不見世間過。




	若見他人非，

	自非却是左。




	“他非我不非”：

	我非自有過。




	但自却非心，

	打除煩惱破。




	憎愛不關心，

	長伸兩脚臥。




	欲擬化他人，

	自須有方便。




	勿令彼有疑：

	即是自性現。




	佛法在世間，

	不離世間覺：




	離世覓菩提，

	恰如求兔角。




	正見名“出世”；

	邪見是世間；




	邪正盡打却，

	菩提性宛然。




	此頌是頓教，

	亦名大法船，




	迷聞經累劫，

	悟則剎那間。』」





師復曰：「 今於大梵寺說此頓教，普願法界眾生，言下見性成佛。」

時韋使君與官僚道俗，聞師所說，無不省悟。一時作禮皆歎：「 善哉！何期嶺南有佛出世！」







疑問第三

次一日，韋刺史為師設大會齋。齋訖，刺史請師陞座；同官僚士庶肅容再拜，問曰：「弟子聞和尚說法，實不可思議。今有少疑，願大慈悲，特為解說。」師曰：「有疑即問，吾當為說。」韋公曰：「和尚所說，可不是達磨大師宗旨乎？」師曰：「是。」公曰：「弟子聞：達磨初化梁武帝，帝問云：『朕一生造寺供僧、布施設齋，有何功德？』達磨言：『實無功德。』弟子未達此理，願和尚為說。」

師曰：「實無功德！勿疑先聖之言。武帝心邪不知正法：造寺度僧、布施、設齋名為求福，不可將福便為功德。功德在法身中，不在修福。」師又曰：「見性是功；平等是德。念念無滯，常見本性真實妙用名為功德。內心謙下是功；外行於禮是德。自性建立萬法是功；心體離念是德。不離自性是功；應用無染是德。若覓功德法身，但依此作，是真功德。若修功德之人心即不輕；常行普敬。心常輕人，吾我不斷：即自無功；自性虛妄不實即自無德。為吾我自大，常輕一切故。善知識！念念無間是功；心行平直是德。自修性是功；自修身是德。善知識！功德須自性內見，不是布施供養之所求也。是以福德與功德別。武帝不識真理：非我祖師有過。」

刺史又問曰：「弟子常見僧俗念阿彌陀佛，願生西方。請和尚說：得生彼否？願為破疑。」

師言：「使君善聽惠能與說。世尊在舍衛城中說西方引化。經文分明去此不遠。若論相說，里數有十萬八千，即身中十惡八邪。便是說遠。說遠為其下根，說近為其上智。人有兩種，法無兩般。

迷悟有殊，見有遲疾。迷人念佛求生於彼，悟人自淨其心。所以佛言：『隨其心淨即佛土淨。』使君東方人，但心淨即無罪。雖西方人，心不淨亦有愆。東方人造罪，念佛求生西方。西方人造罪，念佛求生何國？凡愚不了自性，不識身中淨土願東願西。悟人在處一般；所以佛言：『隨所住處恒安樂。』

使君心地但無不善，西方去此不遙。若懷不善之心，念佛往生難到。今勸善知識先除十惡即行十萬，

後除八邪乃過八千。念念見性常行平直：到如彈指便覩彌陀。使君但行十善，何須更願往生？不斷十惡之心，何佛即來迎請？若悟無生頓法，見西方只在剎那。不悟念佛求生，路遙如何得達。惠能與諸人，移西方於剎那間，目前便見。各願見否？」

眾皆頂禮云：「若此處見，何須更願往生？願和尚慈悲，便現西方，普令得見。」師言：「大眾世人自色身是城，眼、耳、鼻、舌是門。外有五門，內有意門。心是地，性是王。

王居心地上：性在王在。性去王無。性在身心存，性去身壞。佛向性中作：莫向身外求！自性迷即是眾生；自性覺即是佛。慈悲即是觀音；喜捨名為勢至；能淨即釋迦；平直即彌陀。人我是須彌；貪欲是海水；煩惱是波浪；毒害是惡龍；虛妄是鬼神；塵勞是魚鱉。貪瞋是地獄；愚癡是畜生。善知識！常行十善天堂便至。除人我，須彌倒。去貪欲，海水竭；煩惱無，波浪滅；毒害除，魚龍絕。自心地上覺性，如來放大光明外照； 六門清淨能破六欲諸天；自性內照；三毒即除；地獄等罪一時銷滅。

內外明徹不異西方。不作此修如何到彼？」

大眾聞說，了然見性。悉皆禮拜俱歎「善哉！」。唱言：「普願法界眾生，聞者一時悟解。」師言：「善知識！若欲修行，在家亦得，不由在寺。在家能行，如東方人心善；在寺不修，如西方人心惡。但心清淨，即是自性西方。」韋公又問：「在家如何修行？願為教授。」師言：「吾與大眾說無相頌; 但依此修，常與吾同處無別。若不依此修，剃髮出家於道何益？頌曰：

『心平何勞持戒? 行直何用修禪?

恩則孝養父母； 義則上下相憐。

讓則尊卑和睦； 忍則眾惡無諠。

若能鑽木出火， 淤泥定生紅蓮。

苦口的是良藥， 逆耳必是忠言。

改過必生智慧； 護短心內非賢。

日用常行饒益； 成道非由施錢。

菩提只向心覓； 何勞向外求玄？

聽說依此修行： 西方只在目前。』」

師復曰：「善知識！總須依偈修行；見取自性；直成佛道！時不相待：眾人且散。吾歸曹溪。眾若有疑，却來相問。」時刺史官僚、在會善男信女各得開悟，信受奉行。







定慧第四

師示眾云：「善知識！我此法門以定慧為本。大眾勿迷言定慧別！定慧一體，不是二。定是慧體，慧是定用。即慧之時，定在慧。即定之時，慧在定。若識此義，即是定慧等學。諸學道人莫言先定發慧、先慧發定各別。作此見者，法有二；口說善語，心中不善。空有定慧，定慧不等。若心口俱善、內外一如：定慧即等。

自悟修行不在於諍。若諍先後，即同迷人不斷勝負，却增我法，不離四相。

善知識！定慧猶如何等？猶如燈光。有燈即光，無燈即闇。燈是光之體，光是燈之用：名雖有二，體本同一。此定慧法亦復如是。」

師示眾云：「善知識！一行三昧者於一切處行、住、坐、臥，常行一直心是也。《淨名》云：『直心是道場，直心是淨土。』莫心行諂曲，口但說直。口說一行三昧，不行直心。但行直心，於一切法勿有執著。迷人著法相；

執一行三昧，直言：『常坐不動，妄不起心，即是一行三昧。』作此解者即同無情，却是障道因緣。善知識！道須通流，何以却滯？心不住法，道即通流；心若住法名為自縛。若言常坐不動是只如舍利弗宴坐林中，却被維摩詰訶。善知識！又有人教坐看心觀靜，不動不起，從此置功。迷人不會便執成顛。如此者眾如是相教故知大錯！」

師示眾云：「善知識！本來正教無有頓漸：人性自有利鈍。

迷人漸修，悟人頓契。自識本心自見本性，即無差別：所以立頓漸之假名。善知識！我此法門從上以來先立無念為宗，無相為體，無住為本。無相者於相而離相。無念者於念而無念。無住者人之本性。於世間善惡好醜乃至冤之與親，言語觸刺欺爭之時，並將為空。不思酬害。念念之中不思前境。若前念今念後念，念念相續不斷，名為“繫縛”。於諸法上念念不住即無縛也。此是以無住為本。善知識！外離一切相，名為無相。能離於相即法體清淨。此是以無相為體。

善知識！於諸境上心不染，曰 “無念”。於自念上，常離諸境，不於境上生心。若只百物不思，念盡除却。一念絕即死別處受生是為大錯。學道者思之！若不識法意，自錯猶可，更誤他人。自迷不見，又謗佛經。所以立無念為宗。善知識！云何立無念為宗？只緣口說見性，迷人於境上有念，念上便起邪見：一切塵勞妄想從此而生。自性本無一法可得。若有所得，妄說禍福，即是塵勞邪見。故此法門立無念為宗。

善知識！無者無何事？念者念何物？無者無二相；無諸塵勞之心。念者念真如本性。真如即是念之體，念即是真如之用。真如自性起念；非眼耳鼻舌能念。真如有性所以起念；真如若無，眼耳色聲當時即壞。善知識！真如自性起念，六根雖有見聞覺知，不染萬境：而真性常自在。故經云：『能善分別諸法相，於第一義而不動。』」







坐禪第五

師示眾云：「此門坐禪，元不著心，亦不著淨，亦不是不動。若言著心；心元是妄：知心如幻，故無所著也。若言著淨，人性本淨，由妄念故蓋覆真如。但無妄想，性自清淨。起心著淨，却生淨妄。妄無處所；著者是妄。淨無形相，却立淨相言是“工夫”。作此見者障自本性，却被淨縛。善知識！若修不動者，但見一切人時，不見人之是非善惡過患：即是自性不動。善知識！迷人身雖不動！開口便說他人、是非、長短、好惡。與道違背。若著心著淨，即障道也。」

師示眾云：「善知識！何名坐禪？此法門中，無障無礙，外於一切善惡境界心念不起，名為坐；內見自性不動，名為禪。善知識！何名禪定？外離相為禪；內不亂為定。外若著相，內心即亂；外若離相，心即不亂。本性自淨自定。只為見境思境即亂。若見諸境心不亂者，是真定也。

善知識！外離相即禪，內不亂即定。外禪內定：是為禪定。《菩薩戒經》云：『我本元自性清淨。』善知識！於念念中，自見本性清淨，自修自行，自成佛道。」







懺悔第六

時大師見廣韶洎四/方士庶駢集山中聽法。於是陞座告眾曰：「來諸善知識！此事須從自性中起。於一切時，念念自淨其心。自修自行，見自己法身。見自心佛。自度自戒。始得不假到此，既從遠來一會于此皆共有緣。今可各各胡跪，先為傳自性五分法身香，次授無相懺悔。」眾胡跪。師曰：「一、戒香。即自心中無非、無惡、無嫉妬、無貪瞋、無劫害，名戒香。二、定香。

即覩諸善惡境相，自心不亂：名定香。三、慧香。自心無礙，常以智慧觀照自性，不造諸惡。雖修眾善，心不執著；敬上念下；矜恤孤貧：名慧香。四、解脫香。即自心無所攀緣，不思善、不思惡，自在無礙：名解脫香。五、解脫知見香。自心既無所攀緣善惡；不可沈空守寂，即須廣學多聞，識自本心，達諸佛理。和光接物，無我無人。直至菩提，真性不易：名解脫知見香。善知識！此香各自內熏，莫向外覓。

今與汝等授無相懺悔，滅三世罪。令得三業清淨。善知識！各隨我語一時道：『弟子等，從前念今念及後念，念念不被愚迷染。從前所有惡業愚迷等罪，悉皆懺悔。願一時銷滅，永不復起。弟子等從前念今念及後念，念念不被憍誑染。從前所有惡業憍誑等罪，悉皆懺悔。願一時銷滅，永不復起。弟子等從前念今念及後念，念念不被嫉妬染。從前所有惡業嫉妬等罪，悉皆懺悔。願一時銷滅，永不復起。』

善知識！已上是為無相懺悔。云何名懺？云何名悔？懺者懺其前愆。從前所有惡業，愚、迷、憍、誑、嫉、妬等罪，悉皆盡懺永不復起：是名為懺。

悔者悔其後過，從今以後所有惡業；愚、迷、憍、誑、嫉、妬等罪，今已覺悟，悉皆永斷更不復作：是名為悔。故稱懺悔。凡夫愚迷；只知懺其前愆；不知悔其後過。以不悔故，前愆不滅，後過又生。前愆既不滅後過復又生，何名懺悔？

善知識！既懺悔已。與善知識發四弘誓願。各須用心正聽：『自心眾生無邊：誓願度；自心煩惱無邊：誓願斷；自性法門無盡：誓願學；自性無上佛道：誓願成。』善知識！大家豈不道：『眾生無邊誓願度』？

恁麼道？且不是惠能度。善知識！心中眾生，所謂邪迷心、誑妄心、不善心、嫉妬心、惡毒心，如是等心，盡是眾生。各須自性自度：是名真度。

何名自性自度？即自心中邪見，煩惱、愚、癡。眾生將正見度。既有正見，使般若智打破愚癡迷妄眾生各各自度。邪來正度。迷來悟度。愚來智度。惡來善度。如是度者，名為真度。又煩惱無邊誓願斷，將自性般若智除却虛妄思想心是也。又法門無盡誓願學，須自見性常行正法：

是名真學。又無上佛道誓願成，既常能下心，行於真正。離迷離覺：常生般若。除真除妄，即見佛性：即言下佛道成。常念修行：是願力法。

善知識！今發四弘願了。更與善知識授無相三歸依戒。

善知識！歸依覺，兩足尊。歸依正，離欲尊。歸依淨，眾中尊。從今日去，稱覺為師，更不歸依邪魔外道。以自性三寶常自證明。勸善知識歸依自性三寶。佛者，覺也。法者，正也。僧者，淨也。自心歸依覺，邪迷不生，少欲知足，

能離財色：名兩足尊。自心歸依正念念無邪見；以無邪見故，即無人我貢高，貪愛執著：名離欲尊。自心歸依淨，一切塵勞愛欲境界自性皆不染著：名眾中尊。若修此行是自歸依。凡夫不會：從日至夜受三歸戒。若言歸依佛，佛在何處？若不見佛，憑何所歸？言却成妄。

善知識！各自觀察；莫錯用心。經文分明言自歸依佛：“不言歸依他佛”。自佛不歸，無所依處。今既自悟：各須歸依自心三寶。內調心性，外敬他人：是“自歸依”也。善知識！既歸依自三寶竟；各各志心。

吾與說一體三身自性佛。令汝等見三身, 了然自悟自性。總隨我道：『於自色身，歸依清淨法身佛。於自色身，歸依圓滿報身佛。於自色身，歸依千百億化身佛。』善知識！色身是舍宅，不可言歸。向者三身佛；在自性中，世人總有。為自心迷，不見內性：外覓三身如來，不見自身中有三身佛。汝等聽說：令汝等於自身中見自性有三身佛。

此三身佛從自性生，不從外得。何名清淨法身佛？世人性本清淨，萬法從自性生。思量一切惡事，即生惡行；思量一切善事，即生善行。

如是諸法在自性中。如天常清，日月常明；為浮雲蓋覆，上明下暗。忽遇風吹雲散，上下俱明，萬象皆現。世人性常浮游如彼天雲。善知識！智如日，慧如月。智慧常明。於外著境，被妄念浮雲蓋覆自性，不得明朗。若遇善知識，聞真正法自除迷妄。內外明徹，於自性中萬法皆現。見性之人亦復如是。此名清淨法身佛。

善知識！自心歸依自性：是歸依真佛。自歸依者除却自性中不善心、嫉妬心、諂曲心、吾我心、誑妄心、輕人心、慢他心、邪見心、貢高心，及一切時中不善之行。常自見己過，不說他人好惡：是自歸依。

常須下心，普行恭敬即是見性通達，更無滯礙：是自歸依。

何名“圓滿報身”？譬如一燈能除千年闇，一智能滅萬年愚。莫思向前，已過不可得。常思於後，念念圓明自見本性。善惡雖殊，本性無二；無二之性名為實性。於實性中，不染善惡。此名“圓滿報身佛”。自性起一念惡，滅萬劫。自性起一念善，得恒沙惡盡。直至無上菩提，念念自見。不失本念：名為“報身”。

何名 “千百億化身”？若不思萬法，性本如空：一念思量名為變化。

思量惡事，化為地獄；思量善事，化為天堂。毒害化為龍蛇；慈悲化為菩薩；智慧化為上界；愚癡化為下方。自性變化甚多；迷人不能省覺：念念起惡，常行惡道。迴一念善智慧即生：此名自性化身佛。

善知識！法身本具；念念自性自見，即是報身佛。從報身思量，即是化身佛。自悟自修自性功德是真歸依。皮肉是色身；色身是舍宅，不言歸依也。但悟自性三身，即識自性佛。吾有一無相頌，若能 誦持，言下令汝積劫迷罪一時銷滅。頌曰：



	『迷人修福不修道；

	只言修福便是道。




	布施供養福無邊，

	心中三毒元來造。




	擬將修福欲滅罪，

	後世得福罪還在。




	但向心中除罪緣

	名自性中真懺悔。




	忽悟大乘真懺悔

	除邪行正即無罪；




	學道常於自性觀，

	即與諸佛同一類。




	吾祖惟傳此頓法，

	普願見性同一體。




	若欲當來覓法身

	離諸法相心中洗。




	努力自見莫悠悠：

	後念忽絕一世休。




	若悟大乘得見性：

	虔恭合掌至心求。』」





師言：「善知識！總須誦取。依此修行，言下見性。雖去吾千里，如常在吾邊。於此言下不悟，即對面千里，何勤遠來？珍重，好去。」

一眾聞法，靡不開悟，歡喜奉行。







機緣第七

師自黃梅得法，回至韶州曹侯村，人無知者(他本云，師去時，至曹侯村，住九月餘。然師自言：「不經三十餘日便至黃梅。此求道之切，豈有逗留？」作去時者非是)。有儒士劉志略，禮遇甚厚。志略有姑為尼，名無盡藏，常誦《大涅槃經》。師暫聽，即知妙義，遂為解說。尼乃執卷問字，師曰：「字即不識，義即請問。」尼曰：「字尚不識，焉能會義？」師曰：「諸佛妙理，非關文字。」

尼驚異之，遍告里中耆德云：「此是有道之士，宜請供養。」

有魏武侯玄孫曹叔良及居民，競來瞻禮。時，寶林古寺自隋末兵火已廢。遂於故基重建梵宇，延師居之。俄成寶坊，師住九月餘日，又為惡黨尋逐。師乃遯于前山被其縱火焚草木。師隱身挨入石中得免。石今有師趺坐膝痕；及衣布之紋：因名“避難石”。師憶五祖懷會止藏之囑。遂行隱于二邑焉。

僧法海韶州曲江人也。初參祖師問曰：「即心即佛。願垂指諭。」師曰：「前念不生即心；後念不滅即佛。成一切相即心，離一切相即佛。吾若具說，窮劫不盡。聽吾偈曰：

『即心名慧。 即佛乃定。

定慧等持， 意中清淨。

悟此法門， 由汝習性；

用本無生： 雙修是正。』

法海言下大悟以偈讚曰：

「『即心元是佛。 不悟而自屈。

我知定慧因， 雙修離諸物。』」

僧法達洪州人。七歲出家；常誦《法華經》。來禮祖師，頭不至地。師訶曰：「禮不投地，何如不禮？汝心中必有一物。蘊習何事耶？」曰：「念《法華經》已及三千部。」師曰：「汝若念至萬部得其經意不以為勝。則與吾偕行。汝今負此事業，都不知過。聽吾偈曰：『禮本折慢幢； 頭奚不至地？ 有我罪即生， 亡功福無比。』」 師又曰：「汝名什麼？」曰：「法達。」師曰：「汝名“法達”，何曾達法？」復說偈曰：「『汝今名“法達” 勤誦未休歇，

空誦：但循聲。 明心號菩薩。 汝今有緣故， 吾今為汝說， 但信佛無言， 蓮華從口發。』」

達聞偈，悔謝曰：「而今而後當謙恭一切。弟子誦《法華經》，未解經義，心常有疑。和尚智慧廣大，願略說經中義理。」師曰：「法達，法即甚達汝心不達。經本無疑；汝心自疑。汝念此經：以何為宗？」達曰：「學人根性闇鈍：從來但依文誦念。豈知宗趣？」師曰：「吾不識文字，汝試取經誦一遍，吾當為汝解說。」

法達即高聲念經；至譬喻品，師曰：「止！此經元來以因緣出世為宗；縱說多種譬喻，亦無越於此。

何者因緣？經云：『諸佛世尊，唯以一大事因緣出現於世。』一大事者佛之知見也。世人外迷著相；內迷著空。若能於相離相、於空離空，即是內外不迷。若悟此法，一念心開。是為開佛知見。佛，猶“覺”也。分為四門：開覺知見、示覺知見、悟覺知見、入覺知見。若聞開示，便能悟入，即覺知見，本來真性而得出現。汝慎勿錯解經意，見他道：『開示悟入：自是佛之知見，我輩無分。』若作此解，

乃是謗經毀佛也。彼既是佛已具知見：何用更開？汝今當信：佛知見者只汝自心。更無別佛。

蓋為一切眾生自蔽光明，貪愛塵境，外緣內擾；甘受驅馳。便勞他世尊，從三昧起，種種苦口，勸令寢息。莫向外求，與佛無二! 故云：『開佛知見。』吾亦勸一切人：於自心中常開佛之知見。世人心邪愚迷造罪。口善心惡，貪瞋嫉妬，諂佞我慢；侵人害物：自開眾生知見。若能正心，常生智慧觀照自心，止惡行善：是自開佛之知見。汝須念念開佛知見，勿開眾生知見。

開佛知見即是出；開眾生知見即是世間。汝若但勞勞執念, 以為功課者，何異犛牛愛尾。」達曰：「若然者但得解義，不勞誦經耶？」師曰：「經有何過，豈障汝念？只為迷悟在人，損益由己。口誦心行:即是轉經；口誦心不行，即是被經轉。聽吾偈曰：

『心迷法華轉； 心悟轉法華。

誦經久不明 與義作讎家。

無念念即正。 有念念成邪。

有無俱不計 長御白牛車。』」

達聞偈，不覺悲泣； 言下大悟。

而告師曰：「法達從昔已來，實未曾轉法華，乃被法華轉。」再啟曰：「經云：『諸大聲聞乃至菩薩，皆盡思共度量，不能測佛智。』今令凡夫但悟自心，便名佛之知見。自非上根，未免疑謗。又經說三車，羊鹿牛車與白牛之車。如何區別？願和尚再垂開示。」師曰：「經意分明，汝自迷背。諸三乘人不能測佛智者，患在度量也。饒伊盡思共推，轉加懸遠。佛本為凡夫說，不為佛說。此理若不肯信者，從他退席。殊不知，坐却白牛車，更於門外覓三車。

況經文明向汝道：『唯一佛乘，無有餘乘若二若三。』乃至無數方便，種種因緣、譬喻、言詞，是法皆為一佛乘故。汝何不省？三車是假，為昔時故。一乘是實，為今時故只教汝去假歸實。歸實之後，實亦無名。應知所有珍財，盡屬於汝：由汝受用，更不作父想，亦不作子想，亦無用想。是名持《法華經》。從劫至劫，手不釋卷，從晝至夜；無不念時也。」

達蒙啟發，踊躍歡喜，以偈讚曰：

「『經誦三千部， 曹溪一句亡。

未明出世旨， 寧歇累生狂？

羊鹿牛權設， 初中後善揚。

誰知火宅內 元是法中王。』 」

師曰：「汝今後方可名念經僧也。」達從此領玄旨亦不輟誦經。

僧智通壽州安豐人。初看《楞伽經》約千餘遍，而不會三身四智：禮師求解其義。師曰：「三身者，清淨法身汝之性也；圓滿報身汝之智也；千百億化身汝之行也。若離本性，別說三身：即名“有身無智”；若悟三身無有自性，即明四智菩提。聽吾偈曰：

『自性具三身， 發明成四智。

不離見聞緣， 超然登佛地。

吾今為汝說 諦信永無迷：

莫學馳求者， 終日說菩提。』 」

通再啟曰：「四智之義可得聞乎？」師曰：「既會三身，便明四智。何更問耶？若離三身，別談四智。此名“有智無身”；即此有智還成無智。」復說偈曰：

『大圓鏡智性清淨。 平等性智心無病。

妙觀察智見非功。 成所作智同圓鏡。

五八六七果因轉； 但用名言無實性。

若於轉處不留情： 繁興永處那伽定。』」

(如上轉識為智也。教中云：轉前五識為成所作智；轉第六識為妙觀察智；轉第七識為平等性智；轉第八識為大圓鏡智。雖六七因中轉，五八果上轉，但轉其名而不轉其體也)。

通頓悟性智。遂呈偈曰：

「『三身元我體。 四智本心明。

身智融無礙， 應物任隨形。

起修皆妄動。 守住匪真精。

妙旨因師曉： 終亡染污名。』」

僧智常信州貴溪人。髫年出家志求見性。一日參禮，師問曰：「汝從何來？欲求何事？」曰：「學人近往洪州白峯山，禮大通和尚，蒙示見性成佛之義。未決狐疑。遠來投禮，伏望和尚慈悲指示。」師曰：「彼有何言句？汝試舉看。」曰：「智常到彼，凡經三月未蒙示誨。為法切故，一夕獨入丈室，請問：『如何是某甲本心本性？』大通乃曰：『汝見虛空否？』對曰：『見。』彼曰：『汝見虛空有相貌否？』對曰：『虛空無形，有何相貌？』彼曰：『汝之本性猶如虛空，了無一物可見。是名正見。無一物可知。

是名真知。無有青黃、長短；但見本源清淨，覺體圓明：即名見性成佛亦名如來知見。』學人雖聞此說，猶未決了，乞和尚開示。」

師曰：「彼師所說猶存見知，故令汝未了。吾今示汝一偈：

『不見一法存無見： 大似浮雲遮日面。

不知一法守空知： 還如太虛生閃電。

此之知見瞥然興， 錯認何曾解方便？

汝當一念自知非， 自己靈光常顯現。』」

常聞偈已，心意豁然。乃述偈曰：

「『無端起知見 著相求菩提。

情存一念悟 寧越昔時迷？

自性覺源體； 隨照枉遷流，

不入祖師室， 茫然趣兩頭。』」

智常一日問師曰：「佛說三乘法，又言最上乘。弟子未解，願為教授。」師曰：「汝觀自本心，莫著外法相。法無四乘，人心自有等差。見聞轉誦是小乘；悟法解義是中乘；依法修行是大乘；萬法盡通，萬法俱備，一切不染，離諸法相，

一無所得：名最上乘。乘是行義：不在口爭。汝須自修，莫問吾也。一切時中自性自如。」常禮謝。執侍終師之世。

僧志道廣州南海人也。請益曰：「學人自出家，覽《涅槃經》十載有餘，未明大意。願和尚垂誨。」師曰：「汝何處未明？」曰：「諸行無常，是生滅法。生滅滅已，寂滅為樂。於此疑惑。」師曰：「汝作麼生疑？」曰：「一切眾生皆有二身，謂色身、法身也。色身無常，有生有滅；法身有常，無知無覺。經云：『生滅滅已，寂滅為樂』者，不審何身寂滅？何身受樂？若色身者，色身滅時，四大分散，全然是苦：苦不可言樂。若法身寂滅，即同草木瓦石：誰當受樂？又法性是生滅之體，五蘊是生滅之用：一體五用。生滅是常。生則從體起用；滅則攝用歸體。若聽更生，即有情之類，不斷不滅；若不聽更生，則永歸寂滅，同於無情之物。如是，則一切諸法被涅槃之所禁伏，尚不得生，何樂之有？」

汝是釋子，何習外道斷常邪見而議最上乘法？據汝所說即色身外別有法身，離生滅求於寂滅。又推涅槃常樂，言有身受用。斯乃執悋生死耽著世樂。汝今當知佛為一切迷人認五蘊和合為自體相，分別一切法為外塵相。好生惡死，念念遷流。不知夢幻虛假枉受輪迴。以常樂涅槃翻為苦相，終日馳求。佛愍此故，乃示涅槃真樂。剎那無有生相，剎那無有滅相，更無生滅可滅，是則寂滅現前。當現前時，亦無現前之量，乃謂常樂。此樂無有受者亦無不受者：豈有一體五用之名？何況更言涅槃禁伏諸法，

令永不生？斯乃謗佛毀法。聽吾偈曰：

『無上大涅槃 圓明常寂照。

凡愚謂之死， 外道執為斷。

諸求二乘人 目以為無作;

盡屬情所計 六十二見本。

妄立虛假名： 何為真實義？

惟有過量人 通達無取捨。

以知五蘊法 及以蘊中我。

外現眾色象 一一音聲相，

平等如夢幻； 不起凡聖見。

不作涅槃解； 二邊三際斷。

常應諸根用， 而不起用想。

分別一切法， 不起分別想。

劫火燒海底， 風鼓山相擊：

真常寂滅樂， 涅槃相如是。

吾今彊言說 令汝捨邪見。

汝勿隨言解， 許汝知少分。』」

志道聞偈大悟，踊躍作禮而退。

行思禪師，生吉州安城劉氏。聞曹溪法席盛化，徑來參禮。遂問曰：「當何所務即不落階級？」師曰：「汝曾作什麼來？」曰：「聖諦亦不為。」師曰：「落何階級？」曰：「聖諦尚不為，何階級之有？」

師深器之，令思首眾。一日師謂曰：「汝當分化一方，無令斷絕。」思既得法，遂回吉州青原山，弘法紹化 (諡弘濟禪師)。

懷讓，禪師，金州杜氏子也。初謁嵩山安國師，安發之曹溪參扣。讓至禮拜，師曰：「甚處來？」曰：「嵩山。」師曰：「什麼物？恁麼來？」曰：「說似一物即不中。」師曰：「還可修證否？」曰：「修證即不無；污染即不得。」

師曰：「只此不污染諸佛之所護念。汝既如是，吾亦如是。西天般若多羅讖：“汝足下出一馬駒踏殺天下人”。應在汝心，不須速說。」讓豁然契會遂執侍左右一十五載，日臻玄奧。後往南嶽，大闡禪宗 (勅諡大慧禪師)。

永嘉玄覺禪師，溫州戴氏子。少習經論，精天台止觀法門。因看《維摩經》，發明心地。偶師弟子玄策相訪，與其劇談。出言暗合諸祖。策云：「仁者得法師誰？」曰：「我聽方等經論，各有師承。後於《維摩經》悟佛心宗，未有證明者。」策云：「威音王已前即得，威音王已後，無師自悟，盡是天然外道。」曰：「願仁者為我證據。」策云：「我言輕,，曹溪有六祖大師：四方雲集，並是受法者。若去，則與偕行。」覺遂同策來參，繞師三匝，振錫而立。師曰：「夫沙門者具三千威儀、八萬細行。大德自何方而來，生大我慢？」覺曰：「生死事大，無常迅速。」

師曰：「何不體取無生，了無速乎？」曰：「體即無生，了本無速。」

師曰：「如是，如是！」玄覺方具威儀禮拜。須臾告辭。師曰：「返太速乎？」曰：「本自非動，豈有速耶？」師曰：「誰知非動？」曰：「仁者自生分別。」師曰：「汝甚得無生之意。」曰：「無生豈有意耶？」師曰：「無意，誰當分別？」曰：「分別亦非意。」師曰：「善哉！少留一宿。」時謂一宿覺。後著《證道歌》，盛行于世 (諡曰無相大師，時稱為真覺焉)。

禪者智隍，初參五祖，自謂已得正受。菴居長坐，積二十年。師弟子玄策，游方至河朔，聞隍之名，造菴問云：「汝在此作什麼？」隍曰：「入定。」

策云：「汝云入定，為有心入耶？無心入耶？若無心入者，一切無情草木瓦石，應合得定；若有心入者，一切有情含識之流，亦應得定。」隍曰：「我正入定時，不見有有無之心。」

策云：「不見有有無之心，即是常定。何有出入？若有出入，即非大定。」

隍無對。良久，問曰：「師嗣誰耶？」

策云：「我師曹溪六祖。」

隍云：「六祖以何為禪定？」

策云：「我師所說，妙湛圓寂，體用如如。五陰本空，六塵非有。不出不入，不定不亂。禪性無住，離住禪寂；禪性無生，離生禪想。心如虛空，亦無虛空之量。」

隍聞是說，徑來謁師。師問云：「仁者何來？」

隍具述前緣。師云：「誠如所言。汝但心如虛空，不著空見。應用無礙，動靜無心。凡聖情忘，能所俱泯，性相如如。無不定時也。」

隍於是大悟。二十年所得心都無影響。其夜河北士庶聞空中有聲云：「隍禪師今日得道。」

隍後禮辭，復歸河北開化四眾。

僧問師云：「黃梅意旨，甚麼人得？」

師云：「會佛法人得。」

僧云：「和尚還得否？」

師云：「我不會佛法。」

師一日欲濯所授之衣而無美泉。因至寺後五里許見山林欝茂；瑞氣盤旋。師振錫卓地泉應手而出。積以為池乃跪膝浣衣石上。忽有一僧來禮拜云：「方辯是西蜀人。昨於南天竺國；見達磨大師囑：『方辯速往唐土！吾傳大迦葉正法眼藏及僧伽梨；見傳六代，於韶州曹溪。汝去瞻禮！』方辯遠來，願見我師傳來衣鉢。」師乃出示，次問：「上人攻何事業？」曰：「善塑。」師正色曰：「汝試塑看。」辯罔措。過數日，塑就真相；可高七寸，曲盡其妙。師笑曰：「汝只解塑性，不解佛性。」師舒手摩方辯頂，曰：「永為人天福田。」(師仍以衣酬之。辯取衣分為三。一披塑像，一自留，一用椶裹瘞地中。誓曰：「後得此衣乃吾出世。住持於此，重建殿宇。」宋嘉祐八年有僧惟先，修殿掘地得衣如新。像在高泉寺祈禱輒應)。

有僧舉臥輪禪師偈曰：

「『臥輪有伎倆 能斷百思想，

對境心不起， 菩提日日長。』」

師聞之曰：「此偈未明心地。若依而行之，是加繫縛。」因示一偈曰：

「『惠能沒伎倆 不斷百思想，

對境心數起， 菩提作麼長。』」







頓漸第八

時祖師居曹溪寶林，神秀大師在荊南玉泉寺。于時兩宗盛化，人皆稱『南能北秀』。故有南北二宗頓漸之分，而學者莫知宗趣。師謂眾曰：「法本一宗，人有南北。法即一種，見有遲疾。何名頓漸？法無頓漸，人有利鈍，故名頓漸。」然秀之徒眾往往譏南宗祖師；不識一字，有何所長。秀曰：「他得無師之智，深悟上乘。

吾不如也。且吾師五祖，親傳衣法：豈徒然哉？吾恨不能遠去親近。虛受國恩。汝等諸人，毋滯於此，可往曹溪參決。」

一日，命門人志誠曰：「汝聰明多智，可為吾到曹溪聽法。若有所聞，盡心記取，還為吾說。」志誠稟命至曹溪。隨眾參請，不言來處。時祖師告眾曰：「今有盜法之人，潛在此會。」志誠即出，禮拜，具陳其事。師曰：「汝從玉泉來：應是細作。」對曰：「不是。」師曰：「何得不是？」對曰：「未說即是，說了不是。」師曰：「汝師若為示眾？」對曰：「常指誨大眾，住心觀靜，

長坐不臥。」師曰：「住心觀靜是病非禪；長坐拘身：於理何益？聽吾偈曰：

『生來坐不臥， 死去臥不坐。

一具臭骨頭， 何為立功課？』」

志誠再拜曰：「弟子在秀大師處學道九年，不得契悟。今聞和尚一說，便契本心。弟子生死事大，和尚大慈，更為教示。」師云：「吾聞汝師教示學人戒定慧法。未審汝師說戒定慧行相如何？與吾說看。」誠曰：「秀大師說：『惡莫作名為戒，諸善奉行名為慧，自淨其意名為定。』彼說如此，未審和尚以何法誨人。」

師曰：「吾若言有法與人，即為誑汝。但且隨方解縛；假名三昧。如汝師所說戒定慧，實不可思議。吾所見戒定慧又別。」志誠曰：「戒定慧只合一種。如何更別？」師曰：「汝師戒定慧接大乘人；吾戒定慧接最上乘人。悟解不同，見有遲疾。汝聽吾說與彼同否？吾所說法不離自性。離體說法，名為相說。自性常迷。須知一切萬法皆從自性起用：是真戒定慧法。聽吾偈曰：

「心地無非自性戒， 心地無癡自性慧，

心地無亂自性定。

不增不減自金剛。

身去身來本三昧。」

誠聞偈，悔謝。乃呈一偈曰：

「『五蘊幻身， 幻何究竟？

迴趣真如， 法還不淨。』」

師然之，復語誠曰：「汝師戒定慧勸小根智人。吾戒定慧勸大根智人。若悟自性，亦不立菩提涅槃，亦不立解脫知見。無一法可得，方能建立萬法。若解此意亦名佛身，亦名菩提涅槃，亦名解脫知見。見性之人，立亦得、不立亦得；去來自由，無滯無礙。應用隨作，應語隨答。普見化身；不離自性。

即得自在神通游戲三昧。是名見性。」志誠再啟師曰：「如何是“不立”義？」師曰：「自性無非、無癡、無亂。念念般若觀照；常離法相。自由自在；縱橫盡得：有何可立？自性自悟，頓悟頓修。亦無漸次，所以不立一切法。諸法寂滅：有何次第？」志誠禮拜。願為執侍，朝夕不懈 (誠吉州太和人也)。

僧志徹江西人；本姓張，名行昌。少任俠。自南北分化，二宗主雖亡彼我，而徒侶競起愛憎。時北宗門人自立秀師為第六祖；

而忌祖師傳衣為天下聞。乃囑行昌來刺師。師心通預知其事；即置金十兩於座間。時夜暮行昌入祖室將欲加害。師舒頸就之，行昌揮刃者三，悉無所損。師曰：「正劍不邪，邪劍不正。只負汝金！不負汝命！」行昌驚仆。久而方蘇，求哀，悔過，即願出家。師遂與金言：「汝且去！恐徒眾翻害於汝。汝可他日易形而來，吾當攝受。」

行昌稟旨宵遁。後投僧出家。具戒精進。一日，憶師之言，遠來禮覲。師曰：「吾久念汝，汝來何晚？」曰：「昨蒙和尚捨罪；今雖出家苦行，終難報德。其惟傳法度生乎？

弟子常覽《涅槃經》，未曉“常無常”義。乞和尚慈悲，略為解說。」師曰：「無常者即佛性也。有常者即一切善惡諸法分別心也。」

曰：「和尚所說，大違經文。」

師曰：「吾傳佛心印，安敢違於佛經？」

曰：「經說佛性是常，和尚却言無常。善惡之法乃至菩提心，皆是無常，和尚却言是常。此即相違，令學人轉加疑惑。」

師曰：「《涅槃經》吾昔聽尼無盡藏讀誦一遍；便為講說，無一字一義不合經文。乃至為汝終無二說。」

曰：「學人識量淺昧；願和尚委曲開示。」師曰：「汝知否？佛性若常，更說什麼善惡諸法，乃至窮劫無有一人發菩提心者。故吾說無常：正是佛說真常之道也。又，一切諸法若無常者，即物物皆有自性，容受生死。而真常性有不遍之處。故吾說常者，正是佛說真無常義。佛比為凡夫、外道執於邪常，諸二乘人於常計無常，共成八倒故於《涅槃》了義教中，破彼偏見而顯說真常、真樂、真我、真淨。汝今依言背義，以斷滅無常及確定死常，而錯解佛之圓妙最後微言。縱覽千遍，有何所益？」

行昌忽然大悟，說偈曰：

「『因守無常心， 佛說有常性。

不知方便者， 猶春池拾礫。

我今不施功， 佛性而現前；

非師相授與， 我亦無所得。』」

師曰：「汝今徹也。宜名志徹。」徹禮謝而退。

有一童子名神會，襄陽高氏子。年十三自玉泉來參禮。師曰：「知識，遠來艱辛，還將得本來否？若有本則合識主。試說看。」

會曰：「以無住為本，見即是主。」

師曰：「這沙彌爭合取次語？」

會乃問曰：「和尚坐禪，還見不見？」師以柱杖打三下，云：「吾打汝痛不痛？」

對曰：「亦痛亦不痛。」

師曰：「吾亦見亦不見。」

神會問：「如何是亦見亦不見？」

師云：「吾之所見，常見自心過愆。不見他人是非好惡。是以亦見亦不見。汝言：『亦痛亦不痛。』如何？汝若不痛，同其木石；若痛，則同凡夫即起恚恨。汝向前見、不見是二邊；痛、不痛是生滅。汝自性且不見，敢爾弄人！」

神會禮拜悔謝。師又曰：「汝若心迷不見，問善知識覓路。汝若心悟，即自見性，依法修行。汝自迷不見自心，却來問吾見與不見。吾見自知，豈代汝迷？

汝若自見，亦不代吾迷。何不自知自見，乃問吾見與不見？」神會再禮百餘拜。求謝過愆，服勤給侍，不離左右。

一日師告眾曰：「吾有一物，無頭無尾，無名無字，無背無面。諸人還識否？」神會出曰：「是諸佛之本源，神會之佛性。」師曰：「向汝道：『無名無字。』汝便喚作本源佛性。汝向去有把茆蓋頭，也只成箇知解宗徒。」祖師滅後，會入京洛。大弘曹溪頓教。著《顯宗記》，盛行于世。(是為荷澤禪師)。

師見諸宗難問咸起惡心多集座下，愍而謂曰：「學道之人一切善念惡念應當盡除。無名可名名於自性。無二之性是名實性。於實性上建立一切教門：言下便須自見。」諸人聞說，總皆作禮，請事為師。







宣詔第九

神龍元年上元日，則天、中宗詔云：「朕請安、秀二師宮中供養。萬機之暇每究一乘。二師推讓云：『南方有能禪師，密授忍大師衣法。傳佛心印，可請彼問。』今遣內侍薛簡馳詔迎請，願師慈念速赴上京。」師上表辭疾，願終林麓。薛簡曰：「京城禪德皆云：『欲得會道，必須坐禪習定。若不因禪定而得解脫者，未之有也。』

未審師所說法如何？」師曰：「道由心悟；豈在坐也。經云：『若言如來若坐若臥是行邪道。』何故？無所從來，亦無所去。無生無滅：是如來清淨禪。諸法空寂，是如來清淨坐。究竟無證：豈況坐耶。」

「簡曰：「弟子回京，主上必問。願師慈悲，指示心要，傳奏兩宮及京城學道者。譬如一燈，然百千燈，冥者皆明，明明無盡。」師云：「道無明暗。明暗是代謝之義，明明無盡，亦是有盡。相待立名故。《淨名經》云：『法無有比，無相待故。』」簡曰：「明喻智慧，暗喻煩惱。修道之人倘不以智慧照破煩惱，

無始生死憑何出離？」師曰：「煩惱即是菩提，無二無別。若以智慧照破煩惱者，此是二乘見解，羊鹿等機。上智大根悉不如是。」簡曰：「如何是大乘見解？」師曰：「明與無明凡夫見二；智者了達其性無二。無二之性即是實性。實性者處凡愚而不減；在賢聖而不增；住煩惱而不亂；居禪定而不寂。不斷不常，不來不去，不在中間及其內外，不生不滅。性相如如；常住不遷。名之曰道。」

簡曰：「師說不生不滅，何異外道？」師曰：「外道所說 “不生不滅者”，將滅止生，以生顯滅。滅猶不滅，

生說不生。我說不生不滅者，本自無生，今亦不滅。所以不同外道。汝若欲知心要，但一切善惡都莫思量。自然得入清淨心體，湛然常寂，妙用恒沙。」簡蒙指教，豁然大悟。禮辭歸闕。表奏師語。

其年九月三日，有詔獎諭師曰：「師辭老疾，為朕修道。國之福田，師若淨名托疾毘耶，闡揚大乘。傳諸佛心，談不二法。薛簡傳師指授，如來知見。朕積善餘慶，宿種善根，值師出世，頓悟上乘。

感荷師恩頂戴無已。并奉磨衲袈裟及水晶鉢。勅韶州刺史修飾寺宇，賜師舊居為國恩寺。」







付囑第十

師一日喚門人法海、志誠、法達、神會、智常、智通、志徹、志道、法珍、法如等，曰：「汝等不同餘人。吾滅度後，各為一方師。吾今教汝說法不失本宗。先須舉三科法門，動用三十六對。出沒即離兩邊。說一切法，莫離自性。忽有人問汝法，出語盡雙。皆取對法，來去相因。究竟二法盡除，更無去處。三科法門者，陰、界、入也。陰是五陰：色、受、想、行、識是也。入是十二入，外六塵：色、聲、香、味、觸、法；內六門：眼、耳、鼻、舌、身、意是也。

界是十八界，六塵、六門、六識是也。自性能含萬法，名含藏識。若起思量，即是轉識；生六識，出六門，見六塵。如是一十八界。皆從自性起用。自性若邪，起十八邪；自性若正，起十八正。

若惡用即眾生用。善用即佛用。用由何等？由自性有。對法外境。無情五對：天與地對、日與月對、明與暗對、陰與陽對、水與火對；此是五對也。

法相語言十二對：語與法對、有與無對、有色與無色對、有相與無相對、有漏與無漏對、

色與空對、動與靜對、清與濁對、凡與聖對、僧與俗對、老與少對、大與小對；此是十二對也。

自性起用十九對：長與短對、邪與正對、癡與慧對、愚與智對、亂與定對、慈與毒對、戒與非對、直與曲對、實與虛對、險與平對、煩惱與菩提對、常與無常對、悲與害對、喜與瞋對、捨與慳對、進與退對、生與滅對、法身與色身對、化身與報身對；此是十九對也。

師言：「此三十六對法若解用即道，貫一切經法。出入即離兩邊，自性動用。共人言語，外於相離相，內於空離空。若全著相即長邪見。

若全執空即長無明。執空之人有謗經。直言不用文字。既云不用文字，人亦不合語言。只此語言，便是文字之相。又云：『直道不立文字。』即此『不立兩字，亦是文字』，見人所說，便即謗他言著文字。汝等須知自迷猶可，又謗佛經。不要謗經，罪障無數。若著相於外，而作法求真或廣立道場說有無之過患，如是之人，累劫不得見性。但聽：依法修行。又莫百物不思，而於道性窒礙。若聽說不修，令人反生邪念。但依法修行，無住相法施。汝等若悟依此說、依此用、依此行、依此作，即不失本宗。若有人問汝義：問有將無對，問無將有對，問凡以聖對，問聖以凡對。二道相因，生中道義。如一問一對; 餘問一依此作，即不失理也。設有人問：『何名為闇？』答云：『明是因，闇是緣。明沒，即闇。』以明顯闇，以闇顯明。來去相因，成中道義。餘問悉皆如此。汝等於後傳法，依此轉相教授。勿失宗旨！」

師於太極元年，壬子延和七月(是年五月改延和，八月玄宗即位方改元先天；次年遂改開元。他本作先天者非)命門人往新州國恩寺建塔，仍令促工，次年夏末落成。七月一日，集徒眾曰：「吾至八月欲離世間。汝等有疑，早須相問。為汝破疑，令汝迷盡。吾若去後，無人教汝。」法海等聞，悉皆涕泣。惟有神會神情不動，亦無涕泣。

師云：「神會小師却得善不善等，毀譽不動，哀樂不生。餘者不得；數年山中竟修何道？汝今悲泣，為憂阿誰？若憂吾，不知去處。吾自知去處。吾若不知去處，終不預報於汝？

汝等悲泣，蓋為不知吾去處。若知吾去處，即不合悲泣。法性本無生滅去來。汝等盡坐吾與汝說一偈。名曰《真假動靜偈》。汝等誦取此偈，與吾意同，依此修行，不失宗旨。」

眾僧作禮，請師說偈。偈曰：

「『一切無有真； 不以見於真。

若見於真者， 是見盡非真。

若能自有真； 離假即心真，

自心不離假， 無真何處真？

有情即解動， 無情即不動，

若修不動行， 同無情不動。

若覓真不動， 動上有不動;

不動是不動， 無情無佛種。

能善分別相， 第一義不動：

但作如此見， 即是真如用。

報諸學道人： 努力須用意！

莫於大乘門， 却執生死智!

若言下相應， 即共論佛義；

若實不相應， 合掌令歡喜!

此宗本無諍， 諍即失道意，

執逆諍法門， 自性入生死。』」

時徒眾聞說偈已，普皆作禮。直明師意；各各攝心，依法修行更不敢諍。乃知大師不久住世，法海上座，再拜問曰：「和尚入滅之後，衣法當付何人？」

師曰：「吾於大梵寺說法，以至于今抄錄流行，目曰『法寶壇經』。汝等守護，遞相傳授。度諸群生，但依此說，是名正法。今為汝等說法，不付其衣。蓋為汝等信根淳熟，決定無疑，堪任大事。然據先祖達磨大師付授偈意，衣不合傳。偈曰：

「『吾本來茲土 傳法救迷情。

一華開五葉 結果自然成。』」

師復曰：「諸善知識！汝等各各淨心聽吾說法。若欲成就種智，須達一相三昧、一行三昧。若於一切處而不住相；於彼相中不生憎愛，亦無取捨；不念利益成壞等事；安閒恬靜，虛融澹泊：此名一相三昧。

若於一切處行、住、坐、臥純一直心，不動道場，真成淨土：此名一行三昧。若人具二三昧如地有種，含藏長養，成熟其實。一相一行：亦復如是。我今說法猶如時雨。普潤大地汝等佛性譬諸種子，遇茲霑洽，悉得發生。承吾旨者決獲菩提。依吾行者定證妙果。聽吾偈曰：

「『心地含諸種，普雨悉皆萌。

頓悟華情已， 菩提果自成。』」

師說偈已，曰：「其法無二，其心亦然。其道清淨亦無諸相。汝等慎：勿觀靜及空其心。此心本淨，無可取捨。各自努力，隨緣好去。」爾時徒眾作禮而退。

大師七月八日忽謂門人曰：「吾欲歸新州！汝等速理舟楫。」大眾哀留甚堅。師曰：「諸佛出現猶示涅槃。有來必去，理亦常然。吾此形骸歸必有所。」眾曰：「師從此去，早晚可回？」

師曰：「葉落歸根，來時無口。」又問曰：「正法眼藏，傳付何人？」師曰：「有道者得，無心者通。」又問：「後莫有難否？」師曰：「吾滅後五六年，當有一人來取吾首。聽吾記曰：『頭上養親，口裏須餐，遇滿之難，楊柳為官。』」又云：「吾去七十年，有二菩薩從東方來，一出家、一在家。同時興化，

建立吾宗，締緝伽藍，昌隆法嗣。」問曰：「未知從上佛祖應現已來，傳授幾代？願垂開示。」師云：「古佛應世已無數量，不可計也。今以七佛為始，過去莊嚴劫，毘婆尸佛、尸棄佛、毘舍浮佛；今賢劫，拘留孫佛、拘那含牟尼佛、迦葉佛、釋迦文佛。是為七佛。」

已上七佛，今以釋迦文佛首傳。第一摩訶迦葉尊者、第二阿難尊者、第三商那和修尊者、第四優波毱多尊者、第五提多迦尊者、第六彌遮迦尊者、第七婆須蜜多尊者、第八佛馱難提尊者、第九伏馱蜜多尊者、第十脇尊者、十一富那夜奢尊者、十二馬鳴大士、十三迦毘摩羅尊者、十四龍樹大士、十五迦那提婆尊者、十六羅睺羅多尊者、十七僧伽難提尊者、十八伽耶舍多尊者、十九鳩摩羅多尊者、二十闍耶多尊者、

二十一婆修盤頭尊者、二十二摩拏羅尊者、二十三鶴勒那尊者、二十四師子尊者、二十五婆舍斯多尊者、二十六不如蜜多尊者、二十七般若多羅尊者、二十八菩提達磨尊者(此土是為初祖)、二十九慧可大師、三十僧璨大師、三十一道信大師、三十二弘忍大師。惠能是為三十三祖。從上諸祖，各有稟承。汝等向後，遞代流傳毋令乖誤。

大師，先天二年癸丑歲八月初三日(是年十二月改元開元)，於國恩寺齋罷。謂諸徒眾曰：「汝等各依位坐，吾與汝別。」法海白言：「和尚！留何教法，令後代迷人得見佛性？」師言：「汝等諦聽！

後代迷人，若識眾生，即是佛性；若不識眾生，萬劫覓佛難逢。吾今教汝。識自心眾生見自心佛性。欲求見佛，但識眾生。只為眾生迷佛，非是佛迷眾生。自性若悟，眾生是佛。自性若迷，佛是眾生。自性平等：眾生是佛；自性邪險，佛是眾生。汝等心若險曲，即佛在眾生中。一念平直即是眾生成佛。我心自有佛，自佛是真佛。自若無佛心，何處求真佛？汝等自心是佛，更莫狐疑。外無一物而能建立，皆是本心生萬種法。故經云：『心生種種法生，心滅種種法滅。』

吾今留一偈與汝等別，名『自性真佛偈。』後代之人，識此偈意，自見本心，自成佛道。偈曰：



	『真如自性是真佛，

	邪見三毒是魔王。




	邪迷之時魔在舍。

	正見之時佛在堂。




	性中邪見三毒生，

	即是魔王來住舍。




	正見自除三毒心，

	魔變成佛真無假。




	法身報身及化身，

	三身本來是一身。




	若向性中能自見，

	即是成佛菩提因。




	本從化身生淨性；

	淨性常在化身中。




	性使化身行正道，

	當來圓滿真無窮。




	婬性本是淨性因，

	除婬即是淨性身。




	性中各自離五欲。

	見性剎那即是真。




	今生若遇頓教門，

	忽悟自性見世尊。




	若欲修行覓作佛，

	不知何處擬求真。




	若能心中自見真，

	有真即是成佛因。




	不見自性外覓佛，

	起心總是大癡人。




	頓教法門今已留：

	救度世人須自修。




	報汝當來學道者，

	不作此見大悠悠。』」





師說偈已，告曰：「汝等好住。吾滅度後，莫作世情悲泣雨淚，受人弔問、身著孝服，非吾弟子，亦非正法。但識自本心，見自本性，無動無靜，無生無滅，無去無來，無是無非，無住無往。恐汝等心迷，不會吾意，今再囑汝，令汝見性。吾滅度後，依此修行，如吾在日；若違吾教，縱吾在世，亦無有益。」復說偈曰：

「『兀兀不修善， 騰騰不造惡，

寂寂斷見聞， 蕩蕩心無著。』」

師說偈已，端坐至三更，忽謂門人曰：「吾行矣！」奄然遷化。于時異香滿室，白虹屬地。林木變白；禽獸哀鳴。十一月，廣韶新三郡官僚，洎門人僧俗，爭迎真身；莫決所之。乃焚香禱，曰：「香煙指處師所歸焉。」時香煙直貫曹溪。十一月十三日，遷神龕併所傳衣鉢而回。次年七月出龕。弟子方辯以香泥上之。門人，憶念取首之記，仍以鐵葉漆布固護師頸入塔。忽於塔內白光出現，直上衝天。三日始散。韶州奏聞，奉勅立碑紀師道行。

師春秋七十有六。年二十四傳衣，三十九祝髮。說法利生三十七載，嗣法四十三人。悟道超凡者莫知其數。

達磨所傳信衣(西域屈眴布也)，中宗賜磨衲寶鉢，及方辯塑師真相，并道具，永鎮寶林道場。留傳《壇經》以顯宗旨，興隆三寶，普利群生者。

六祖大師法寶壇經(終)







附錄

六祖大師緣起外紀

門人法海等集

大師名惠能。父盧氏諱行瑫。唐武德三年九月，左官新州。母李氏；先夢庭前白華競發，白鶴雙飛，異香滿室。覺而有娠；遂潔誠齋戒。懷姙六年師乃生焉，唐貞觀十二年戊戌歲二月八日子時也。時毫光騰空，香氣芬馥。黎明有二僧造謁，謂師之父曰：「夜來生兒，專為安名，可上“惠”下“能”也。」

父曰：「何名惠能？」僧曰：「惠者以法惠濟眾生；能者能作佛事。」言畢而出，不知所之。師不飲母乳；遇夜神人灌以甘露。三歲父喪，葬於宅畔。母守志鞠養；既長鬻薪供母。年二十有四聞經有省。往黃梅參禮五祖。器之，付衣法，令嗣祖位。時龍朔元年，辛酉歲也。

南歸隱遯，至儀鳳元年丙子正月八日。會印宗法師詰論玄奧。印宗悟契師旨。是月十五日普會四眾為師薙髮。二月八日集諸名德授具足戒。西京智光律師為授戒師、

蘇州慧靜律師為羯磨、荊州通應律師為教授、中天耆多羅律師為說戒、西國蜜多三藏為證戒。其戒壇乃宋朝求那跋陀羅三藏創建，立碑曰：『後當有肉身菩薩於此授戒。』又梁天監元年，智藥三藏自西竺國航海而來，將彼土菩提樹一株植此壇畔，亦預誌曰：『後一百七十年，有肉身菩薩，於此樹下開演上乘度無量眾，真傳佛心印之法主也。』師至是祝髮受戒；及與四眾開示單傳之旨，一如昔讖 (梁天監元年壬午歲，至唐儀鳳元年丙子，得一百七十五年)。

次年春，師辭眾歸寶林。印宗與緇白送者千餘人。直至曹溪。時荊州通應律師與學者數百人依師而住。師至曹溪寶林，覩堂宇湫隘，不足容眾；欲廣之。遂謁里人陳亞仙曰：「老僧欲就檀越求坐具地，得不？」仙曰：「和尚坐具幾許闊？」祖出坐具示之，亞仙唯然。祖以坐具一展，盡罩曹溪四境。四天王現身坐鎮四方。今寺境有天王嶺，因茲而名。仙曰：「知和尚法力廣大，但吾高祖墳墓並在此地：他日造塔幸望存留。餘願盡捨永為寶坊。然此地乃生龍白象來脈。只可平天，不可平地。」寺後營建，一依其言。

師遊境內山水勝處。輒憩止遂成蘭若一十三所。今曰華果院。隷籍寺門。其寶林道場，亦先是西國智藥三藏自南海經曹溪口，掬水而飲；香美，異之。謂其徒曰：「此水與西天之水無別，溪源上必有勝地，堪為蘭若。」隨流至源上，四顧山水回環，峯巒奇秀。歎曰：「宛如西天寶林山也。」乃謂曹侯村居民曰：「可於此山建一梵剎。一百七十年後，當有無上法寶於此演化，得道者如林，宜號寶林。」時韶州牧侯敬中，以其言具表聞奏；上可其請，賜寶林為額，遂成梵宮。落成於梁天監三年。

寺殿前有潭一所，龍常出沒其間，觸橈林木。一日現形甚巨，波浪洶湧，雲霧陰翳。徒眾皆懼，師叱之曰：「爾只能現大身，不能現小身。若為神龍，當能變化以小現大、以大現小也。」其龍忽沒，俄頃復現小身，躍出潭面。師展鉢試之曰：「爾且不敢入老僧鉢盂裏！」龍乃游揚至前，師以鉢舀之。龍不能動。師持鉢堂上，與龍說法，龍遂蛻骨而去。其骨長可七寸，首尾角足皆具，留傳寺門。師後以土石堙其潭。今殿前左側有鐵塔鎮處是也。

師墜腰石鐫『龍朔元年盧居士』誌八字。此石今存黃梅東禪。

又唐王維右丞，為神會大師作《祖師記》云：『師混勞侶積十六載。會印宗講經，因為削𩬊。』又柳宗元刺史，作《祖師諡號碑》云：『師受信具，遯隱南海上十六年。度其可行，乃居曹溪為人師。』又張商英丞相，作《五祖記》云：『五祖演化於黃梅縣之東禪院，蓋其便於將母。龍朔元年，以衣法付六祖已，散眾入東山結庵。有居人憑茂，以山施師為道場焉。』以此考之，則師至黃梅傳受五祖衣法，實龍朔元年辛酉歲。至儀鳳丙子，得一十六年，師方至法性祝髮。他本或作師咸亨中至黃梅，恐非。

歷朝崇奉事蹟

唐憲宗皇帝諡『大師曰大鑒禪師。』

宋太宗皇帝加諡『大鑒真空禪師，』詔新師塔曰『太平興國之塔。』

宋仁宗皇帝天聖十年迎師真身及衣鉢入大內供養加諡『大鑒真空普覺禪師。』

宋神宗皇帝加諡『大鑒真空普覺圓明禪師。』具見晏元獻公碑記。

賜諡大鑒禪師碑(柳宗元撰)

扶風公廉問嶺南三年以佛氏第六祖未有稱號。疏聞于上。詔諡大鑒禪師，塔曰靈照之塔。元和十年十月十三日，下尚書祠部符到都府，公命部吏洎州司功掾告于其祠。幢蓋鍾鼓，增山盈谷。萬人咸會，若聞鬼神。其時學者千有餘人莫不欣踴奮厲，如師復生；則又感悼涕慕，如師始亡。因言曰：

自有生物則好鬪奪相賊殺。喪其本實：誖乖淫流，莫克返于初。孔子無大位，沒以餘言持世。更楊、墨、黃老益雜，其術分裂。而吾浮圖說後出，推離還源，合所謂『生而靜者。』梁氏好作有為師達磨譏之；空術益顯，六傳至大鑒。大鑒始以能勞苦服役，一聽其言，言希以究。師用感動，遂受信具。遯隱南海上人無聞知又十六年。

度其可行，乃居曹溪為人師。會學者來甞數千人。其道以無為為有，以空洞為寔，以廣大不蕩為歸。其教人，始以性善、終以性善，不假耘鋤，本其靜矣。中宗聞名，使幸臣再徵，不能致，取其言以為心術。其說具在。今布天下，凡言『禪』皆本曹溪。大鑒去世百有六年，凡治廣部，而以名聞者以十數，莫能揭其號。乃今始告天子，得大諡。豐佐吾道，其可無辭？

公始立朝，以儒重刺虔州、都護安南。由海中大蠻夷連身毒之西，浮舶聽命。咸被公德，受旂纛節戟。來蒞南海，屬國如林。不殺不怒；人畏無噩。允克光于有仁。昭列大鑒莫如公，宜其徒之老。乃易石于宇下，使來謁辭。其辭曰：



	『達摩乾乾

	傳佛語心：




	六承其授，

	大鑒是臨。




	勞勤專默，

	終挹于深。




	抱其信器，

	行海之陰。




	其道爰施，

	在溪之曹，




	厖合猥附，

	不夷其高。




	傳告咸陳；

	惟道之褒。




	生而性善，

	在物而具。




	荒流奔軼；

	乃萬其趣，




	匪思愈亂，

	匪覺滋誤。




	由師內鑒，

	咸獲于素。




	不植乎根，

	不耘乎苗。




	中一外融，

	有粹孔昭。




	在帝中宗，

	聘言于朝。




	陰翊王度，

	俾人逍遙。




	越百有六祀，

	號諡不紀。




	由扶風公，

	告今天子，




	尚書既復 “大”行，乃誄光于南土




	其法再起：

	厥徒萬億，




	同悼齊喜。

	惟師化所被，




	洎扶風公所履，

	咸戴天子。




	天子休命，

	嘉公德美，




	溢于海夷，

	浮圖是視。




	師以仁傳，

	公以仁理，




	謁辭圖堅，

	永胤不已。』





大鑒禪師碑(并《佛衣銘》，俱劉禹錫撰)

元和十年某月日，詔書追褒曹溪第六祖能公。諡曰大鑒。寔廣州牧馬總以疏聞，繇是可其奏，尚道以尊名：同歸善善，不隔異教。一字之褒，華夷孔懷，得其所故也。馬公敬其事且謹始以垂後。遂咨於文雄。今柳州刺史河東柳君為前碑。後三年有僧道琳率其徒由曹溪來，且曰：「願立第二碑，學者志也。」維如來滅後中五百歲，而摩騰、竺法蘭，以經來華，人始聞其言。猶夫重昏之見曶爽。

後五百歲，而達摩以法來華，人始傳其心。猶夫昧旦之覩白日。自達摩六傳至大鑒。如貫意珠，有先後而無同異。

世之言真宗者所謂頓門，初達摩與佛衣俱來，得道傳付以為真印。至大鑒置而不傳。豈以是為筌蹄邪？芻狗邪？將人人之莫已若而不若置之邪。吾不得而知也。按大鑒生新州，三十出家，四十七年而沒。百有六年而諡。始自蘄之東山；從第五師得授記以歸。中宗使中貴人再徵，不奉詔。第以言為貢，上敬行之。銘曰：



	至人之生

	無有種類；




	同人者形，

	出人者智。




	蠢蠢南裔，

	降生傑異：




	父乾母坤，

	獨肖元氣。




	一言頓悟，

	不踐初地。




	五師相承：

	授以寶器。




	宴坐曹溪，

	世號南宗。




	學徒爰來，

	如水之東。




	飲以妙藥，

	差其瘖聾。




	詔不能致，

	許為法雄。




	去佛日遠，

	群言積億，




	著空執有，

	各走其域。




	我立真筌

	揭起南國。




	無修而修，

	無得而得。




	能使學者，

	還其天識；




	如黑而迷，

	仰目斗極。




	得之自然，

	竟不可傳。




	口傳手付

	則礙於有。




	留衣空堂，

	得者天授。





佛衣銘(并引)

吾既為僧琳撰曹溪第二碑，且思所以辯六祖置衣不傳之旨，作《佛衣銘》。曰：

『佛言不行，佛衣乃爭。

忽近貴遠：古今常情。

尼父之生 土無一里，

夢奠之後，履存千祀。

惟昔有梁，如象之狂，

達摩救世，來為醫王。

以言不痊，因物乃遷。

如執符節，行乎復關。

民不知官，望車而畏。俗不知佛，得衣為貴。

壞色之衣 道不在茲！

由之信道，所以為寶。

六祖未彰，其出也微。既還狼荒，憬俗蚩蚩。

不有信器，眾生曷歸？是開便門 非止傳衣。

初必有終，傳豈無已？物必歸盡，衣胡久恃？

先終知終，用乃不窮。我道不朽，衣於何有？

其用已陳，孰非芻狗。』

師入塔後，至開元十年壬戌八月三日，夜半忽聞塔中如拽鐵索聲。眾僧驚起見一孝子從塔中走出。尋見師頸有傷。具以賊事，

聞于州縣、縣令楊侃、刺史柳無忝，得牒切加擒捉。五日於石角村捕得賊人，送韶州鞠問。云：「姓張名淨滿，汝州梁縣人。於洪州開元寺，受新羅僧金大悲錢二十千，令取六祖大師首，歸海東供養。」柳守聞狀，未即加刑，乃躬至曹溪，問師上足令韜曰：「如何處斷？」韜曰：「若以國法論，理須誅夷。但以佛教慈悲冤親平等。況彼求欲供養，罪可恕矣。」柳守加歎曰：「始知佛門廣大。」遂赦之。

上元元年，肅宗遣使，就請師衣鉢歸內供養。至永泰元年五月五日，代宗夢六祖大師請衣鉢。七日勅刺史楊緘云：『朕夢感能禪師請傳衣袈裟却歸曹溪。今遣鎮國大將軍劉崇景頂戴而送。朕謂之國寶。卿可於本寺如法安置。專令僧眾親承宗旨者嚴加守護，勿令遺墜。』後或為人偷竊，皆不遠而獲。如是者數四。憲宗諡『大鑒禪師，』塔曰『元和靈照。』其餘事蹟，係載唐尚書王維、刺史柳宗元、刺史劉禹錫等碑。

守塔沙門令韜錄。







跋

六祖大師平昔所說之法皆大乘圓頓之旨。故目之曰『經。』其言近指遠。詞坦義明。誦者各有所獲。明教嵩公常讚云。天機利者得其深。天機鈍者得其淺。誠哉言也。余初入道。有感於斯。續見三本不同。互有得失。其板亦已漫滅。因取其本校讎。訛者正之。略者詳之。復增入弟子請益機緣。庶幾學者得盡曹溪之旨。按察使雲公從龍深造此道。一日過山房睹余所編。謂「得壇經之大全！。」

慨然，命工鋟梓顓為流通，使曹溪一派不至斷絕。或曰：「達磨不立文字。直指人心見性成佛。盧祖六葉正傳。又安用是文字哉。」余曰：「此經非文字也。達磨單傳直指之指也。南嶽、青原諸大老。嘗因是指以明其心。復以之明馬祖、石頭諸子之心。今之禪宗流布天下。皆本是指。而今而後。豈無因是指。而明心見性者耶。」問者唯唯再拜謝曰：「子不敏。請併書于經末以詔來者。

至元辛卯夏，南海釋宗寶跋。
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Prefazione al Sūtra dal Soglio del Tesoro del Dharma del Grande Maestro, il Sesto Patriarca

Composta da Gǔyún bhikṣu Déyì1

Il meraviglioso percorso2 è profondamente misterioso e incommensurabile; dimenticando le parole se ne comprende la dottrina incomunicabile e ci si può quindi risvegliare alla luce. Per questo motivo Colui che è dal mondo intero venerato3 ha condiviso il suo seggio di fronte al Santuario dei Molti Figli4 e ha tenuto un fiore tra le dita di fronte all’assemblea riunita sul Monte dell’Avvoltoio.5 Come il fuoco produce il fuoco, così la mente è il sigillo della mente.

Quattro volte per sette patriarchi6 [la tradizione] è stata tramandata nelle Terre d’Occidente, fino a Bodhidharma che è giunto a Oriente, in questa terra, a indicare direttamente la mente degli esseri umani, perché ciascuno vedesse la natura [propria] e divenisse Buddha. Vi fu il grande maestro [Huì]kě,7 che, per primo, appena udite le parole [di Bodhidharma], si risvegliò; si inginocchiò tre volte ed infine ottenne l’essenza [dell’insegnamento], ricevette la veste e succedette al patriarca [Bodhidharma] nella divulgazione della retta dottrina.

Dopo tre passaggi [l’insegnamento] giunse a Huángméi.8 Vi erano settecento monaci eminenti nella congregazione, ma l’unico [prescelto] fu il laico addetto alla molitura dei cereali.9 Grazie a una singola strofe, la veste è stata trasmessa al sesto patriarca. Egli visse nascosto nel sud per più di dieci anni. Un mattino, con l’osservare che non erano né il vento né la bandiera a muoversi, impressionò Yìnzōng, che si aprì alla retta visione. Così per il laico fu celebrata la tonsura10 ed egli salì al soglio, come era stato predetto da Guṇabhadra.11 [Huìnéng] dischiuse l’accesso al Dharma12 di Dōngshān. Il signor prefetto Wéi incaricò [Fǎ]hǎi, monaco Chán, di mettere per iscritto le sue parole, che hanno [ora] il titolo di Sūtra dal soglio del tesoro del Dharma.

Cinque anni più tardi, il maestro finalmente si recò per la prima volta a Cáoxī,13 dove predicò il Dharma per trentasette anni.

Non si contano coloro che si bagnarono le labbra con il sapore dell’ambrosia e divennero saggi straordinari, risvegliati alla scuola della mente del Buddha, [per i quali] pratica e comprensione si corrispondono: sono i grandi sapienti, ovvero coloro che trasmettono la lampada.

Furono [Huáiràng] di Nányuè14 e Qīngyuán [Xíngsī]15 ad assistere [Huìnéng] più a lungo. Entrambi riuscirono ad afferrare [il senso di] ciò che non offre appigli.16

Quindi vi furono Mǎzǔ17 e Shítóu,18 la cui saggezza era perfetta e illuminata, come un misterioso vento che scuote forte. In seguito ci furono Línjì, Wéiyǎng, Cáodòng, Yúnmén e Fǎyǎn.19 I loro meriti svettavano imponenti, la loro virtù era superiore al comune; presero dimora su aspre montagne; furono guida di eccellenti monaci, che con volontà energica si affrettarono verso il varco: attraverso l’ingresso profondo dell’unica porta [si comprende che] le cinque fazioni hanno un’unica origine;20 [le cinque scuole] sono tutte derivanti dal Sūtra dal soglio ed esperirono un’unica forgiatura nella [stessa] fornace, le cui dimensioni sono tali da dare origine agli insegnamenti essenziali di cinque scuole.

Questo Sūtra è semplice nelle parole e ricco di significato, chiaro nei principi ed esaustivo nei contenuti. È completo di tutti gli innumerevoli accessi al Dharma del Buddha; ciascuno di questi accessi è completo di tutti gli innumerevoli e meravigliosi significati; ciascuno dei meravigliosi significati emana gli innumerevoli e meravigliosi principi del Buddha. [Il Sūtra] è nel palazzo di Maitreya, è nei pori di Samantabhadra.21 Chi riuscirà ad accedervi sarà come Sudhana, che in un attimo di pensiero [ha ottenuto] virtù perfette e complete; sarà come Samantabhadra, sarà come un Buddha.

È un vero peccato che in seguito le persone abbiano emendato troppo il Sūtra dal soglio! [Ora] non possiamo più vedere la dottrina del sesto patriarca nella sua forma più completa. Una volta, quando era giovane, Déyì ne vide una copia antica; da allora e per più di trent’anni ha continuato a cercarla. Recentemente grazie all’intervento di un superiore, ha rinvenuto una copia completa del Sūtra, che è ora pubblicata al Ritiro Chán del Riposo di Wúzhōng.22 [La copia] è identica a quelle finora usate dagli altri grandi maestri.

L’unico desiderio [di chi scrive, bhikṣu Déyì] è che [il lettore] possa aprire questo rotolo di carta, posarvici gli occhi e immergersi direttamente nel mare della più completa consapevolezza.

Possa la saggezza dei Buddha e dei patriarchi continuare senza fine! Così la sua volontà verrà esaudita.

Redatto in un giorno di mezza primavera dell’anno Gēngyín, ventisettesimo anno dell’era Zhìyuàn.23







Elogio del Sūtra dal Soglio del Tesoro del Dharma del Grande Maestro il Sesto Patriarca

Composto dal Grande Maestro Qìsōng Míngjiào dei Sòng24

Scrivere l’elogio di un Sūtra vuol dire farlo conoscere e ha il fine di aumentarne la diffusione per renderlo universalmente noto. Il Sūtra dal soglio è il mezzo con cui Colui che è arrivato manifestò la sua mente (“Colui che è arrivato” si riferisce al sesto patriarca, così come nel testo).

Di che mente si tratta? La mente meravigliosa trasmessa dal Buddha. Com’è grande, questa mente!

La mente è l’origine di [tutte le] trasformazioni,25 rimane comunque sempre pura. È propria delle persone comuni così come dei saggi; che sia nascosta o rivelata, non v’è luogo in cui essa non si possa riscontrare.

Il saggio è detto illuminato; le persone comuni sono dette all’oscuro. Essere all’oscuro vuol dire [essere inclini] alle trasformazioni; essere illuminato vuol dire ritornare [alla mente]. Sebbene le trasformazioni ed il ritorno siano differenti, la meravigliosa mente è unica.

In principio fu il Buddha Śākyamuni ad insegnare ciò a Māhākāśyapa;26 la trasmissione da Mahākāśyapa è proseguita per trentatré generazioni, fino a Dàjiàn, il “Grande Specchio” (il titolo postumo del sesto patriarca è Grande Maestro del Grande specchio). Dàjiàn lo ha trasmesso, ed è poi stato trasmesso ancora.

Coloro che ne hanno parlato lo hanno fatto in modi molto diversi; per questo vi sono nomi identici per definire cose differenti nella sostanza; nonostante le divergenze, la mente è una. La si può chiamare mente di carne e sangue, mente che considera i condizionamenti, mente di attivazione collettiva, mente della realtà intrinseca.27 Se si considera tutto ciò che è relativo alla mente, allora vi sono ancora più definizioni diverse di mente. Per questo si diceva che vi sono nomi identici per definire cose in sostanza differenti. Parliamo di una mente della talità, mente di generazione ed estinzione, mente delle emozioni disturbanti, mente della bodhi.28 Le categorie come queste nei sūtra sono quasi infinite; per questo si diceva che nonostante le divergenze, la mente è una.

Tra gli insegnamenti, distinguiamo tra quelli che hanno [come fine] la consapevolezza e quelli che non hanno [come fine] la consapevolezza. Tra le menti, vi è la mente della verità e la mente dell’illusione. Sono tutte varianti dalla mente corretta. Per quanto riguarda la mente di cui si parla nel Sūtra dal soglio, poiché l’insegnamento [del Sūtra] ha [come fine] la consapevolezza, è la mente reale in quanto tale.

Tanto tempo fa, quando il saggio [Śākyamuni] stava per scomparire, ordinò a Mahākāśyapa di insegnare agli esterni [alla comunità] utilizzando i principi fondamentali del Dharma che [gli] aveva tramandato.

Avendo considerato che le persone restavano impigliate nelle difficoltà dell’insegnamento e non ricordavano di ritornare [a ciò che è fondamentale], [Śākyamuni] volle fornire alle generazioni successive la parte fondamentale [dell’insegnamento] e ne emendò i dettagli. Infatti nel Nirvāṇasūtra29 è detto: “Io possiedo un Dharma corretto e insuperabile, che ho affidato nella sua forma più completa a Mahākāśyapa”.

Il percorso celeste risiede nella linearità; il percorso terreno risiede nella semplicità; il percorso del saggio risiede nel principio essenziale. L’essenziale è ciò che serve per giungere al sublime. Il percorso dei saggi usa ciò che è essenziale ed è il cardine della porta del reale; è l’unione di incommensurabili sistemi dottrinali, è l’antico veicolo del Mahāyāna. Il Sūtra del loto30 non dice forse: “Bisogna che sappiate che il meraviglioso Dharma è l’essenza segreta di tutti i Buddha”? Il Sūtra della ghirlanda di fiori31 non dice forse: “Con pochi abili mezzi si realizza velocemente la bodhi”? L’essenzialità è dunque alla base del percorso delle persone sagge: grandi sono i suoi benefici!

Quindi la dottrina centrale del Sūtra dal soglio è la venerazione del principio essenziale della mente. La mente può essere luminosa e oscura, vuota ed efficace, quieta e risvegliata. Possiede le cose pur essendone priva. Si può definire come un singolo oggetto, ma essa ricomprende la miriade degli oggetti; si può definire come la miriade degli oggetti, ma essa li sussume in un unico oggetto. Un oggetto che è come diecimila, una miriade di oggetti che sono come un singolo oggetto: in questo modo si definisce [la mente] come pensabile. In realtà essa non è pensabile, non è concepibile razionalmente.

Gli esseri umani la chiamano “misteriosa spiegazione”, la definiscono come “divina comprensione”, la chiamano “priva di legami”, “essenza silenziosa”, “potere soprannaturale”. Trascendi subito [tutte le definizioni], allontanati e una volta che hai preso le distanze, allontanati ancora! Ah, dunque, come si potrebbe giungere a comprendere la sottigliezza di ciò, se non grazie [all’insegnamento] che si può ottenere soltanto da Colui che è arrivato, di cui [solo] possiamo fidarci?

Inferendo e ampliando, non v’è direzione in cui [egli] non possa [volgersi]; investigando e giungendo alle dimostrazioni, non v’è passaggio in cui [l’insegnamento] non sia appropriato.

[Quando l’insegnamento di Huìnéng] si applica all’esperienza della natura [propria], allora le sue visioni sono genuine; se lo si applica alla coltivazione della mente, allora i suoi ottenimenti sono corretti; se lo si applica all’elevazione della virtù e alla discriminazione delle illusioni, allora il vero ed il falso risultano facilmente distinguibili; se lo si applica alla trascendenza dal mondo, allora il percorso verso la buddhità è presto realizzato; se lo si applica alla salvezza del mondo, allora si mette presto fine alle afflizioni contaminanti.32 Questa è la dottrina del Sūtra dal soglio: sia propagata fino ai confini del mondo e non sia ostacolata. Coloro i quali dicono “la mente è Buddha” sono dei superficiali che non conoscono la qualità [della propria mente]. [Si comportano] come se volessero scandagliare la terra con un punteruolo rotto e ne ricavassero che la terra è poco profonda; come se spiassero il cielo da un buco nel tetto e ne deducessero che il cielo è piccolo... ma come potrebbero il cielo e la terra essere tali?

Tra le cento scuole di pensiero vi sono quelle meno valide e quelle superiori, ma non ve ne sono come [questa]. Colui che è arrivato attraversa [la dottrina], e si compenetra [con essa], in accordo con tutti i sūtra, ma separato dalle possibili visioni [erronee]. Colui che è arrivato trasforma e attraversa, senza essere implicato nelle parole e nello scritto, incommensurabile.

In ciò che viene esplicitamente predicato [da Huìnéng] vi è quindi ordine e senso; ciò che viene predicato segretamente non ha inizio né fine.33 Chi possiede capacità innate e affinate ne comprenderà la profondità; chi è per natura incapace ne comprenderà [soltanto] la superficie. [Questa dottrina] può forse essere descritta? Può essere chiarificata? Se si dovesse cercare un paragone, allora [dovremmo dire che] è il perfetto insegnamento dell’immediato, il supremo veicolo, il puro Chán del Tathāgata, la corretta dottrina del canone del bodhisattva.34 Ne parlano definendola come una dottrina oscura, ma non è forse spiegata nel dettaglio? Le persone ne parlano come di un accesso alla dottrina, e non è forse aperto e praticabile?

Il Sūtra dal soglio considera la meditazione e la saggezza come fondamentali, come l’inizio del percorso spirituale. La meditazione è serenità. La saggezza è chiarezza [mentale]. Si contempli con chiarezza, si sia pacificati nella tranquillità. Chi pacifica la mente, comprende la mente. Contemplando il percorso, si può parlare del percorso.

Il samādhi35 dell’unica pratica è una definizione dell’unica caratteristica del reale. Anche se si dice che le decine di migliaia dei buoni [dharma] sono differenti, appartengono tutte propriamente all’unica pratica. L’assenza di caratteristiche [intesa] come essenza è la venerazione di tutti i precetti.36 La dottrina del non-pensiero è la venerazione della grande concentrazione. Il non dimorare [inteso] come fondamento è la venerazione della grande saggezza.

Precetti, concentrazione e saggezza sono i tre veicoli che conducono lungo il percorso. La meravigliosa mente è la sostanza dei precetti, della meditazione e della saggezza. Attraverso l’unica, meravigliosa mente i tre Dharma37 divengono uno: per questo la chiamiamo “grande” mente.

I precetti senza forma38 sono i precetti che devono [essere seguiti] per [ottenere] la retta consapevolezza. I quattro grandi voti sono il voto di salvezza, per salvarsi dalla sofferenza; il voto dell’eliminazione, per eliminare l’accumulazione [delle afflizioni]; il voto dello studio, per studiare il percorso; il voto di realizzazione, per realizzare l’estinzione nella serenità.39 Nell’estinzione non v’è nulla che si estingua: quindi non v’è nulla che non sia eliminato; il percorso non si può percorrere: quindi non v’è nulla che non si salvi.

Il pentimento senza forma è il pentirsi di ciò di cui non ci si pente. I tre rifugi consistono nel ritornare all’uno. L’uno è l’origine dei tre tesori. Spiegare la mahāprajñā40 è andare dritti al centro della mente. La prajñā è gli abili mezzi del saggio; è la superiore cognizione del saggio. Di fatto si può pacificare, si può illuminare, può essere provvisoria o reale. Nel mondo si usa la sua tranquillità per distruggere ogni male; nel mondo usiamo la sua luminosità per accumulare ogni bene; nel mondo la sua provvisorietà è usata per rendere grande ciò che è limitato; nel mondo si usa la sua realtà per poter [realizzare] il grande non-creato.41

Che grande meta, la prajñā! Nel percorso dei saggi, se non vi fosse la prajñā, non vi sarebbe illuminazione e non vi sarebbe realizzazione. Nelle faccende di questo mondo, se non vi fosse la prajñā, non ci sarebbero appropriatezza e correttezza. Colui che è arrivato ha fatto uso della prajñā per scuoterci dal torpore; non è stato forse lungimirante?

[Huìnéng disse]: “Il mio Dharma è predicato per persone dalle più alte capacità, per le quali [solo] esso è appropriato”.

Usare strumenti fragili per un lavoro pesante non è [un metodo] efficace; [insegnare] un grande metodo a chi può apprendere poco sarebbe sbagliato. Ciò che sin dal passato è stato trasmesso e insegnato silenziosamente si dice “predicazione segreta”. “Segreto” non vuol dire ignorare le parole [del Buddha, dei maestri] e che [quindi] la realizzazione si basa sull’ignoranza;42 [vuol dire invece giungere alla realizzazione basandosi sulla] talità e mantenerlo segreto.

Non comprendere questo Dharma e criticarlo è come sradicare la natura dei semi di Buddha43 per mille vite e cento eoni, barricarsi in questo mondo e smarrire la propria mente.

La composizione del Sūtra dal soglio è un’impresa grandiosa! Il fondamento [del Sūtra] è corretto e il suo percorso è efficace. Le sue premesse sono solide ed i suoi risultati non sono [mai] errati. I saggi del passato e quelli del futuro partiranno da qui, lo insegneranno ad altri e vi ritorneranno. Vasto e prospero, è come lo scorrere di un grande torrente; è pervadente come lo spazio, luminoso come il sole e la luna, come l’assenza di contatto tra la forma e la sua ombra, come la traiettoria di volo ordinata e stabile delle oche selvatiche.

È meraviglioso il suo ottenimento, ed è detto fondamentale; le sue conclusioni sono utili: questo è detto il suo itinerario. Ciò che inizia ove non c’è inizio è detto la causa. Ciò che si realizza senza realizzare è detto risultato. Il risultato che non differisce dalla causa è detto corretto risultato; la causa che non differisce dal risultato è detta corretta causa. L’itinerario [dell’insegnamento] deve essere riferito a ciò che è fondamentale: ciò è detto eccellente uso.44 Ciò che è fondamentale deve essere riferito all’itinerario [dell’insegnamento]: ciò è detto Grande veicolo.

Il “veicolo” è la metafora del saggio per il percorso. La [sua] funzione è la generazione dell’insegnamento del saggio. Questo percorso del saggio non è un modo per giungere alla mente; l’insegnamento del saggio non è un modo per giungere alla pratica.

Controllare il proprio animo e accedere al percorso non è giungere alla meditazione di cessazione e contemplazione dall’unica caratteristica; portare a compimento la virtù aderendo al bene non è giungere al samādhi dell’unica pratica. Rispettare tutti i precetti non è raggiungere ciò che è senza caratteristiche; [praticare] correttamente tutte le meditazioni non è giungere al non-pensiero; essere senza impedimenti in tutte le cognizioni non è giungere a ciò che non dimora. Generare il bene e distruggere il male non è giungere ai precetti senza forma. Concentrarsi sul percorso e promuovere la virtù non è giungere ai quattro grandi voti. Contemplare bene i propri sbagli non è giungere al pentimento senza caratteristiche; correggere le proprie inclinazioni non è giungere ai tre rifugi. Correggere la grande essenza, regolare la grande funzione, non sono giungere alla grande prajñā. Propagare la grande fede e impegnarsi sul grande percorso non è giungere alla grande volontà. [Gli sforzi degli] esseri umani di investigare i principi e comprendere la natura [propria] non giungono alla trasmissione silente; desiderare che la [propria] mente sia senza errori non è meglio di non offendere [il Buddha].45

Porre avanti a tutto meditazione e saggezza è la base del percorso. Il samādhi dell’unica pratica è l’origine della virtù. La dottrina del non-pensiero è detta liberazione; il fondamento del non-dimorare è detto prajñā. L’essenza senza caratteristiche è detta corpo di Dharma.46 I precetti senza forma sono i sommi precetti; i quattro grandi voti sono i più alti tra i voti; i pentimenti senza forma sono il compimento dei pentimenti. I tre rifugi sono il vero rifugio. La grande saggezza è il punto di riferimento per i saggi e per le persone comuni. Ciò che è stato predicato per coloro che hanno capacità superiori è la vera predicazione. La trasmissione silente è quella che giunge [a compimento]. Punire chi offende [l’insegnamento buddhista] è l’obiettivo dei precetti.

La mente meravigliosa non si realizza attraverso la coltivazione, non diviene luminosa mettendola in luce; è fondamentalmente realizzata, è fondamentalmente luminosa. Coloro i quali nutrono confusione riguardo alla chiarezza, [quando] ritorneranno alla luce saranno illuminati. Coloro che voltano le spalle alla realizzazione, [quando] vi ritorneranno la coltiveranno.

[La mente] si coltiva senza coltivazione e per questo è detta retta coltivazione; è luminosa senza essere luminosa e per questo è detta rettamente illuminata. Colui che è arrivato rimase nascosto e non mise in mostra la sua condotta, ma coltivò la virtù e fu devoto alle pratiche in molti e vari modi. Colui che è arrivato ci ha lasciato e non v’è nulla che ne rimanga, ma il suo percorso è manifesto ovunque sotto il cielo. Grazie a ciò possiamo praticare in accordo con la retta pratica, illuminarci per mezzo della retta illuminazione. A questo proposito vi sono alcuni che dicono:

“Non c’è coltivazione né illuminazione, non c’è causa né risultato”.

Noiosi, rivangano dettagli di poco conto e competono nel fabbricare le loro spiegazioni, fraintendendo il senso di [quanto detto da] Colui che è arrivato. Ahimè! Abbandonano i precetti, la meditazione e la saggezza e sono quindi costretti ad andare alla deriva in uno spazio che è colmo di fango: non saprei cosa fare per loro. Estremamente sfortunati sono gli esseri senzienti la cui mente è sommersa e la coscienza è alla deriva; la coscienza trascina con sé anche le azioni in tutte le direzioni come fossero un’eco, senza trovare mai pace.

Fenomeni, forme, persone, animali, tutto il turbinio degli esseri in cielo ed in terra: si può riuscire a contarli? Quelli che ottengono forma umana non sono che uno in cento milioni. Gli esseri umani che siano capaci della [suprema] comprensione sono poi ancora più rari! Il saggio [Śākyamuni] aveva ponderato ciò e per questo ha tenuto i più diversi discorsi; nonostante ciò in questo mondo vi sono ancora [persone] che non sono illuminate. Il saggio ha cercato di aiutare, ma nonostante abbia usato molti metodi e ammonizioni, le persone del mondo non si sono [ancora] risvegliate: gli intelligenti a causa delle cognizioni confuse, gli stolti perché seppelliti nell’ignoranza, le persone comuni a causa dell’apatia e della distrazione. Tutti entrano in contatto con altri esseri e generano reazioni, a volte di gioia a volte di rabbia, a volte di sofferenza a volte di piacere: accrescono gli ostacoli a migliaia. Nell’estrema oscurità, come coloro che camminano nella notte e non sanno dove stanno andando, odono le parole del saggio e ci rimuginano sopra e fanno elucubrazioni.

Come chi è perso nella nebbia e volesse guardare lontano, parlano di “esistenza”, “assenza”, “non-esistenza”, “non-assenza”, e poi di nuovo di “esistenza” e di “assenza”. Divengono sempre più confusi dalle [loro] non-visioni, e per tutta la vita non riescono a giungere a una conclusione. L’oceano è dove c’è l’acqua; pesci e nāga47 vivono e muoiono nell’oceano eppure non percepiscono l’acqua. Così il percorso è nella mente; queste persone parlano del percorso tutto il tempo eppure non riescono a vedere la mente. Che tristezza!

La mente è sempre acuta e meravigliosa, complessa e remota, difficile da illuminare e difficile da condensare. È così come è.

Il Saggio si è eclissato; nonostante nel mondo mille generazioni abbiano usato testi e tradizioni [orali], non hanno ottenuto l’illuminazione che cercavano tanto devotamente. Per questo è sorta la dottrina del Sūtra dal soglio, che ci mostra la mente in modo diretto, perché nel mondo possiamo comprendere e giungere all’esistenza della natura [propria]. Come se si potessero rimuovere le nuvole e la nebbia e subito si vedesse il cielo terso; come dopo aver scalato il Monte Tai, si può contemplare tutto lo spazio [intorno].

Wáng [Shǔ]48 citò un testo profano nell’affermare ciò: “Con un cambiamento radicale Qí potrebbe eguagliare Lǔ; con un cambiamento radicale Lǔ compirebbe il percorso”.49 Queste parole fanno al caso nostro.

Il Nirvāṇasūtra dice: “Dal principio al Parco delle Gazzelle sino alla fine presso il fiume Ajivatā, per cinquanta anni il Buddha non aggiunse una sola parola”. La manifestazione del Dharma non si ha per mezzo di parole; dobbiamo evitare di basarci sulle parole per cercare [il significato] della predicazione [del Buddha].

[Il Nirvāṇasūtra] dice: “Fidati del Dharma, non fidarti della persona”. Questo [è stato detto] perché il Dharma è reale mentre la persona [del Buddha] è transitoria.

[Il Nirvāṇasūtra] dice: “Basati sui significati, non basarti sulle parole”, perché i significati sono reali mentre le parole sono false. [Il Nirvāṇasūtra] dice: “Basati sulla cognizione, non fidarti delle coscienze”. Questo perché la cognizione è retta mentre le coscienze sono false.50

[Il Nirvāṇasūtra] dice: “Basati sui sūtra che abbiano un significato esplicito, non su [quelli] il cui significato non sia esplicito”. Questo perché i sūtra dal significato esplicito veicolano i principi in modo completo.

Il bodhisattva [Mahākāśyapa] disse: “Questo è l’insegnamento del grande nirvāṇa”, nel senso che la sua predicazione era come quella contenuta nei sūtra.

Come è stato detto dal Saggio: “Queste quattro persone (le quattro cose su cui fare affidamento)51 sono apparse nel mondo per proteggere e sostenere il retto Dharma, e bisogna rispettarle in quanto tali”.

Bisogna rispettarle in quanto tali, [per questo] Colui che è arrivato ha selezionato ciò che è fondamentale e ha emendato i dettagli. [Poiché Mahākāśyapa disse]: “Ciò che dico è in accordo con i sūtra”, Colui che è arrivato ha predicato un Sūtra [che è proprio] come i sūtra [stessi].52 Bisogna basarsi sul significato, e poiché bisogna basarsi sui sūtra dal significato esplicito, Colui che è arrivato ha predicato in modo manifesto, in armonia con i significati e con i sūtra. Poiché bisogna basarsi sul Dharma e sulla cognizione, Colui che è arrivato ha predicato segretamente, trasformando e compenetrandosi, senza difficoltà e senza ostacoli. Poiché la manifestazione del Dharma non deve basarsi sulle parole, la dottrina di colui che è arrivato richiede una trasmissione silente.

Il Saggio [Śākyamuni] è come la primavera, sboccia gradualmente; Colui che è arrivato è come l’autunno, matura purificandosi. Il Saggio ha dato ordini e Colui che è arrivato li ha messi in pratica. Per questo Colui che è arrivato rappresenta la stupenda virtù e lo straordinario impegno della scuola del Saggio.

Colui che è arrivato all’inizio era molto umile, ammetteva di non conoscere gli usi del mondo e la scrittura. Eppure quante cose ha realizzato! Con una singola predicazione, ha reso manifesto il percorso per salvare il mondo; potremmo dire che fu quasi come il Grande Saggio nei suoi ottenimenti. Grazie alla sua profonda virtù e alla sua superiore cognizione [Huìnéng] conosceva le cose in modo innato; per poter dimostrare il suo Dharma ammise persino la propria nescienza!

Sono trascorsi quasi quattrocento anni e il Dharma scorre senza fermarsi fino ai confini dei quattro oceani. Imperatori e re, saggi e savi di trenta generazioni hanno ricercato il suo percorso e lo hanno venerato sempre più.

Se [Huìnéng] non avesse ottenuto quello che fu ottenuto dal Grande Saggio, avrebbe da tempo incontrato lo sfavore del cielo; [se così fosse stato,] come avrebbe potuto divenire così [importante]?

Io [Qìsōng] sono uno stolto, come avrei potuto portare a termine il suo percorso? Sono fortunato come una zanzara che abbia bevuto l’acqua dell’oceano e sia [quindi] partecipe del suo sapore. Oso quindi propagare [il Sūtra] a capo chino, per tramandarlo agli studenti delle generazioni future.

Sūtra dal Soglio del Tesoro del Dharma del Grande Maestro il Sesto Patriarca

Edito dal bhikṣu Zōngbǎo, successore del patriarca e abate del monastero Chán di Bào’ēn Guāngxiào, [dove avvenne l’episodio] del vento e della bandiera53







Capitolo primo: Le origini del percorso

[1.1 Huìnéng]

Quando il grande maestrò arrivo al monastero di Bǎolín,54 Wéi (conosciuto come Qú), prefetto di Sháozhōu,55 e i suoi funzionari entrarono nell’eremo e invitarono il maestro a recarsi in città, presso la sala capitolare del monastero Dàfàn,56 per condividere la sua esperienza e insegnare il Dharma all’assemblea riunita. Quando il maestro ebbe preso posto sul seggio, il prefetto e più di trenta funzionari, circa trenta eruditi confuciani e più di mille tra monaci, monache e laici si inchinarono tutti insieme [per porgere i propri omaggi], disposti all’ascolto dei principi del Dharma.

Il maestro [Huìnéng] disse all’assemblea:

«Cari amici! La natura propria della bodhi è fondamentalmente pura. È sufficiente usare la vostra mente per comprendere in modo diretto e ottenere la buddhità. Cari amici! Ascoltate attentamente il racconto delle origini di Huìnéng e dell’ottenimento del Dharma.57 Il padre di Huìnéng era originario di Fànyáng;58 rimosso dagli incarichi ufficiali, si trasferì a Lǐngnán e divenne un comune cittadino a Xīnzhōu.59 Durante la vita [Huìnéng] non fu dotato di buona sorte: il padre morì presto; l’anziana madre e [Huìnéng], unico figlio, si trasferirono lungo la costa meridionale. Disgraziato e povero, [Huìnéng] vendeva legna da ardere al mercato. Un giorno, un cliente comprò della legna e chiese a [Huìnéng] di trasportarla presso la sua bottega.

Quando il cliente ricevette [la legna], Huìnéng prese il proprio compenso. Mentre usciva, vide un uomo che recitava un sūtra. Appena Huìnéng sentì le parole del sūtra, la sua mente si aprì al risveglio e subito chiese: “Che sūtra state recitando?”60

L’uomo rispose: “Il Sūtra del diamante”.61 Allora Huìnéng chiese ancora: “Dove posso trovare questo sūtra?”

L’uomo rispose: “Vengo dal monastero di Dōngchán,62 nella contea di Huángméi presso Qízhōu. Il quinto patriarca, il venerabile maestro [Hóng]rěn,63 amministra il monastero e vi impartisce gli insegnamenti; ha oltre mille discepoli. Io ci sono andato, ho porto i miei omaggi e ho potuto ascoltare le parole di questo sūtra. Il venerabile maestro esorta sempre monaci e laici a recitare il Sūtra del diamante, affinché ciascuno veda realmente la natura propria, comprenda in modo diretto e ottenga la buddhità”.

Huìnéng ascoltò queste parole [e], grazie ai meriti delle [proprie] azioni passate, poco tempo dopo un altro cliente gli donò dieci liǎng di argento perché potesse comprare dei vestiti e del cibo per provvedere all’anziana madre; [l’uomo] lo esortò a recarsi nella contea di Huángméi affinché porgesse i suoi omaggi al quinto patriarca.

Dopo aver trovato un ricovero appropriato per sua madre, Huìnéng [le] disse addio. [Huìnéng] giunse a Huángméi in meno di trenta giorni e porse i suoi omaggi al quinto patriarca. Il patriarca chiese a [Huìnéng]: “Di dove sei? Che cosa cerchi?”

Huìnéng rispose: “Il discepolo è un comune cittadino di Xīnzhōu, nella contea di Lǐngnán ed è arrivato da così lontano per porgere i propri omaggi. Cerca unicamente la buddhità, e nient’altro”.

Il patriarca disse: “Se vieni da Lǐngnán, allora sarai un barbaro cacciatore.64 Come puoi ottenere la buddhità?”65

Huìnéng rispose: “Anche se le persone sono divise in meridionali e settentrionali, la natura di Buddha è unica e non ha un sud o un nord. Ammettiamo che il mio corpo di barbaro cacciatore sia diverso da quello di vostra eminenza: la natura di Buddha non è forse la stessa?”

Il quinto patriarca desiderava dibattere ancora, ma vedendo che intorno a loro si radunavano molti discepoli, ordinò che Huìnéng si unisse a quelli per svolgere le mansioni di servizio.66 Huìnéng disse: “Vorrei informare vostra eminenza [del fatto] che la mente di questo discepolo da sempre ha generato la saggezza e non devia dalla natura propria. Egli è quindi un campo di meriti.67 Vorrei quindi sapere: come posso servire vostra eminenza?”

Il patriarca rispose: “Questo barbaro Liáo è dotato di capacità affinate! Non aggiungere altro: vai a lavorare nella rimessa”. Huìnéng tornò a lavorare nel cortile interno, dove un altro novizio68 gli diede da spaccare della legna e da lavorare alla mola. Trascorsi più di otto mesi, un giorno il patriarca si recò inaspettatamente da Huìnéng e gli disse:

“Ritenevo che incontrarti potesse essere utile, ma avevo paura che gli invidiosi potessero farti del male. Per questo non sono venuto a parlarti. Lo avevi capito?” Huìnéng rispose: “Il vostro discepolo aveva capito le intenzioni del maestro. Non ho osato venire presso la sala capitolare, in modo che gli altri non mi notassero”.

[1.2 La strofe sulla natura della saggezza]

Un giorno il patriarca chiamò a raccolta tutti i suoi discepoli presso di sé: “Io vi dico che per le persone di questo mondo la vita e la morte sono le più grandi preoccupazioni, ma voi fino all’ultimo ricercate solo i meriti e non cercate di abbandonare il mare di sofferenza che sono la vita e la morte. La vostra natura è confusa, in che modo i meriti possono salvarvi? Andate, ciascuno per proprio conto, a esaminare la vostra saggezza. Quando avrete afferrato la natura della prajñā che ha origine dalla mente fondamentale, ciascuno di voi scriva una strofe e poi venga a farmela vedere. Se vi è qualcuno che è risvegliato al significato ultimo, io [gli] consegnerò la veste, [gli] affiderò il Dharma e lo nominerò patriarca della sesta generazione. Andate, fate presto! Non si deve procrastinare. Riflettere non serve a nulla; coloro che sono in grado di vedere la natura propria, all’udire queste parole la vedranno immediatamente. Se vi è qualcuno qui che è in grado di vedere la natura propria, ci riuscirebbe anche se fosse coinvolto in una lotta e circondato da lame di coltello”.

L’assemblea assentì e si ritirò; nel mentre qualcuno [tra i monaci] diceva agli altri: “Noialtri non abbiamo bisogno di schiarire la nostra mente e applicarci coscienziosamente a scrivere una strofe da presentare a sua eminenza: che vantaggio ne trarremmo? Sarà Shénxiù, già nostro istruttore e maestro,69 a succedere al soglio: dev’essere lui a ottenere [il titolo di sesto patriarca]. Se qualcuno di noialtri fosse così irriverente da mettersi a comporre dei versi, sarebbe solo fatica sprecata”. Gli altri, udite queste parole, si misero il cuore in pace e dicevano: “Seguiamo già l’insegnamento di Shénxiù, perché affannarsi a comporre una strofe?”

Shénxiù rifletteva tra sé:70 “Nessuno di loro presenterà una strofe; hanno me come istruttore e maestro: debbo esser io a comporre la strofe e la sottoporrò a sua eminenza. Se non sottoponessi una strofe, sua eminenza come potrebbe sapere se la mia mente percepisce la profondità o vede soltanto la superficie? Devo dimostrare le mie intenzioni nella strofe: [se la scrivo con il fine di] ricercare il Dharma, sarà una buona strofe; ma se ambissi solo al titolo di patriarca, la strofe sarebbe pessima. In questo caso che differenza ci sarebbe tra me e una [persona dalla] mente comune che puntasse a ottenere lo status di grande saggio? Se non presentassi la strofe, infine, non otterrei il Dharma. Che dilemma! Che dilemma!”

Di fronte alla sala del quinto patriarca vi era un corridoio lungo lo spazio di tre stanze; il mastro Lú Zhēn era stato chiamato a dipingere [sui muri del corridoio] immagini di trasformazione71 tratte dal Sūtra del loto ed un diagramma del lignaggio del quinto patriarca, così da farlo conoscere tra i benefattori.

Quando Shénxiù ebbe completato la sua strofe, fu più volte sul punto di presentarla; si recava davanti alla sala [del patriarca], ma la sua mente era offuscata; sudava da tutto il corpo: ci si aspettava che presentasse [la strofe], ma lui non ci riusciva. Nell’arco di quattro giorni, aveva provato a presentare la strofe tredici volte, ma non ci era mai riuscito.

Allora [Shén]xiù pensò: “Sarebbe meglio che la scrivessi nel corridoio, sua eminenza, passando, la vedrà. Se dirà che va bene, uscirò allo scoperto e, inchinandomi, dirò che l’autore sono io. Se dirà che [la strofe] è inaccettabile, avrò sprecato molti anni tra queste montagne: altri si sono inchinati di fronte a me, ma per praticare poi quale percorso spirituale?”

Alla terza veglia della notte,72 facendo in modo che nessuno se ne accorgesse, [Shénxiù] prese una lampada e scrisse la sua strofe sulla parete meridionale del corridoio, per presentare la sua visione della mente. La strofe recitava:

“Il corpo è l’albero della bodhi, la mente come il supporto di uno specchio brillante.

Spesso e diligentemente va pulita: non lasciare che vi si posi la polvere”.73

Finito che ebbe di scrivere la strofe, Shénxiù tornò nella sua stanza senza che alcuno se ne accorgesse. Shénxiù continuava a pensarci: ‘Quando sarà giorno, il quinto patriarca vedrà la mia strofe e l’apprezzerà: ciò vorrà dire che io ho una connessione karmica con il Dharma;74 ma se dirà che la strofe non è accettabile, io sarò solo un illuso, il mio karma mi è di impedimento, non sono adatto ad ottenere il Dharma.’

Poiché le intenzioni del savio [patriarca] erano difficili da prevedere, Shénxiù se ne stava nella stanza a pensare, seduto o disteso non trovava pace. Giunse così la quinta veglia;75 il patriarca già sapeva che Shénxiù non aveva avuto modo di accedere alla porta [del Dharma] e che non aveva visto la natura propria. Si fece giorno; il patriarca aveva già chiamato l’attendente Lú perché si recasse presso il muro del corridoio meridionale per dipingere il diagramma del lignaggio e le immagini, quando [il patriarca] inaspettatamente vide la strofe e annunciò: “Non c’è bisogno che tu dipinga alcunché, mi dispiace che tu abbia fatto tanta strada. Nel Sūtra è scritto: ‘tutto ciò che ha caratteristiche è illusorio’.76 Lasciamo pure che questa strofe sia recitata a memoria da tutti. Praticando secondo questa strofe si può evitare di incappare in cattivi percorsi; praticare secondo questa strofe porterà grandi benefici”. Ingiunse quindi ai suoi seguaci di bruciare incensi e venerarla, [sostenendo che] chi avesse recitato quella strofe, avrebbe ottenuto la visione della natura propria. Quando i discepoli la recitavano, tutti sospiravano dicendo: “È eccelsa!”

Alla terza veglia della notte il patriarca invitò Shénxiù nella sala e gli chiese: “La strofe, sei tu che l’hai composta, vero?”

Shénxiù rispose: “Confermo di averla scritta io, Shénxiù, ma non volevo erroneamente ambire alla posizione di patriarca. Confidavo nella compassione di vostra eccellenza. Guardate il vostro discepolo: possiede un po’ di saggezza oppure no?”

Il patriarca rispose: “Se hai composto tu quella strofe, non hai ancora visto la natura fondamentale. Sei arrivato all’esterno della porta, ma non sei ancora entrato. Con una capacità di percezione come la tua, ambisci alla bodhi insuperabile, ma ciò non è sufficiente per poterla ottenere. L’insuperabile bodhi si ottiene immediatamente e appena se ne sente parlare; è cognizione della propria mente fondamentale; è la visione della natura propria fondamentale che non nasce e non si estingue. Per tutto il tempo e in ogni istante di pensiero77 è vedere realmente la miriade dei dharma78 senza impedimenti. Se l’uno è reale, tutti saranno reali;79 la miriade degli oggetti è in sé talità. La mente della talità invero è reale. Se vedi le cose in questo modo, allora [saprai che] questa è la natura propria della suprema bodhi. Ora vai, e rifletti per uno o due giorni. Scrivi di nuovo una strofe e portamela da leggere; se la tua strofe dimostrerà che hai varcato la porta, ti conferirò la veste e il Dharma”.

Shénxiù si inchinò e uscì. Passarono alcuni giorni, ma la composizione della strofe non gli riusciva. La sua mente era confusa, il suo spirito non era tranquillo. Come se stesse sognando, non trovava pace né camminando né stando seduto.

Trascorsi due giorni, un giovane discepolo passò vicino alla macina cantando a memoria la strofe [di Shénxiù]; appena Huìnéng la udì, capì subito che [l’autore di] quella strofe non aveva visto la natura fondamentale. Anche se non aveva mai avuto un maestro, [Huìnéng] ormai da lungo tempo comprendeva il significato generale [dei sūtra].

[Huìnéng] chiese quindi, rivolgendosi al giovane: “Che strofe vai cantando?”

Il giovane rispose: “Questo barbaro Liáo non sa neanche che il grande maestro ha detto: ‘Per le persone comuni vita e morte sono le più grandi preoccupazioni; se desiderate ottenere la trasmissione della veste e del Dharma, vi ordino di scrivere una strofe e di venire a farmela leggere. Se siete risvegliati alla grande consapevolezza, vi conferirò la veste ed il Dharma e vi nominerò sesto patriarca’. Shénxiù salirà al seggio, [perché] sul muro del corridoio meridionale ha scritto una strofe sul senza forma.80 Il grande maestro l’ha fatta recitare a noi tutti, [ha detto che] se pratichiamo basandoci su questa strofe, eviteremo cattivi percorsi; se pratichiamo basandoci su questa strofe, avremo grandi benefici”.

Huìnéng disse: “O mio superiore! Io sono qui a lavorare alla macina da più di otto mesi, non ho avuto il tempo di passare davanti alla sala [del patriarca]. Spero che il mio superiore voglia guidarmi presso la strofe, sicché io possa venerarla”.

Il ragazzo guidò [Huìnéng] dinanzi alla strofe perché la venerasse. Huìnéng disse: “Huìnéng non sa leggere, prega il suo superiore di leggere per lui”.

Si trovava a passare in quel momento Zhāng Rìyòng, impiegato81 della prefettura di Jiāngzhōu, che subito lesse ad alta voce [la strofe]. Appena Huìnéng la udì, gli disse: “Anche io ho una strofe, vorrei che l’impiegato la scrivesse [per me]”.

L’impiegato disse: “Anche tu sai comporre versi? Che cosa inaspettata!”

Huìnéng disse all’impiegato: “Chi desidera studiare la suprema bodhi, non dovrebbe sottovalutare chi ha appena iniziato a studiare. Anche la persona più infima può possedere una cognizione superiore e persino la persona più altolocata può esser priva di senno. Sottovalutare qualcuno è una colpa incalcolabile e inqualificabile”.

L’impiegato rispose: “Allora recita la tua strofe, la scriverò per te. Se otterrai il Dharma, dovrai salvare prima me: non dimenticare le mie parole!”

La strofe di Huìnéng recitava così:

“L’essenza della bodhi non è un albero,

Così come lo specchio brillante non è un supporto;

In origine non v’è alcuna cosa:

dov’è dunque che la polvere si posa?”

[1.3 L’investitura del sesto patriarca]

La strofe fu scritta; i praticanti che si erano radunati furono molto sorpresi, non ve ne era uno che non sospirasse ammirato; a vicenda si dicevano: ‘Che stranezza! Non si può certo giudicare una persona dalle apparenze, chi avrebbe detto che costui fosse designato ad essere un bodhisattva incarnato’.

Il patriarca vide l’assemblea esterrefatta ed ebbe paura che qualcuno volesse recar danni;82 allora strofinando con la scarpa cancellò la strofe, dicendo: “Neanche costui ha visto la natura [propria]”.

Tutti credettero che dicesse il vero. Il giorno successivo, il patriarca si recò di nascosto alla macina; vide Huìnéng che spingeva a spalla la mola per pestare il riso e gli disse: “Colui che cerca il percorso per il Dharma dimentica il proprio corpo, non è così?” Poi chiese ancora: “È maturo il riso?”

Huìnéng rispose: “È maturo da tempo; ha solo bisogno di essere setacciato”. Il patriarca colpì la macina per tre volte con il bastone e se ne andò. Huìnéng capì cosa il patriarca intendesse: al terzo rintocco della notte83 [sarebbe dovuto] entrare nella sala.

Il patriarca usò la sua veste84 come schermo per fare in modo che nessuno [li] vedesse e predicò il Sūtra del Diamante.85 Quando giunse alle parole “si conforma a ciò che non dimora e tuttavia genera la mente stessa”,86 Huìnéng esperì il grande risveglio: tutta la miriade dei dharma non trascende la natura propria.

Subito si confidò con il patriarca dicendo: “In ogni momento la natura propria è fondamentalmente e propriamente pura; in ogni momento la natura propria fondamentalmente non si genera né si estingue; in ogni momento la natura propria è fondamentalmente e propriamente contenuta in se stessa; in ogni momento la natura propria è non affetta da movimento; in ogni momento la natura propria può generare la miriade dei dharma”.

Il patriarca conosceva la natura fondamentale del risveglio e disse a Huìnéng: “Chi non conosce la mente fondamentale, non trae alcun beneficio dallo studio del Dharma. Se si conosce la propria mente fondamentale, si vede la natura propria fondamentale, quindi si può essere ritenuti uomini di valore, maestri degli dei e degli uomini, dei Buddha”.

Alla terza veglia della notte [Huìnéng] ricevette l’insegnamento del Dharma. Nessuno lo seppe, ma furono trasmessi gli insegnamenti dell’immediatismo,87 la veste e la ciotola.88

[Hóngrěn] disse [a Huìnéng]: “Sei dunque divenuto il patriarca della sesta generazione, siine ben consapevole, salva molti esseri senzienti, non permettere che in futuro la trasmissione [del Dharma] sia interrotta perché priva di una guida. Ascolta la mia strofe:

‘Gli esseri senzienti seminano

perché i frutti della terra rinascano,

per gli esseri insenzienti e dunque privi di semenza

non vi è né natura, né rinascita’”.

Il patriarca disse ancora: “Al tempo in cui il grande maestro [Bodhi]dharma venne per la prima volta in questa terra, le persone non si fidarono di lui; per questo lui trasmise questa veste come testimonianza della fiducia [in lui]. Di generazione in generazione è stata trasmessa come eredità. Il Dharma invece è stato tramandato da mente a mente: esso conduce al proprio risveglio e alla propria comprensione. Sin dai tempi più antichi, i Buddha hanno trasmesso solo l’essenza fondamentale [dell’insegnamento];89 la [teoria della] mente fondamentale è stata trasmessa segretamente di maestro in maestro.

La veste si ferma a te, non deve essere trasmessa, perché non divenga oggetto di contesa. Se trasmetti questa veste, la tua vita sarà appesa a un filo. Devi affrettarti ad andar via: temo che ti possano fare del male”.

Huìnéng allora chiese: “In che direzione devo andare?”

Il patriarca rispose: “Fermati quando vedi Huái, e una volta incontrata [la contea di Huì] dovrai nasconderti”.90

Alla terza veglia, Huìnéng prese con sé la veste e la ciotola e disse: “Huìnéng è originario del sud della Cina, non è pratico di queste strade di montagna. Come può trovare l’attracco sul fiume?”

Il quinto patriarca rispose: “Non devi preoccuparti, io ti accompagnerò per salutarti”.

Accompagnato dal patriarca [Huìnéng] arrivò fino alla stazione di posta di Jiǔjiāng; lì il patriarca lo fece salire su una barca. Poi prese una palella e iniziò a vogare.

Huìnéng disse: “Vostra eminenza, sedetevi. È più giusto che sia il [vostro] allievo a remare”.

Il patriarca disse: “È più giusto che sia io a farti attraversare [il fiume]”.91

Huìnéng disse: “Quando si è confusi è il maestro che ci fa attraversare; quando si è risvegliati si è capaci di attraversare da soli. ‘Attraversare’ è una parola sola, ma si usa in circostanze diverse. Huìnéng è nato in una regione di confine, non si esprimeva correttamente. Anche se [Huìnéng] era ignorante il maestro gli ha trasmesso il Dharma; ora ha ottenuto il risveglio: soltanto [adesso] può compiere il proprio attraversamento in armonia con la natura propria”.

Il patriarca rispose: “È così, è così. In futuro, il Dharma del Buddha grazie a te diventerà un grande percorso di pratica. Tre anni dopo che te ne sarai andato, lascerò questo mondo. Adesso devi andare, e prosegui sempre verso sud. Non aver fretta di predicare: è difficile iniziare [gli altri] al Dharma del Buddha”.

[1.4 La fuga a sud]

Huìnéng si accomiatò dal patriarca e diresse i propri passi verso sud. Nell’arco di due mesi raggiunse i monti di Dàyǔ ([Nel frattempo] il quinto patriarca ritornò [al monastero] e per un certo numero di giorni non entrò nella sala capitolare. Erano tutti confusi e quindi gli chiesero: “Vostra eccellenza è forse malato, preoccupato?”. [Il patriarca] rispose: “Non sono malato. La veste e il Dharma sono già a sud”. Chiesero: “Chi è la persona che li ha ricevuti?”. Rispose: “Colui che ne era in grado”.92 Così tutti vennero a saperlo).

[Huìnéng] era seguito da centinaia di persone, che volevano appropriarsi della veste e della ciotola. [C’era] un monaco che da laico faceva di cognome Chén e di nome Huìmíng; era stato generale di quarto livello93 ed era rozzo di natura e sbrigativo nei modi: aveva la seria intenzione di dare la caccia a Huìnéng e lo raggiunse prima di chiunque altro. Huìnéng gettò la veste e la ciotola su una roccia e disse: “Questa veste rappresenta la fiducia,94 come potete contendermela?”

Huìnéng si nascose tra i cespugli; Huìmíng si avvicinò e cercò di sollevare la veste senza riuscirci. Allora chiamò a voce alta dicendo: “Novizio! Novizio!95 Vengo per il Dharma, non per la veste”.

[1.5 Incontro con Huìmíng; prima predicazione]

Huìnéng allora venne fuori e sedette sulla roccia. Huìmíng si inchinò e disse: “Vorrei che il novizio predicasse il Dharma per me”.

Huìnéng rispose: “Se tu sei venuto per il Dharma, devi far cessare tutti i condizionamenti,96 e non generare alcun pensiero. [Solo allora] io predicherò per te”.

[Huì]míng ne fu capace. Dopo lungo tempo Huìnéng [gli] disse: “Non pensare al bene, non pensare al male: in questo momento qual è il volto autentico di vostra eminenza Huìmíng?”97

Huìmíng nel sentire [queste] parole ottenne il grande risveglio. Poi chiese ancora: “Oltre al significato segreto di questo insegnamento profondo, ci sono altri significati segreti?”

Huìnéng disse: “Non vi è nulla di segreto in quanto ti ho detto. Se guardi bene controluce, vedrai che ciò che chiami segreto è stato sempre accanto a te”.

Huìmíng disse: “Anche se Huìmíng è stato a Huángméi, invero non aveva mai osservato da vicino il suo proprio volto. Adesso ho ricevuto l’insegnamento, ed è proprio come quando una persona beve dell’acqua e immediatamente capisce se è fredda o è calda. Da oggi il novizio [Huìnéng] è divenuto un maestro per Huìmíng”.

Huìnéng disse: “Sarà pure così, ma io e te abbiamo avuto lo stesso maestro a Huángméi. Abbi cura di te e dell’insegnamento”.

Huìmíng chiese ancora: “Dove devo recarmi ora?”

Huìnéng disse: “Quando giungi a Yuán fai una sosta, quando giungi a Méng prendi dimora”.98 Huìmíng si inchinò e si accomiatò. (Huìmíng ritornò ai piedi della montagna, e disse al gruppo che seguiva [Huìnéng]: “Ho appena scalato questo massiccio, e non v’è alcuna traccia [di Huìnéng]. Cerchiamolo su altri sentieri”. Tutti coloro che seguivano [Huìnéng] gli credettero. Huìmíng in seguito cambiò nome in Dàomíng, per non usare il primo carattere [del nome] del maestro).99

[1.6 In incognito tra i cacciatori; il vento e la bandiera; incontro con Yìnzōng]

In seguito, Huìnéng si recò a Cáoxī. Anche lì fu seguito da persone malvagie. Si diresse quindi a Sìhuì, dove visse per circa quindici anni al seguito di un gruppo di cacciatori, ai quali parlava del Dharma quando se ne presentava l’occasione.100 I cacciatori spesso gli dicevano di controllare le trappole, [ma] ogni volta che [Huìnéng] vedeva degli animali vivi, li liberava.

Quando arrivava il momento di mangiare, metteva sempre della verdura nella padella per cuocere la carne. Se gli chiedevano [perché], rispondeva loro: “Sono verdure per far da contorno alla carne”.101

Un giorno Huìnéng pensò: “Questo è il momento di diffondere il Dharma, non posso stare nascosto per sempre”. Giunse quindi nel Guǎngzhōu al tempio di Fǎxìng,102 retto dal maestro Yìnzōng che insegnava il Nirvāṇasūtra.103 Soffiava il vento e la bandiera si agitava.104

Un monaco disse: “[La] muove il vento”.

Un altro monaco disse: “È la bandiera che si muove”. Continuavano così una discussione senza fine.

Huìnéng si intromise dicendo: “Non è il vento che [la] muove, non è la bandiera che si muove. È la vostra mente che si muove”.

Tutti ne rimasero sbalorditi. Yìnzōng invitò [Huìnéng] a prendere posto sul podio [di fronte all’assemblea] e gli pose delle domande precise sul senso recondito [dell’insegnamento]. [Yìnzōng] vide che Huìnéng parlava in modo semplice e ragionava in modo appropriato, senza basarsi sulle scritture.105 [Yìn]zōng disse: “Il novizio [Huìnéng] è certamente una persona fuori dal comune. Tanto tempo fa sentii dire che la veste e il Dharma di Huángméi sono venuti qui al sud; novizio, sei forse tu [a trasmetterli]?”

Huìnéng rispose: “Modestamente”.

[Yìn]zōng fece inchinare i suoi discepoli e invitò [Huìnéng] a mostrare a tutta l’assemblea la veste e la ciotola che aveva ereditato.106 [Yìn]zōng chiese ancora: “Quali istruzioni [ti] sono state affidate a Huángméi?”

Huìnéng rispose: “Di fatto, nessuna istruzione. Abbiamo solo discusso del vedere la natura [fondamentale]; non abbiamo discusso di concentrazione meditativa107 o di liberazione”.108

[Yìn]zōng chiese: “Com’è possibile che non abbiate discusso di concentrazione meditativa o di liberazione?”

[Huì]néng rispose: “Quelli sono insegnamenti dualistici, non sono il Dharma del Buddha. Il Dharma del Buddha è non dualistico”.

[Yìn]zōng chiese: “In che senso il Dharma del Buddha è non dualistico?”

Huìnéng rispose: “Maestro di Dharma, voi insegnate il Nirvāṇasūtra: vedete chiaramente che la natura di Buddha è il Dharma del Buddha, un Dharma non dualistico. Come quando nel Nirvāṇasūtra il nobile bodhisattva Re della virtù,109 chiede al Buddha: ‘Coloro i quali abbiano infranto i quattro grandi divieti,110 chi abbia compiuto le cinque perverse trasgressioni,111 e gli stessi icchantika112 recidono le radici dei buoni meriti113 e della natura di Buddha oppure no?’ e il Buddha risponde: ‘Ci sono due tipi di radici di buoni meriti, permanente e impermanente; la natura di Buddha invece non è né permanente né impermanente, perciò non si può recidere e si dice non duale. Vi sono [radici] buone e [radici] non buone, ma la natura di Buddha non è né buona né non buona, perciò è detta non duale’.114 Gli skandha115 e i dhātu116 sono percepiti come duali dalle persone comuni; chi è dotato di cognizione comprende che la loro natura non è duale, la natura non duale è proprio la natura di Buddha”.

Yìnzōng avendo udito [ciò] gioì e giunse le mani dicendo: “Le mie spiegazioni del [Nirvāṇa] sūtra sono [senza valore] come un cumulo di macerie, mentre la tua spiegazione è oro puro”.

Quindi [Yìnzōng] si adoperò perché Huìnéng ricevesse la tonsura e volle onorarlo come un maestro. Presso l’albero della bodhi,117 Huìnéng seguitò a dischiudere l’accesso al Dharma di Dōngshān.

Dopo che Huìnéng ebbe ricevuto il Dharma a Dōngshān, affrontò tante sofferenze: la sua vita stessa fu appesa a un filo. Finalmente oggi può ricevere il prefetto, i funzionari, i monaci e le monache e i praticanti laici in un’unica assemblea: non è forse grazie alle buone condizioni di una serie di ere passate?

Poiché nelle vostre vite passate avete onorato i Buddha e avete coltivato le buone radici, proprio oggi avete potuto ascoltare questo insegnamento [del risveglio] immediato, che è causa diretta dell’ottenimento del Dharma. L’insegnamento è quello tramandato dai saggi del passato, non è frutto del solo ingegno di Huìnéng. Chiunque volesse ascoltare l’insegnamento dei saggi del passato, dovrà purificare la sua mente. Dopo aver ascoltato comprenderà ogni cosa ed eliminerà i propri dubbi: in nulla sarà differente dai saggi del passato».

L’intera assemblea, dopo aver gioito all’ascolto del Dharma, si inchinò e si ritirò.







Capitolo secondo: Prajñā

Il giorno successivo il prefetto Wéi chiese una nuova spiegazione degli insegnamenti. Il maestro salì sul seggio e disse alla grande assemblea: «La vostra mente purificata sia sempre concentrata sulla mahāprajñāpāramitā».118

Poi il maestro disse ancora all’assemblea:

«Cari amici! La bodhi è la cognizione della prajñā, che le persone di questo mondo possiedono in essenza e per natura. [Se] le [vostre] menti sono condizionate e confuse e non potete risvegliarvi, dovete fare affidamento su un grande e buon amico, che vi riveli la strada per vedere la [vostra] natura [propria]. Sappiate che dal punto di vista della natura di Buddha, fondamentalmente non v’è differenza tra uno stolto e una persona dotata di cognizione. È solo a causa della differenza tra [gli stati di] confusione e risveglio che esistono gli stolti e le persone dotate di cognizione. Oggi spiegherò il Dharma della mahāprajñāpāramitā, in modo che anche voi otteniate la saggezza. Concentratevi e ascoltate attentamente [ciò che] io spiegherò per voi!

Cari amici! Le persone di questo mondo celebrano la prajñā tutto il giorno a parole e non conoscono la natura propria della prajñā: come il parlare del cibo non sazia, se predicate della vacuità [solo] con le parole, neanche tra diecimila eoni riuscirete a vedere la natura propria e in fin dei conti [tutto ciò] non vi sarà di alcun beneficio.

Cari amici! Mahāprajñāpāramitā è una parola sanscrita; qui da noi diciamo “la grande saggezza che conduce all’altra riva”. Deve essere una pratica mentale, non consiste nel celebrare a parole. Se la bocca ripete e la mente non procede [in accordo, la pratica] è [soltanto] un’illusione, una costruzione; è come la rugiada o come un lampo.

Se la bocca ripete e la mente procede [in accordo], allora sia la mente sia la bocca riconoscono che la natura fondamentale è Buddha e che trascendendo la natura non vi è una ulteriore buddhità.

Cosa vuol dire mahā? Mahā vuol dire “grande”. La capacità della mente è estremamente grande, come lo spazio vuoto, non ha confini. Non è quadrata, tonda, grande o piccola; non è azzurra, gialla, rossa o bianca; non ha un sopra o un sotto, non è né lunga né breve; non ha rabbia né gioia, non ha esistenza ma non ne è sprovvista; non ha bene o male, né testa né coda. Tutte le terre di Buddha sono omogenee allo spazio vuoto.119 La meravigliosa natura delle persone di questo mondo è fondamentalmente vuota, non vi è un solo dharma che si possa conoscere [come esistente]. Di conseguenza la natura propria è invero vacuità.

[2.1 Vacuità]

Cari amici! Non ascoltate me che parlo di vacuità, per poi sviluppare attaccamento alla vacuità. La prima [condizione] è proprio quella di non essere attaccati alla vacuità; il meditare in silenzio e con la mente disposta alla vacuità è di fatto dimostrare attaccamento per la vacuità nella distrazione.120

Cari amici! Il mondo è vuoto assoluto: può comprendere miriadi di esseri, le immagini, le forme, il sole, la luna e le costellazioni, montagne, fiumi e la grande terra, le sorgenti e i corsi d’acqua, piante, alberi, foreste, persone cattive e buone, dharma buoni e cattivi, paradisi e inferni, tutti gli oceani, il Sumeru121 e tutti i monti: tutto ciò è ricompreso nella vacuità. La natura del mondo e delle persone è vacuità, proprio così. Cari amici! Che la natura propria possa ricomprendere la miriade dei dharma è qualcosa di grande: la miriade dei dharma dimora nella natura di ogni persona. Se di ogni persona si vede ciò che è cattivo e ciò che è buono, e senza eccezioni non si accetta né si rifiuta, allora non si è contaminati, la mente è vacuità: questo è ciò che si chiama la grandezza [della mente], per questo si dice “mahā”.

Cari amici! Gli illusi parlano con la bocca, le persone dotate di cognizione proseguono [sul percorso] con la mente. Ci sono anche degli illusi che svuotano la mente e siedono in silenzio, non riflettono assolutamente su nulla, e chiamano tutto ciò “grande”. A questa schiera di persone non dovete nemmeno rivolgere la parola, perché le loro visione è erronea.

[2.2 Prajñā]

Cari amici! La capacità della mente è estremamente grande, contiene i confini del reale. [Quando] la si applica alla comprensione, essa comprende e discrimina con chiarezza; con sua applicazione ci permette di conoscere tutto. Tutto è uno e uno è tutto, i [dharma] vanno e vengono liberamente, l’essenza della mente non ha impedimenti: questa è la prajñā.

Cari amici! Tutte le cognizioni della prajñā sono originate a partire dalla natura propria, non sono introdotte dall’esterno.122 Non commettere errori nell’applicazione di [questa] concezione [della mente] è ciò che si dice corretta applicazione della vera natura. Se l’uno è reale, tutto sarà reale. La capacità della mente è qualcosa di grande: non si raggiunge con un percorso minore. Non chiacchierate all’infinito del vuoto [mentre] nella mente non seguite questo percorso! Sareste come una persona comune che si autoproclamasse re: non riuscireste a ottenere un bel nulla e non sareste miei discepoli.

Cari amici! Che cos’è che noi chiamiamo prajñā? Prajñā nella lingua dei Táng123 vuol dire “saggezza”. In ogni luogo e in ogni momento, senza un attimo di stoltezza, si pratichi in maniera costante la saggezza: questo è la pratica della prajñā. Un solo attimo di stoltezza e la prajñā svanisce, un solo attimo di pura cognizione e la prajñā si rigenera. Le persone di questo mondo spesso sono stolte e confuse, non vedono la prajñā. Con la bocca dicono prajñā, ma la loro mente è sempre stolta.

Si ripetono costantemente: “Io coltivo la prajñā”; ogni attimo parlano del vuoto, ma non conoscono il vero vuoto. La prajñā non ha forma né caratteristiche ed è proprio la mente della saggezza. Se si elabora una simile comprensione [della realtà], questa si può chiamare ‘cognizione della prajñā’.

[2.3 Pāramitā]

Che cosa chiamiamo pāramitā? Questa è una parola dei paesi d’Occidente,124 e nella lingua dei Táng noi diciamo “giungere all’altra riva”; conoscendone il significato si trascendono generazione ed estinzione.125 Restando attaccati agli oggetti di questo mondo, si innescano generazione ed estinzione, come l’acqua genera le onde; ciò viene detto “questa riva”. Trascendere gli oggetti di questo mondo e non rinascere e non morire, come acqua che perennemente fluisce: ciò viene detto “altra riva” e quindi lo chiamiamo pāramitā.

Cari amici! Gli illusi celebrano a parole [la prajñā] e mentre pregano persistono nell’illusione e nell’errore. La pratica che avviene in ogni momento è detta vera natura. Questo Dharma del risveglio è detto Dharma della prajñā. Il percorso di questa pratica è detto percorso della prajñā. Chi non pratica è una persona di questo mondo, [ma con] un solo attimo di pratica la stessa persona sarà come un Buddha.

Cari amici! Le persone comuni sono dei Buddha e le emozioni disturbanti sono la bodhi.

Se prima un momento di confusione vi ha reso delle persone di questo mondo, un [solo] successivo momento di risveglio vi rende un Buddha. Se un attimo prima l’attaccamento agli oggetti di questo mondo causava emozioni disturbanti, un attimo dopo il trascendere questo mondo è invero la bodhi.

Cari amici! La mahāprajñāpāramitā è la più venerabile, la suprema, la prima. Non dimora, non va e non viene:126 i Buddha delle tre ere127 emergono tutti da questo [percorso] mediano. Facendo uso della grande saggezza si dissolvono le emozioni disturbanti e le afflizioni contaminanti derivanti dai cinque aggregati.128 Se si pratica in questo modo, certamente si realizzerà il percorso per la buddhità e si trasformeranno i tre veleni129 in precetti, meditazione e saggezza.

Cari amici! In base a questo nostro accesso al Dharma, dalla prajñā discendono ottantaquattromila forme di saggezza. Com’è possibile? Perché le persone di questo mondo soffrono di ottantaquattromila afflizioni contaminanti. Se non vi fossero le afflizioni contaminanti, la saggezza sarebbe sempre presente e non si separerebbe dalla natura propria. Essere risvegliati secondo questo Dharma è infatti il non-pensiero, l’assenza di memorie, il non attaccamento, la non generazione di stati mentali falsi e ingannevoli. Applicare la natura propria nella sua talità, contemplare ciascun dharma attraverso la saggezza, senza accettare né rifiutare: questo è vedere la natura e completare il percorso per la buddhità.

[2.4 I Sūtra]

Cari amici! Se desiderare accedere alle profondità del reale e alla samādhi della prajñā, bisogna che pratichiate il cammino della prajñā e che recitiate il Sūtra della prajñā del diamante.130 Così riuscirete a vedere la natura [propria]. Quando conoscerete questo Sūtra, le vostre virtù saranno incommensurabili e illimitate. La lode [delle virtù] è chiaramente espressa nel Sūtra e non si può descrivere [qui] nella sua interezza. Questo accesso al Dharma è il veicolo supremo: è stato predicato per le persone dotate di superiori capacità di cognizione, per coloro che hanno capacità superiori.131 Coloro che hanno scarse capacità e scarsa cognizione dopo averlo ascoltato non vi presteranno fede. E come mai? Per esempio, quando i mahānāga132 fanno cadere la pioggia su Jambudvīpa,133 inondano città e campagne e tutte le cose sono trascinate alla deriva come fossero foglioline di giuggiolo. Ma se piove sull’oceano, questo non si gonfia né diminuisce. Se una persona del grande veicolo, il supremo veicolo, ascolta la spiegazione del Sūtra del diamante, la sua mente si apre e si risveglia alla comprensione, perché riconosce la natura propria e possiede in sé la cognizione della prajñā.134

Fate in modo che questa cognizione illumini le cause per mezzo della contemplazione costante e non [basatevi] su scritture fallaci. Così come l’acqua piovana non viene dal cielo, ma sono i nāga a farla scaturire, permettendo a tutti gli esseri viventi, alle piante, agli esseri senzienti e non senzienti di riceverne beneficio, cento rivi scorrono, e tutti sfociano nell’oceano, divenendo un unicum. Così la natura fondamentale di tutti gli esseri è la cognizione della prajñā.

Cari amici! Le persone di scarse capacità che odano dell’insegnamento [del risveglio] immediato sono come piante le cui radici siano scarse. Se ricevono una pioggia forte, vengono sradicate, non riescono a crescere. Le persone dalle scarse capacità sono proprio così. In origine [loro] possiedono la cognizione della prajñā e non c’è nessuna differenza tra loro e le persone di grandi capacità di cognizione. E come mai se ascoltano il Dharma loro non si aprono al risveglio? A causa del peso degli impedimenti dei condizionamenti e delle visioni erronee e della profondità delle radici delle emozioni disturbanti.

Quando una grande nube copre il sole, se non vi fosse vento a soffiare, la luce del sole non sarebbe visibile. Così la cognizione della prajñā non è a volte grande a volte scarsa: sono la mente risvegliata e la mente confusa a essere diverse in ogni singolo essere. [La persona che abbia] una mente confusa è percepita dall’esterno come se praticasse il cammino e venerasse il Buddha, ma non è risvegliata alla natura propria e le sue capacità sono scarse. Se fosse aperta all’insegnamento del risveglio immediato, non praticherebbe solo all’esterno, ma la sua propria mente sarebbe sempre attiva nella retta percezione, le emozioni disturbanti e le afflizioni inquinanti non lo contaminerebbero: questo è vedere la natura.

Cari amici! Non si dimora all’interno o all’esterno, si va e si viene liberamente. Quando si riesce a eliminare lo stato mentale dell’attaccamento, [si ha] una comprensione profonda e senza ostacoli e si può praticare questo percorso, che in nulla differisce da [quanto descritto nel] Sūtra della prajñā.135

Cari amici! Tutto quello che è scritto nei sūtra, il grande e il piccolo veicolo136 e le dodici sezioni [del canone]137 sono stati realizzati per gli esseri umani. Sono stati istituiti grazie alla natura della saggezza. Se non ci fossero gli esseri umani, tutta la miriade dei dharma sin dal principio non esisterebbe. Quindi sappiate che la miriade dei dharma ha origine fondamentalmente dagli esseri umani. Tutti i sūtra e le scritture sono stati predicati ed esistono per gli esseri umani. I condizionamenti rendono alcune persone stolte e altre di grandi capacità di cognizione: gli stolti sono persone [dalle] scarse [capacità], i dotati di cognizione sono persone [dalle] grandi [capacità]. Gli stolti fanno domande a chi è dotato di cognizione, e chi è dotato di cognizione spiega il Dharma agli stolti. Se una persona stolta si risveglia improvvisamente alla consapevolezza, la sua mente si apre, e quindi egli non è più differente da una persona dotata di cognizione.

Cari amici! Dal punto di vista dei non risvegliati, i Buddha non sono che esseri comuni, [ma] in un attimo di illuminazione qualsiasi essere comune diviene Buddha. Perciò dovete capire che la miriade dei dharma è compresa nella vostra mente. Come mai, dal punto di vista della vostra mente, non riuscite a vedere immediatamente la natura fondamentale nella sua talità?

Il Sūtra dei precetti del bodhisattva138 dice: “La mia natura fondamentale originaria è pura”; tutti coloro i quali conoscono la propria mente e vedono la natura [propria] riescono a realizzare il percorso verso la buddhità. Il Sūtra di Vimalakīrti139 dice: “l’onnipervadente percezione della natura propria si ottiene all’improvviso”.

[2.5 Il risveglio immediato]

Cari amici! Quando risiedevo presso sua eminenza Hóngrěn, mi bastò udire [le sue] parole per risvegliarmi: vidi immediatamente la natura propria nella sua talità. Ora mi adopero perché questo insegnamento del Dharma si diffonda, per condurre voi che studiate il percorso spirituale alla bodhi del risveglio immediato. Ciascuno contempli la propria mente e veda realmente la natura propria. Se voi stessi non siete risvegliati, bisogna che seguiate un buon amico che comprende il Dharma del veicolo supremo e che vi indichi la retta via. Grazie alle ottime cause e condizioni questo buon amico è chiamato a farvi da guida alla visione della natura [propria]. Questo ottimo amico sa generare le cause di tutti i buoni dharma. Tutti i Buddha delle tre ere e le dodici sezioni del canone si trovano fondamentalmente ed essenzialmente nella natura di ciascuna persona. Se non riuscite a risvegliarvi spontaneamente, bisogna cercare un buon amico che vi indichi la direzione in cui guardare.

Se siete risvegliati, non c’è bisogno che cerchiate al di fuori [di voi stessi]. Se vi fissate su quanto detto, e cioè che bisogna affidarsi a un altro, a un buon amico che vi faccia ottenere la liberazione, non è questo il caso. E come mai? Perché nella propria mente vi è l’amico140 che [vi conduce] al risveglio. Se si generano falsità e confusione, sarete travolti dai pensieri ingannevoli; anche se vi fosse l’insegnamento di un buon amico, questo non potrà salvarvi. Se si genera la retta contemplazione della prajñā, in un solo kṣaṇa141 tutti i pensieri ingannevoli si dissiperanno. Se si conosce la natura propria, con il risveglio si raggiunge immediatamente lo stadio della buddhità.

Cari amici! Le generazioni future che riceveranno il mio insegnamento sosterranno questo accesso al Dharma del risveglio immediato; condivideranno la [nostra] visione e la [nostra] pratica; faranno voto di osservare [gli insegnamenti]. In quanto servitori del Buddha, non indietreggeranno mai142 e raggiungeranno stabilmente lo stato di saggi.143 Ma bisognerà che essi trasmettano ciò che in precedenza è stato silenziosamente trasmesso loro, perché il retto Dharma non deve essere occulto.144 Se non condividono questa stessa visione e questa stessa pratica, allora sono [seguaci] di un altro Dharma, e non ottengono di essere della [nostra] linea di trasmissione; danneggeranno le persone che avranno di fronte, [alle quali] in definitiva non porteranno alcun beneficio. Temo gli stolti che non capiscono e calunniano questo accesso al Dharma: per cento ere e mille vite estirperanno i semi della natura di Buddha.

Cari amici! Io ho qui dei versi senza forma, ciascuno di voi li reciti e li rispetti. Che siate laici o abbiate preso i voti: coltivate voi stessi in accordo con questi [versi]. Se non coltivate voi stessi, ma vi limitate a memorizzare ciò che dico, [per voi] non ci sarà alcun beneficio. Ascoltate i miei versi, che recitano così:

“La comprensione profonda dell’insegnamento e della mente è come il sole nel vuoto dello spazio.

Si trasmette unicamente il Dharma della visione della natura, venuto al mondo per distruggere le dottrine eretiche.

Questo Dharma non è né immediato né graduale, [ma] la confusione e il risveglio producono [rispettivamente] lentezza o velocità. Gli stolti soltanto non possono comprendere questo accesso alla visione della natura.

Nonostante vi siano migliaia di modi per spiegarlo, si ritorna all’unico [modo] ragionevole: nella dimora oscura delle emozioni disturbanti sempre rinasce il sole della saggezza.

Arriva la falsità e giungono le emozioni disturbanti; arriva la rettitudine e le emozioni disturbanti si dissipano.

La falsità e la rettitudine di fatto sono inutili, la purezza conduce allo stato di non rimanenza.145

La bodhi è fondamentalmente la natura propria; attivare gli stati mentali è illusione.

La mente pura dimora [anche] nell’illusione, ma soltanto nella rettitudine sarete privi dei tre impedimenti.146

Le persone di questo mondo che pratichino questo percorso non incontreranno alcun ostacolo,

saranno sempre in grado di vedere i propri errori e quindi agiranno in accordo con il percorso.

Ci sono percorsi di ogni genere, i quali non si ostacolano a vicenda,

trascendete il percorso e non cercatelo ardentemente, [altrimenti] per tutta la vita non riuscirete a trovarlo.

Se si trascorre la vita in balia delle onde alla fine ci torneranno indietro solo i nostri rimpianti;

se si desidera vedere il vero percorso, praticare correttamente è il percorso stesso.

Quando in sé non si possiede la disposizione al percorso, si cammina nell’oscurità e non si vede il percorso;

chi invero è un praticante del percorso non guarda alle trasgressioni nel mondo.

Se si osservano gli sbagli degli altri, i propri errori diventano anche peggiori.

“Gli altri sbagliano [ma] io non sbaglio”: [se penso così allora] il mio sbaglio è in sé una trasgressione.

Soltanto [quando] in noi viene meno la disposizione [alla considerazione] dell’errore, si cancellano e si distruggono le afflizioni.

Odio e sofferenza non ostacoleranno la nostra mente, allunghiamo [pure] il corpo e distendiamo le gambe.147

Se volete insegnare ad altri, bisogna che voi disponiate degli abili mezzi.

Fate in modo che non abbiano dubbi: così si rende manifesta la natura propria.

Il Dharma del Buddha è nel mondo, non si trascende questo mondo per giungere alla consapevolezza: trascendere il mondo per cercare la bodhi, è proprio come cercare le corna di una lepre.148

La retta visione è anche detta “abbandonare il mondo”; la visione erronea è [essere] nel mondo;

errore e rettitudine devono essere entrambi annientati, quindi la natura della bodhi è perfetta.

Questi versi sono sul risveglio immediato, altrimenti detto grande vascello del Dharma:

rimanere ad ascoltare i sūtra era dopo era è causa di confusione; il risveglio avviene nel tempo di un istante”».

Il maestro aggiunse: «Oggi presso il monastero Dàfàn ho parlato del risveglio immediato, sperando che tutti gli esseri di questo universo con queste parole possano vedere la natura e ottenere la buddhità».

Quando udirono le parole del maestro, il prefetto Wéi e i funzionari, gli ordinati e i laici tutti, nessuno escluso, si risvegliarono. Contemporaneamente porsero i propri omaggi sospirando: «È meraviglioso! Chi avrebbe mai detto che a Lǐngnán si sarebbe manifestato un Buddha!».149







Capitolo terzo: Dubbi e domande

Il giorno seguente, il prefetto Wéi organizzò un grande banchetto vegetariano150 in onore del maestro. Alla fine del banchetto, il prefetto chiese al maestro di salire al seggio; gli ufficiali, i dotti e tutte le altre persone presenti porsero rispettosamente i loro omaggi e chiesero: «I discepoli hanno udito vostra eccellenza predicare il Dharma, invero è [un evento] al di là dell’immaginazione. Oggi avremmo qualche domanda da porre, speriamo che nella vostra grande compassione possiate fornire proprio [a noi] alcune spiegazioni».

Il maestro disse: «Se vi sono domande chiedete pure, io vi spiegherò».

Il signore Wéi chiese: «Ciò che vostra eccellenza ha predicato non è proprio la dottrina della scuola del grande maestro Bodhidharma?»

«È così», rispose il maestro.

Il signore chiese: «Il discepolo ha udito che Bodhidharma all’inizio aveva convertito l’imperatore Wǔ dei Liáng,151 e che l’imperatore [gli] aveva chiesto: “Per tutta la vita ho costruito monasteri, ho supportato il saṅgha, ho fatto offerte e organizzato banchetti vegetariani [per i monaci]. Quali virtù ho accumulato?” Bodhidharma rispose: “Proprio nessuna virtù”. Il discepolo non arriva a comprendere il senso di ciò e prega vostra eminenza di spiegarglielo».

[3.1 Meriti e virtù]

Il maestro disse: «Proprio nessuna virtù! Non dubitate delle parole dei saggi che ci hanno preceduto. La mente dell’imperatore Wǔ era nell’errore e non conosceva il retto Dharma: se costruire templi, supportare il saṅgha, fare offerte e banchetti vegetariani è inteso al fine di ottenere un merito, non si può barattare il merito [fú] per la virtù [gōngdé]. La virtù è nel corpo di Dharma,152 non nell’aspirazione al merito».

Il maestro aggiunse anche: «Vedere la natura è gōng [atto meritorio]; l’equanimità è dé [virtù]. Essere senza impedimenti in ogni istante, vedere sempre la natura propria e [possedere] le straordinarie funzioni153 del reale è chiamato gōngdé [meritoria virtù]. Essere umili nell’intimo dei propri pensieri è gōng; dimostrare di comportarsi secondo i principi è dé. La natura propria che realizza la miriade dei dharma è gōng; la mente-corpo che si distacca dai pensieri è dé. Non distaccarsi dalla natura propria è gōng; adoperarsi per la non-contaminazione è dé. Chi aspira al corpo di Dharma e alla virtù [gōngdé] si attenga a questo soltanto, che è la vera virtù. La mente delle persone che si adoperano per la virtù non sminuisce [gli altri]; essa è costante nel praticare il rispetto universale. Se nei pensieri si sminuiscono le altre persone, non si trascende l’io-mio:154 ciò è in sé mancanza di gōng; [considerare] la natura propria vuota di essenza è in sé mancanza di dé. Poiché l’io-mio si considera in sé grande, allora spesso si sminuiscono tutti gli altri fattori.

Cari amici! Il gōng è la presenza mentale senza interruzioni; il dé è l’equanimità delle funzioni mentali. La coltivazione della natura in sé è gōng; la coltivazione di se stessi è dé. Cari amici! La virtù consegue alla visione intima della natura propria, non deve essere ricercata concedendo donazioni. Questa è la differenza tra merito e virtù. L’imperatore Wǔ non conosceva questo principio: non fu il nostro patriarca a sbagliarsi».

[3.2 Recitazione dei nomi dei Buddha; Terra Pura]

Il prefetto chiese ancora: «Il discepolo spesso ha visto monaci e laici recitare il nome del Buddha Amitābha esprimendo il desiderio di rinascere nelle paradiso occidentale.155 Prego vostra eminenza di rispondermi: otterranno [costoro] la rinascita laggiù oppure no? Vorrei che si chiarisse questo dubbio».

Il maestro disse: «Il signor prefetto ascolti bene quello che Huìnéng ha da dire. Quando il Venerato era a Śrāvastī predicò del paradiso occidentale per ottenere più conversioni. Il testo dei sūtra spiega chiaramente che il luogo in cui ci si reca non è lontano. Volendo discuterne i dettagli, le diciottomila miglia [di distanza da qui alla Terra Pura] non sono che i dieci mali156 e le otto eterodossie,157 insiti nell’individuo. Per questo diciamo che è [un luogo] lontano. Si dice che [il paradiso occidentale] è lontano per coloro le cui facoltà sono limitate ed è invece vicino per coloro i quali hanno una cognizione superiore. Ci sono due tipi di persone, ma il Dharma non si divide in due categorie. Confusione e risveglio sono [due stati] differenti, per questo la percezione può essere lenta o veloce.

Gli illusi recitano il nome di un Buddha e vogliono rinascere in un paradiso; le persone risvegliate purificano la propria mente. Per questo il Buddha disse: “La mente di ciascuno è pura proprio come la Terra Pura”. Il signor prefetto è una persona d’Oriente,158 ma finché la sua mente sarà pura egli non incorrerà in trasgressioni. Le persone dalla mente impura incorreranno in errori, anche se fossero originarie delle terre d’Occidente. Se le persone d’oriente commettono una trasgressione, allora possono recitare il nome del Buddha e aspirare ad una rinascita nella Terra [Pura] d’Occidente. Le persone d’Occidente, se commettono una trasgressione, reciteranno il nome del Buddha ma in quale paese potranno mai aspirare a rinascere? Le persone comuni, poiché stolte, non comprendono la loro natura propria, non conoscono la Terra Pura che è in loro stessi e aspirano all’est o all’ovest. Una persona illuminata è tale in qualsiasi luogo; per questo il Buddha disse: “Stai bene e sii felice in qualsiasi luogo ti trovi”.

Signor prefetto, non v’è nulla di cattivo nella sua mente e nella terra [in cui risiede], per cui la Terra [Pura] d’Occidente non è lontana. Se si covano cattiverie nella propria mente, pur recitando il nome di Buddha non si andrà verso una migliore rinascita [nella Terra Pura].

Vi esorto oggi, amici cari, a eliminare i dieci mali e a percorrere i diecimila li, e poi a eliminare le otto eterodossie e ad attraversare [gli altri] ottomila li. In ogni istante vedete la natura [propria] e costantemente andate avanti nell’equanimità: così giungerete a contemplare Amitābha con uno schiocco delle dita. Se il signor prefetto pratica le dieci bontà,159 perché dovrebbe aspirare a una rinascita? Se non si pone fine ai dieci mali nella propria mente, quale Buddha verrà ad accogliervi [nella Terra Pura]? Se ci si risveglia al Dharma immediato della non-rinascita, vedere la Terra [Pura] d’Occidente è questione di un solo kṣaṇa.

Non risvegliarsi e ripetere il nome di un Buddha aspirando ad una rinascita è come cercare di giungere alla meta allungando la strada.160 Huìnéng può far muovere la Terra [Pura] d’Occidente per voi e nello spazio di un kṣaṇa [essa] sarà visibile ai vostri occhi. Volete vedere o no?».

Tutta l’assemblea chinò il capo in atto di reverenza dicendo: «Se potessimo vedere [la Terra Pura d’Occidente] qui e ora, come potremmo desiderare di rinascervi? Chiediamo a vostra eminenza che nella sua compassione ci renda possibile la manifestazione della Terra [Pura] occidentale, sicché tutti noi possiamo vederla».

Il maestro disse: «La grande assemblea [qui presente sa che] nella sua forma propria il corpo di ciascuna persona di questo mondo costituisce le mura [della Terra Pura], delle quali occhi, orecchie, naso e lingua sono le porte. Ci sono quindi cinque accessi rivolti all’esterno; all’interno vi è la porta dell’intelletto. La mente è la terra e la natura è il re.

Il re risiede nella mente-terra: ove vi sia la natura, vi è il re. Se la natura va via allora il re non c’è. Se la natura è presente, il corpo e la mente permangono [tali]. Se la natura va via, il corpo si degrada. Il Buddha agisce nella natura: non cercate [nulla] al di fuori dei vostri corpi! Se vi è confusione per quanto riguarda la natura propria, allora si è un essere senziente; se si è risvegliati alla natura propria allora si è Buddha. La compassione è il bodhisattva Guānyīn;161 la generosità nel donare è detta Mahāsthāmaprāpta;162 la capacità di purificarsi è Śākyamuni; l’equanimità è Amitābha. L’ego è il monte Sumeru; attaccamento e desiderio sono le acque dell’oceano; le emozioni disturbanti sono le onde; i veleni sono nāga malefici; le false illusioni sono fantasmi e spiriti; le afflizioni che inquinano la mente sono come pesci. Attaccamento e rabbia sono inferi; la stupidità è le bestie.

Cari amici! Siate costanti nel praticare le dieci bontà e presto il paradiso giungerà [qui per voi]. Eliminando l’ego, il monte Sumeru crollerà; quando desiderio e attaccamento vanno via, si asciugheranno le acque dell’oceano. Se non ci sono le emozioni disturbanti, le onde spariranno; eliminando i veleni, spariranno i pesci e i nāga. Risvegliato alla natura sul suolo della propria mente, il Tathāgata irradia una grande luce brillante e illumina l’esterno; la purezza delle sei porte [sensoriali e dell’intelletto] fa svanire i paradisi dei sei desideri;163 la natura propria brilla dall’interno; i tre veleni sono eliminati; in un solo momento, gli inferi e tutte le trasgressioni sono annientati.

All’interno e all’esterno, la luce pervade tutto e non vi è differenza con la Terra [Pura] d’Occidente. Come fate ad arrivare laggiù se non seguite questa pratica?».

[3.3 Pratica dei laici]

L’assemblea ascoltò le parole [di Huìnéng] e [tutti] spontaneamente furono capaci di vedere la natura propria. Tutti porsero i propri omaggi e sospirarono dicendo: «Meraviglioso!» Poi dissero in coro: «Vorremmo che tutti gli esseri dell’universo potessero ascoltare [ciò] e in un istante risvegliarsi alla consapevolezza!»

Il maestro disse: «Cari amici! Se volete andare avanti nella pratica, è possibile farlo anche restando laici, non bisogna per forza entrare in monastero. Se una persona d’oriente ha una buona disposizione mentale, può andare avanti [nel percorso spirituale] restando parte della propria famiglia; se una persona dell’ovest ha una cattiva disposizione mentale può anche non riuscire nella pratica [pur] stando in un monastero. È sufficiente che la mente sia purificata e questa [in cui ci troviamo] è la Terra [Pura] occidentale della natura propria».

Il signor Wéi chiese ancora: «Come si pratica da laici? Vorrei che me lo insegnaste».

Il maestro disse: «Reciterò per tutta l’assemblea dei versi senza forma; è sufficiente che pratichiate in accordo con essi e che siate costanti come se foste sempre con me e non altrove.

Se non si pratica come [vi dico], che vantaggio potrebbe avere radersi il capo e lasciare la propria famiglia per il percorso spirituale? I versi recitano così:

“[Se] la mente è pacificata perché darsi la pena di rispettare i precetti?

[Se] la condotta è retta, che utilità ha praticare la meditazione?164

La gratitudine è, di fatto, rispettare e accudire i propri genitori; la rettitudine è l’essere cordiale allo stesso modo con [persone] inferiori e superiori.

La remissività è, di fatto, il rispetto degli umili e dei familiari; la resistenza è il non incappare nell’inganno di nessuno dei mali.

Così come sfregando il legno si può accendere il fuoco, dal fango limaccioso certamente possono nascere dei fiori di loto rossi.

Ciò che è amaro al palato è una buona medicina, se fa male alle orecchie sarà sicuramente una parola sincera.

Correggendo gli errori si genera necessariamente saggezza; giustificare i difetti nella propria mente non è virtuoso.

Nella pratica quotidiana si arrechi sempre beneficio; il completamento del percorso spirituale non si basa sulle donazioni in denaro.

La bodhi deve essere ricercata soltanto nella mente; perché affannarsi a cercare nell’astrusità di ciò che [a essa] è esterno?

Ascoltate ciò che vi viene detto e praticate di conseguenza; la Terra [Pura] occidentale sarà davanti ai vostri occhi”».

Il maestro aggiunse: «Cari amici! Dovete tutti praticare in accordo con questa strofe; dovete vedere la vostra natura; dovete completare al più presto il percorso spirituale per la buddhità! Non posso attendere ancora: l’assemblea è sciolta. Devo ritornare a Cáoxī. Se qualcuno tra voi ha delle domande, venga pure a pormele».

Allora il prefetto e i funzionari, gli uomini pii e le fedeli presenti all’assemblea tutti ottennero di esperire il risveglio, prestarono fede al[l’insegnamento] ricevuto e si dedicarono alla pratica.







Capitolo quarto: Meditazione e saggezza

Il maestro si rivolse all’assemblea:

«Cari amici! Il nostro accesso al Dharma ha come fondamento la meditazione e la saggezza. Non dovete incorrere nell’errore di affermare che meditazione e saggezza siano due cose diverse! Meditazione e saggezza sono un’unica essenza, non sono due [cose diverse]. La meditazione è l’essenza della saggezza, la saggezza serve per la meditazione. Nel momento in cui vi è la saggezza, vi è meditazione nella saggezza. Nel momento in cui si medita, la saggezza dimora nella meditazione. Se capite il senso di ciò, questo è di fatto l’insegnamento dell’equivalenza tra meditazione e saggezza.

Tutti quelli che studiano questo percorso spirituale non direbbero mai che prima viene la meditazione e da essa è [poi] generata la saggezza, o viceversa che prima viene la saggezza che genera la meditazione. Se si vedessero le cose in questo modo, allora il Dharma avrebbe due caratteristiche; [sarebbe come] dire belle parole, ma covare cose non buone nella mente.

Sarebbe vana l’esistenza di meditazione e saggezza, se queste non fossero omogenee. Se sia nella mente che nella bocca alberga il bene, allora ciò che è interno [a noi] e ciò che è esterno sono uguali: meditazione e saggezza sono anch’esse omogenee.

La pratica del risveglio in sé non ha a che fare con le dispute. Se si dibatte su ciò che viene prima e ciò che viene dopo, si diventa come gli illusi che competono ininterrottamente e quindi non si distaccano dall’egoismo e non si distanziano dalle quattro caratteristiche.165

Cari amici! Come fanno meditazione e saggezza a essere omogenee? Facciamo il paragone con la luce di una lampada. Se c’è la lampada allora c’è luce, se non c’è la lampada siamo al buio. La lampada è l’essenza della luce, la luce è la funzione della lampada: anche se hanno due nomi diversi, fondamentalmente hanno un’unica essenza. Questo è invero il Dharma della meditazione e della saggezza».

[4.1 Samādhi dell’unica pratica]

Il maestro si rivolse all’assemblea dicendo: «Cari amici! Con il samādhi dell’unica pratica si deve costantemente e rettamente praticare con la mente, in ogni luogo, che si stia camminando, in piedi, seduti o sdraiati. Il Sūtra di Vimalakīrti dice: “La mente retta è il luogo della meditazione, la mente retta è la Terra Pura”. Non lasciate che la mente indulga nelle tortuosità, per poi predicare la rettitudine con la bocca. Se la vostra bocca predica il samādhi dell’unica pratica, allora la vostra mente non praticherà rettamente. Praticate soltanto e con rettitudine nella vostra mente, e non vi sia attaccamento nei confronti di alcuno dei dharma. Le persone illuse generano attaccamento alle caratteristiche dei dharma; si tengono stretti al samādhi dell’unica pratica e dicono continuamente: “Stare costantemente seduti immobili, immaginando di non attivare la mente, questo è quel che si dice samādhi dell’unica pratica”. Quelli che spiegano [la pratica] in questo modo sono come esseri non senzienti e di fatto provocano le cause e le condizioni che ostacolano il percorso.166

Cari amici! Il percorso spirituale deve scorrere liberamente, come può stagnare? La mente non deve dimorare nei dharma, così il percorso scorre liberamente; se la mente dimorasse nei dharma, si direbbe che “siamo legati”. Chi dice che [basta] stare fermi seduti a lungo è proprio come Śāriputra che meditava seduto nella foresta e fu per questo rimproverato da Vimalakīrti.167

Cari amici! Ci sono anche persone che insegnano la meditazione da seduti per vedere la mente, contemplare la tranquillità, senza muoversi e senza innescarne l’attività [della mente] e da ciò si acquisirebbero buoni meriti. Questi illusi non capiscono che così dimostrano attaccamento e ottengono l’opposto. Voi qui presenti in questa assemblea dovete sapere che insegnamenti come questi sono completamente sbagliati!»

[4.2 Assenza di caratteristiche]

Il maestro si rivolse all’assemblea dicendo: «Cari amici! In origine secondo il corretto insegnamento [il risveglio] non è né immediato né graduale: è la natura delle persone a essere acuta o ottusa.

Gli illusi praticheranno in modo graduale, i risvegliati saranno devoti al modo immediato. Se si conosce la propria mente fondamentale e si vede realmente la natura propria, non v’è differenza [tra immediato e graduale]: le definizioni stabilite di immediato e graduale non sono che nomi posticci.

Cari amici! Questo mio accesso al Dharma sin dal passato ha sempre stabilito il non-pensiero come dottrina, l’assenza di caratteristiche come essenza, il non-dimorare come fondamento.

L’assenza di caratteristiche consiste nel trascendere le caratteristiche nel bel mezzo delle caratteristiche. Il non-pensiero consiste nell’assenza del pensiero nel bel mezzo del pensiero. Il non-dimorare è la natura fondamentale della persona. Le cose del mondo, siano esse buone, cattive, piacevoli o spiacevoli, financo le ingiustizie nei confronti di un nostro caro, e [anche] le discussioni, le lotte o le dispute... tutto ciò deve essere considerato come vuoto. Non si devono avere propositi di vendetta. In ogni momento bisogna evitare di riconsiderare quanto appartiene al passato. Se si pensa al passato, al presente e al futuro, i pensieri diventano continui, senza interruzione, e questo si dice “essere legati”. Se in ogni momento [i pensieri] non dimorano nei dharma allora non vi si è legati. In questo senso il non-dimorare è considerato fondamentale.

Cari amici! Trascendere all’esterno tutte le caratteristiche è quel che si dice assenza di caratteristiche. Se si riesce a trascendere le caratteristiche, allora [si capisce che] in essenza i dharma sono puri. In questo senso l’assenza di caratteristiche è considerata fondamentale.

[4.3 Pensiero e sensorialità]

Cari amici! Quando la mente [pur] in contatto con i reami sensoriali resta incontaminata, questo si dice “non-pensiero”. Nell’ambito del proprio pensiero, si trascendano sempre i reami [sensoriali] e non si indulga nei reami sensoriali generando pensieri.168

Soltanto se i cento fenomeni non vengono considerati, allora i pensieri sono completamente eliminati.

È un grande errore pensare che all’eradicazione dei pensieri segua la morte e quindi una rinascita in un altro luogo. Coloro che studiano il percorso spirituale devono riflettere su questo! Se non si conosce il significato del Dharma, si commettono sbagli e per di più facciamo commettere errori anche agli altri. Se noi stessi siamo confusi e non vediamo [la natura propria], diffamiamo le scritture buddhiste. Quindi bisogna stabilire il non-pensiero come dottrina principale.

Cari amici! Come si stabilisce il non-pensiero come dottrina principale? A causa dei condizionamenti, [taluni] dicono con la bocca che hanno visto la natura [propria], ma questi illusi di fatto generano pensieri sui reami sensoriali e questi pensieri generano a loro volta visioni erronee: è da questo che nascono tutte le afflizioni inquinanti e le costruzioni mentali illusorie. Nella natura propria fondamentalmente non vi è alcun dharma che si possa ottenere. Se ve ne fossero non sarebbero che dicerie erronee e sfortunate, nient’altro che afflizioni inquinanti e visioni erronee. In questo senso questo accesso al Dharma determina il non-pensiero come insegnamento principale.

Cari amici! [Quando] neghiamo [il pensiero], che cos’è che neghiamo? Pensiamo a un oggetto, ma a che cosa pensiamo? Negare qualcosa è negarne la dualità; è negare gli stati mentali di tutte le afflizioni inquinanti. Pensare vuol dire pensare la natura fondamentale nella sua talità. La talità è l’essenza del pensiero e il pensiero è funzione della talità. La natura propria nella talità genera il pensiero; vista, udito, olfatto e gusto non possono generare il pensiero. La natura propria esiste nella talità e in quanto tale può generare pensieri; se la talità non esistesse, allora occhi, orecchie, forme, suoni sarebbero allo stesso tempo annichiliti.

Cari amici! [Quando] la natura propria nella sua talità genera il pensiero, [anche se] le sei facoltà sensoriali169 hanno possibilità di percezione e cognizione, non si contaminano nel contatto con la miriade dei reami [sensoriali]: in questo senso la natura in quanto talità è sempre autonoma. Per questo nel Sūtra si dice: “Quando si riesce a discriminare le caratteristiche di tutti i dharma, allora [comprendiamo] il senso primario e non vacilliamo”».







Capitolo quinto: Sedersi in meditazione

Il maestro si rivolse all’assemblea dicendo: «In questo accesso alla meditazione da seduti, non si deve assolutamente generare attaccamento per la mente o per la purezza; esso non consiste nello stare [seduti] immobili. Mettiamo il caso che generiamo attaccamento per mente; la mente in origine non è che illusione: se riconosciamo che la mente è illusione, non v’è nulla per cui generare attaccamento. Se invece generiamo attaccamento per la purezza, [bisogna considerare che] la natura delle persone è fondamentalmente pura ed è quindi a causa di pensieri ingannevoli che la talità viene oscurata. Solo in assenza di false costruzioni mentali, la natura [ci appare] in sé e pura. Se attivate la vostra mente e questa genera attaccamento per la purezza, allora state producendo l’illusione della purezza. L’illusorietà non ha una definizione specifica; è l’attaccamento che produce le illusioni. La purezza non ha forma né caratteristiche, eppure [c’è chi] stabilisce le caratteristiche della purezza e poi definisce [ciò] come “essere diligenti nella pratica”. Coloro che agiscono in questo modo e hanno questa percezione creano impedimenti [alla visione] della natura propria fondamentale e di fatto sono vincolati dalla purezza stessa.

Cari amici! Invece di praticare l’immobilità, si osservino le persone nel loro insieme, senza soffermarsi su ciò che vi è di sbagliato, buono, cattivo, colpe e sofferenze: questa è di fatto l’immobilità della natura propria.

Cari amici! Gli illusi pensano che il corpo debba essere immobile! Poi invece aprono la bocca per parlare degli altri, delle cose giuste e degli sbagli, di competenze e di mancanze, di cose buone e cattive. Questo è voltare le spalle al percorso. Se si dimostra attaccamento alla mente e alla purezza, stiamo ponendo ostacoli sul percorso».

Il maestro si rivolse all’assemblea dicendo: «Cari amici! Cosa vuol dire sedersi in meditazione [zuò chán]? Dal punto di vista di questo accesso al Dharma, quando non vi sono né impedimenti né ostacoli e la mente non genera pensieri nei confronti di tutto ciò che esternamente vi è di buono o di cattivo nel reame fenomenico, questo si dice “sedersi” [zuò]; internamente vedere la natura propria imperturbabile si dice “meditazione” [chán].

Cari amici! Che cosa vuol dire concentrazione meditativa? Trascendere esteriormente le caratteristiche è ciò che avviene in meditazione; essere imperturbabili internamente è ciò che si dice concentrazione. Se esteriormente si prova attaccamento per le caratteristiche, allora internamente la mente sarà turbata; se esteriormente si trascendono le caratteristiche, allora la mente è imperturbata. La natura fondamentale è in sé pura e stabile. Soltanto alla percezione e alla considerazione dei reami [fenomenici] consegue il turbamento. Se si percepiscono tutti i reami ma la mente resta imperturbata, allora si ha la vera concentrazione.

Cari amici! Trascendere esteriormente le caratteristiche è meditazione [chán], non essere turbati internamente è concentrazione [dìng]. Meditazione all’esterno, concentrazione all’interno: questa è la concentrazione meditativa. Il Sūtra dei precetti del bodhisattva dice: “La mia natura fondamentale originaria è pura”.

Cari amici! In ogni attimo di pensiero ciascuno veda realmente la purezza della natura propria, ciascuno coltivi se stesso, vada avanti nella pratica e realizzi il percorso per la buddhità».







Capitolo sesto: Il pentimento

[6.1 Le cinque fragranze]

Una volta il grande maestro vide che letterati e gente comune erano giunti dalle regioni di Guǎngzhōu e da Sháozhōu e si erano radunati per ascoltare il Dharma. Salì quindi sul seggio e disse all’assemblea: «Venite tutti qui, cari amici! Questa impresa deve avere origine dalla natura propria. Dunque in ogni momento, in ogni attimo di pensiero, purificate la vostra mente. Coltivate voi stessi, praticate per voi stessi, vedrete il vostro proprio corpo di Dharma. Vedrete il Buddha che è nella vostra mente. Varcate da voi [il fiume], rispettate i precetti per voi stessi. Non otterrete l’iniziazione per il solo fatto di esser giunti qui [oggi], sebbene siano state delle [buone] condizioni che da luoghi lontani vi hanno permesso di radunarvi qui. Quindi ora ciascuno di voi si inginocchi alla maniera degli stranieri,170 sicché io possa diffondere le cinque fragranze del corpo di Dharma della natura propria, per poi insegnare il pentimento senza forma».

Tutti si inginocchiarono alla maniera degli stranieri. Il maestro disse: «Primo: la fragranza dei precetti. Nella vostra mente non vi siano errori, non vi sia cattiveria, non vi siano gelosia o invidia, non vi siano avarizia e rabbia, non vi sia violenza: questa è la fragranza dei precetti. Secondo: la fragranza della concentrazione meditativa. Il contemplare tutte le caratteristiche del mondo fenomenico, siano esse buone o cattive, con mente imperturbata: questa è la fragranza della concentrazione meditativa. Terzo: la fragranza della saggezza. Che la mente sia senza impedimenti e che per mezzo della sapienza costantemente contempli la natura propria, senza commettere atti malvagi. Anche quando si coltivino tutte le cose buone, la mente non sviluppa attaccamento; si rispettano i superiori e si ha considerazione per gli inferiori; si ha compassione per chi è solo e per chi è indigente: questa è la fragranza della saggezza. Quarto: la fragranza della liberazione. La mente non è distratta dai fenomeni, non si sofferma a riflettere su ciò che è bene o ciò che è male, è autonoma e senza impedimenti: ciò si chiama fragranza della liberazione. Quinto: fragranza di conoscenza e percezione della liberazione. La mente non è distratta da ciò che è bene o ciò che è male; [a questo punto] non [ci] si può immergere nella vacuità facendo voto di silenzio, ma bisogna applicarsi energicamente allo studio e all’apprendimento, conoscere la propria mente fondamentale, comprendere profondamente tutti i principi [dell’insegnamento] del Buddha. Smorzare la propria luce quando si ha a che fare con gli altri, [finché] non vi sarà [più] il sé, non vi saranno gli altri.171 Si procede diretti alla bodhi, la cui vera natura non muta: questo è ciò che chiamiamo fragranza di conoscenza e percezione della liberazione.

Cari amici! Queste fragranze aleggiano dentro [di voi], non mettetevi alla ricerca di qualcosa che [vi] sia esterno.

[6.2 Pentimenti senza forma]

Adesso impartisco per voi i pentimenti senza forma,172 per estinguere le vostre colpe delle tre ere. Oggi otterrete la purificazione delle vostre tre azioni.173

Cari amici! Seguite ciò che dico e recitate all’unisono: “Noi discepoli in ogni istante di pensiero passato, presente e futuro, non saremo mai più contaminati da stoltezza o illusione. Ci pentiamo per tutte le nostre colpe del passato causate da cattive azioni, stoltezza e illusione. Chiediamo che [queste colpe] siano eliminate e che non si generino mai più.

Noi discepoli in ogni istante di pensiero passato, presente e futuro, non saremo mai più contaminati da arroganza o falsità. Ci pentiamo per tutte le colpe commesse nel passato causate da cattive azioni, arroganza e falsità. Chiediamo che [queste colpe] siano eliminate, e che non si generino mai più.

Noi discepoli in ogni istante di pensiero passato, presente e futuro, non saremo mai più contaminati da gelosia o invidia. Ci pentiamo per tutte le colpe commesse nel passato a causa delle cattive azioni, di gelosia e invidia. Chiediamo che [queste colpe] siano eliminate, e che non si generino mai più”.

Cari amici! Questi appena recitati sono i pentimenti [chànhuǐ] senza forma. Cosa chiamiamo chàn [ravvedimento]? Cosa chiamiamo huǐ [rimorso]? Chàn è ravvedersi degli sbagli del passato. Ci ravvediamo di tutte le cattive azioni precedenti, colpe commesse per stupidità, illusione, arroganza, falsità, gelosia e invidia, così che non si ripetano mai più: questo è detto chàn. Huǐ è provare rimorso per le trasgressioni future, essere consapevoli sin da ora di tutte le cattive azioni [che commetteremo] da oggi in poi, delle colpe che commetteremmo per stupidità, illusione, arroganza, falsità, gelosia e invidia, in modo che queste vengano eradicate per sempre e non vengano ripetute: questo è detto huǐ. Per questo li chiamiamo chànhuǐ [pentimenti].

Le persone comuni sono stolte e illuse; sanno soltanto pentirsi per gli sbagli del passato; non sanno che devono anche provare rimorso per le trasgressioni future. Poiché non provano rimorso, gli sbagli del passato non sono riparati e le trasgressioni future continuano ad accadere. Se gli sbagli del passato non sono riparati e le trasgressioni future continuano ad accadere, che senso ha parlare ancora di pentimenti?

[6.3 Quattro grandi voti]

Cari amici! Abbiamo appena [recitato] i pentimenti. Ora pronuncerò per voi, cari amici, i quattro grandi voti. Ciascuno di voi si concentri e li ascolti bene: “gli esseri senzienti nella nostra mente sono innumerevoli: facciamo voto di salvarli; nella nostra mente le emozioni disturbanti sono innumerevoli: facciamo voto di eliminarle; questo accesso al Dharma della natura propria è incommensurabile: facciamo voto di studiarlo; facciamo voto di portare a compimento la via suprema alla buddhità della natura propria”.

Cari amici! Perché non possiamo semplicemente dire “facciamo voto di salvare gli innumerevoli esseri senzienti”? Perché dovremmo dire così? Non sono certo io, Huìnéng, a salvarli.

Cari amici! Tutti gli esseri nella nostra mente non sono che gli stati mentali dell’illusione, della falsità, dell’immoralità, dell’invidia e della cattiveria. Ciascuno di voi ottenga di salvarsi nella natura propria: questa è la vera salvezza.

[6.4 Retta visione]

Ma cosa significa salvarsi nella natura propria? Poiché nella propria mente ci sono erronee visioni, [si creano] le emozioni disturbanti, la stupidità e gli impedimenti. Gli esseri senzienti si salveranno grazie alla retta visione. Se si ha la retta visione, per mezzo della cognizione della prajñā si possono distruggere stupidità e illusione e tutti gli esseri senzienti potranno così salvarsi. Quando sopraggiunge l’errore, la rettitudine [della visione] è salvifica. Quando sopraggiunge l’illusione, il risveglio è salvifico. Quando sopraggiunge la stoltezza, la cognizione è salvifica. Quando sopraggiunge la cattiveria, la bontà è salvifica. In questi casi, la salvezza è una vera salvezza.

Inoltre, quando facciamo voto di mettere fine alle innumerevoli emozioni disturbanti, per mezzo della cognizione della prajñā della natura propria eliminiamo i pensieri falsi e vani. Inoltre, quando facciamo voto di studiare l’incommensurabile accesso al Dharma, ciascuno di noi deve vedere realmente la natura propria e praticare costantemente il retto Dharma: questo è il vero studio. Inoltre, quando facciamo voto di portare a compimento la via suprema alla buddhità, vuol dire che dobbiamo essere sempre capaci di praticare la verità e la rettitudine con umiltà. Trascendendo l’illusione, trascendendo la consapevolezza: generando costantemente la prajñā. Eliminando ciò che è vero, eliminando ciò che è falso: così vedremo la natura di Buddha. Portate a compimento il percorso per la buddhità, siate sempre consapevoli nella pratica: questo è il Dharma della potenza dei voti.

[6.5 Precetti senza forma; prendere rifugio]

Cari amici! Abbiamo quindi pronunciato i quattro grandi voti. Ora per voi amici impartirò i precetti senza forma dei tre rifugi.

Cari amici! Prendiamo rifugio nel risveglio, [diverremo] Venerati tra uomini e dei.174 Prendiamo rifugio nella rettitudine, [diverremo] Venerati che hanno trasceso il desiderio. Prendiamo rifugio nella purezza, [diverremo] Venerati nel centro.175 A partire da oggi il risveglio sarà il vostro maestro e non farete più ritorno ai percorsi eterodossi di demoni ingannatori. I tre gioielli176 della natura propria ci sono testimoni. Vi esorto, cari amici, a prendere rifugio nei tre gioielli della natura propria. Il Buddha, ovvero il risveglio. Il Dharma, ovvero la rettitudine. Il saṅgha, ovvero la purezza. Se la vostra mente prenderà rifugio nel risveglio, non si origineranno falsità e illusione, conoscerete la contentezza [che risulta] dalla diminuzione dei desideri, saprete trascendere la cupidigia e la lussuria: questo è detto essere Venerati tra dei e uomini. La vostra mente prende rifugio nella rettitudine e in ogni momento sarete privi delle visioni erronee; in quanto privi delle visioni erronee vedrete le cause e non vi sarà un sé di cui essere orgogliosi, che desidera, o che indulge nella contaminazione: questo è ciò che si dice essere Venerati che hanno trasceso il desiderio. La vostra mente prende rifugio nella purezza e la vostra natura sarà completamente incontaminata dai reami delle afflizioni e dei desideri: questo è ciò che si dice essere Venerato nel centro. Praticare questo cammino è prendere rifugio in senso proprio.

Le persone comuni non ne sono capaci: da un momento all’altro prendono i tre rifugi. Se si dice di aver preso rifugio nel Buddha, il Buddha dove si trova? Se non vedete il Buddha, in che luogo confidate di prendere rifugio? Le [vostre] parole diventano vane.

Cari amici! Ciascuno contempli guardando in se stesso; non fate un uso vano della vostra mente. I sūtra dicono chiaramente che ciascuno deve prendere rifugio nel Buddha; non dicono: ‘prendete rifugio in un Buddha altro [da sé]’. Se non si prende rifugio nel proprio Buddha, non v’è altro luogo su cui fare affidamento [per prendere rifugio]. Oggi vi siete risvegliati: ciascuno di voi, nella propria mente, prenda rifugio nei tre tesori. Dentro di voi, siate in armonia con la natura della mente ed esteriormente rispettate gli altri: questo vuol dire ‘prendere rifugio in sé’.177

Cari amici! Avete quindi preso rifugio nei vostri propri tre tesori; ciascuno di voi sia risoluto.

Ora vi parlerò del Buddha della natura propria [che si manifesta] nell’unica essenza e nei tre corpi. Vi guiderò a vedere i tre corpi e comprenderete completamente la natura propria del risveglio.

Ripetete dopo di me: “Con il mio corpo fisico prendo rifugio nel puro Buddha del corpo di Dharma.178 Con il mio corpo fisico prendo rifugio nel Buddha dei perfetti e completi corpi di fruizione.179 Con il mio corpo fisico prendo rifugio nel Buddha delle migliaia di miliardi di corpi di trasformazione”.180

Cari amici! Il corpo fisico è paragonabile a una dimora, [ma] non si può definire un rifugio.181 Rivolgiamoci al Buddha dai tre corpi; [essi] dimorano nella natura propria, e sono quindi condivisi da tutte le persone. Poiché la mente è confusa, non vede la natura propria: cerca all’esterno di sé il Tathāgata dai tre corpi e non vede che i tre corpi del Buddha coesistono nel proprio stesso corpo. Ascoltate quello che sto per dirvi: vi guiderò a vedere il Buddha dai tre corpi che esiste nella natura propria del vostro stesso corpo.

[6.6 I tre corpi del Buddha]

Questo Buddha dai tre corpi è generato dalla natura propria, non si ottiene dall’esterno. Cos’è il puro Buddha del corpo di Dharma? La natura delle persone è fondamentalmente pura e la miriade dei dharma è generata dalla natura propria. Se si pensano cose cattive si genereranno condotte cattive; se si pensano cose buone si genereranno condotte buone.

Tutti i dharma dimorano nella natura propria. Il cielo è sempre limpido e il sole e la luna sono sempre luminosi; anche se a volte delle nuvole fluttuanti li nascondono, sopra [le nuvole il cielo] resta luminoso, mentre al di sotto vi è oscurità. Quando all’improvviso il vento soffia e spazza via le nuvole, viene di nuovo la luce, sia in cielo che sulla terra e tutte le miriadi di oggetti ritornano visibili. Così la natura delle persone può fluttuare come le nuvole nel cielo.

Cari amici! La cognizione è il sole, la saggezza è la luna. Cognizione e saggezza sono sempre luminose. Nei reami sensoriali, all’esterno, la natura propria può essere oscurata dalle nuvole fluttuanti dei pensieri ingannevoli e può essere non manifesta. Ma se incontrate un buon amico e ascoltate il giusto e vero Dharma, potrete sradicare da voi illusione e falsità. Esterno e interno saranno compenetrati dalla luminosità e la miriade dei dharma che sono nella natura propria diverranno manifesti. Queste sono le persone che vedono la natura propria. Questo è detto puro Buddha del corpo di Dharma.

Cari amici! Le vostre menti prendano rifugio nella natura propria: questo è prendere rifugio nel vero Buddha. Coloro che prendono rifugio eradicano dalla natura propria gli stati mentali dell’immoralità, dell’invidia e della gelosia, della perversione, dell’egoismo, della falsità, dell’arroganza, della prevaricazione, delle visioni erronee, dell’orgoglio e le altre condotte immorali di ogni sorta. Vedere sempre i propri errori e non giudicare gli altri come buoni o cattivi: questo è prendere rifugio in sé.

Essere sempre umili e praticare il rispetto per tutti, così si vede la natura [propria], si comprende profondamente e non si incorre nuovamente in ostacoli: questo è prendere rifugio in sé.

Che cosa chiamiamo ‘Buddha dal perfetto e completo corpo di fruizione’? Come una lampada che può disperdere l’oscurità per mille anni, così un solo istante di cognizione può annullare diecimila anni di stoltezza. Non rimuginare su ciò che è successo in passato: dagli errori non si può ricavare più nulla. Consideriamo sempre ciò che accadrà in futuro:182 in ogni attimo di pensiero abbiamo una completa e chiara visione della natura fondamentale. Non farti condizionare dal bene e dal male, perché la natura fondamentale non è duale; la natura della non dualità è ciò che chiamiamo natura reale. Nella natura reale non c’è contaminazione di bene o male. Questo è ciò che si dice ‘Buddha dai perfetti e completi corpi di fruizione’.

Se un solo pensiero sul male viene generato nella natura fondamentale, esso annienta le buone cause per migliaia di eoni. Quando la natura propria genera un solo istante di pensiero sul bene, si ottiene l’eliminazione di tanti mali quanti sono i granelli di sabbia del Gange. Procediamo diretti alla suprema bodhi, in ogni attimo di pensiero vediamo propriamente. Non smarriamo il pensiero [di ciò che è] fondamentale: questi sono i ‘perfetti e completi corpi di fruizione’.

Che cosa sono le “migliaia di miliardi di corpi di trasformazione”? Se non si volge la mente alla miriade dei dharma, la natura è fondamentalmente come spazio vuoto: un solo istante di pensiero è anche detto una trasformazione. Se pensiamo a qualcosa di malvagio, la trasformazione è le lande infernali; se pensiamo a qualcosa di buono, la trasformazione è i mondi celesti. Le trasformazioni di veleni e mali sono draghi e serpenti; la trasformazione della compassione è i bodhisattva; la trasformazione della saggezza è i reami superiori; la trasformazione della stupidità è gli inferi. La natura propria muta in molte forme; gli illusi non possono esserne consapevoli: in ogni istante di pensiero evocano il male, e percorrono costantemente sentieri malvagi. Invece con un solo pensiero buono si genera saggezza: questo è detto Buddha dai corpi di trasformazione.

Cari amici! Il corpo di Dharma è il fondamento; la visione reale della natura propria in ogni istante di pensiero è il corpo di fruizione. I pensieri generati a partire dal corpo di fruizione sono il corpo di trasformazione. Le virtù del proprio risveglio, del coltivare se stessi e della natura propria sono i veri rifugi.

Pelle e carne non sono che il nostro corpo fisico; il corpo fisico è una dimora, ma non ci si può prendere rifugio. Ma quando vi risvegliate ai tre corpi della natura propria, conoscerete il Buddha della natura propria. Possiedo dei versi senza forma e se saprete recitarli,183 al solo pronunciarne le parole elimineranno in un solo momento le illusioni e gli errori di molte ere. I versi recitano:

Gli illusi praticano per ottenere meriti e non coltivano il percorso;

sostengono che coltivare per ottenere meriti sia in effetti il percorso stesso.

[Anche se] le donazioni e le offerte fatte per ottenere dei meriti sono innumerevoli,

[ciò nonostante] i tre veleni continuano a essere fabbricati nella mente.

Se si mira alla coltivazione dei meriti e si desidera la remissione delle proprie colpe,

nelle vite future si potranno sì ottenere dei meriti, ma le colpe resteranno sempre.

Bisogna infatti eliminare tutte le cause di trasgressione dalla propria mente:

questo è il vero pentimento nella natura propria.

[Coloro i quali] si risvegliano immediatamente al vero pentimento del Grande Veicolo

eliminano i percorsi eretici e procedono rettamente e senza errori;

studiano il percorso spirituale e contemplano sempre la natura propria,

sono dello stesso novero di tutti i Buddha.

I nostri patriarchi ci hanno tramandato questo dharma del [risveglio] immediato

e noi tutti facciamo voto di vedere la natura [propria] ed essere della [loro] stessa essenza.

Se aspirate al corpo di Dharma,

trascendete le caratteristiche dei singoli dharma e ripulite la vostra mente.

Impegnatevi per vedere realmente e non perdete la concentrazione:

i pensieri concatenati saranno immediatamente interrotti e finiranno per sempre.

Ci risveglieremo al Grande Veicolo e otterremo di vedere la natura propria:

giungiamo le mani in riverenza e siamo sinceri nelle nostre aspirazioni”».

Il maestro disse: «Cari amici! Recitate tutti [questi versi]. Se praticherete in accordo con questi versi, al solo recitarli vedrete la natura propria. Anche se vi allontanerete da me mille miglia, sarete sempre al mio fianco. Se non raggiungerete l’illuminazione avendo udito queste parole, perché mai avreste percorso mille miglia per incontrarmi? Prendetevi cura di voi, andate in pace».

Tra tutti coloro che udirono il Dharma non vi fu alcuno che non si risvegliò e tutti intrapresero la pratica con gioia.







Capitolo settimo: Gli incontri184

[7.1 La monaca Wújìn Záng]

Dopo ricevuto l’insegnamento del Dharma a Huángméi, il maestro [Huìnéng] era ritornato al villaggio di Cáohóu nella contea di Sháozhōu, [dove] nessuno lo conosceva (In un altro testo si dice che il maestro quando andò a Cáohóu ci restò per più di nove mesi. Però il maestro disse: «In meno di trenta giorni mi recherò a Huángméi. Quello è infatti il miglior luogo possibile per la pratica spirituale, che senso avrebbe attardarsi ancora?» Quindi la data della sua partenza [in questa seconda versione] è errata).185

[A Cáohóu] si trovava un letterato confuciano di nome Liú Zhìlüè, che rispettava profondamente i riti. Zhìlüè aveva una zia monaca, di nome Wújìn Záng,186 che recitava ogni giorno il Mahāparinirvaṇasūtra. Il maestro [Huìnéng] ascoltò per un po’, ne comprese lo straordinario significato e quindi lo spiegò [alla monaca]. La monaca, reggendo il rotolo [su cui era scritto il testo], chiese chiarimenti su quanto vi era scritto, al ché il maestro disse: «Non so leggere i caratteri, ma chiedetemi pure del significato [del Sūtra]».

La monaca chiese: «Se non sai leggere i caratteri, come fai a capirne il significato?»

«I meravigliosi insegnamenti del Buddha non hanno a che fare con i caratteri» rispose il maestro.

La monaca fu sorpresa da ciò e ne informò gli anziani del villaggio: «Questo è un erudito che ha completato il percorso spirituale, dovreste onorarlo con le vostre donazioni».

[7.2 Cáo Shūliáng]

Vi era un pronipote del signore della guerra della dinastia Wèi187 di nome Cáo Shūliáng, che entrò in competizione con altri cittadini [di Cáohóu] per avere la possibilità di porgere i propri omaggi [al maestro]. A quel tempo, il vecchio monastero di Bǎolín era in stato di abbandono dopo essere stato messo a ferro e fuoco dai soldati, alla fine della dinastia Suí.188 Un nuovo tempio fu costruito sulle fondamenta di quello antico, e il maestro fu invitato a prendervi alloggio. Così [il tempio] divenne una dimora dei [tre] tesori, e il maestro vi alloggiò per più di nove mesi, dopo i quali fu nuovamente perseguitato da una banda di malfattori. Il maestro si rifugiò a Qiánshān189 e gli inseguitori diedero fuoco alla boscaglia. Il maestro si nascose tra le rocce e riuscì a fuggire. Le rocce hanno oggi i segni delle ginocchia del maestro nel luogo in cui si era seduto a gambe incrociate; ci sono anche i segni del tessuto della sua veste: per questo le rocce vengono chiamate ‘rocce del riparo’. Il maestro ricordò una predizione del quinto patriarca [secondo la quale] avrebbe dovuto fermarsi e nascondersi quando avesse incontrato dei pericoli. In seguito, si rifugiò in due diversi villaggi.

[7.3 Il monaco Fǎhǎi]

Il monaco Fǎhǎi190 era di Qūjiāng nella contea di Sháozhōu. La prima volta che incontrò il patriarca, lo interrogò dicendo: «La mente è il Buddha. Vorrei che potesse impartirmi i suoi insegnamenti».

Il maestro rispose: «Nel primo istante di pensiero non vi sia generazione: tale è la mente; nell’istante di pensiero successivo non vi sia estinzione: tale è il Buddha. È la mente che fa divenire tutte le caratteristiche, il Buddha invece trascende tutte le caratteristiche. Se si dovesse spiegarlo per esteso, non basterebbe un eone. Ascolta questa strofe:

“Ciò che pertiene alla mente è detto saggezza.

Ciò che pertiene al Buddha è detto meditazione.

Se meditazione e saggezza sono equamente promosse,

la cognizione è pura.

Risvegliatevi a questo accesso al Dharma,

grazie alla pratica della natura [propria];

applicate la non generazione come principio fondamentale:

la doppia pratica191 è quella giusta”».

Nell’udire queste parole, Fǎhǎi esperì un grande risveglio ed espresse le proprie lodi con questa strofe:

«“La mente è in origine il Buddha. Non risvegliarsi è farsi un torto.

Io conosco le cause della meditazione e della saggezza: coltivo entrambe e trascendo tutti i fenomeni”».

[7.4 Il monaco Fǎdá; sulla recitazione del Sūtra del loto]

Il monaco Fǎdá192 era originario di Hóngzhōu.193 Aveva lasciato la famiglia [per prendere i voti] all’età di sette anni; recitava costantemente il Sūtra del loto. Nel riverire il patriarca, non toccò la terra con la fronte. Il maestro lo rimproverò: «Fare una riverenza senza toccare la terra, non è irriverente? Devi avere qualcosa in mente. Cosa stai covando?»

«Ho recitato il Sūtra del loto tremila volte», rispose [Fǎdá].

Il maestro disse: «Anche se lo reciti diecimila volte non è detto che tu riesca a comprendere il significato del Sūtra. Dovresti seguire il mio insegnamento. Al momento ti sei sobbarcato un grande impegno senza neanche capire dove sbagli. Ascolta questa mia strofe:

“Riverire è fondamentalmente piegare il vessillo dell’arroganza;

come può la testa non giungere fino a terra?

Con l’egoismo si generano le trasgressioni,

e si annientano atti virtuosi e meriti senza paragoni”».

Poi il maestro aggiunse: «Come ti chiami?»

«Fǎdá».

Il maestro disse: «Ti chiami “comprensione del Dharma”, ma quando lo avresti compreso?».

Allora [il maestro] recitò ancora una strofe che diceva così:

«“Tu qui che fai di nome “comprensione del Dharma”

ti sei impegnato a recitare [il Sūtra del loto] senza sosta,

ma lo recitavi invano: non hai fatto che emettere suoni.

È la chiara mente che noi chiamiamo bodhisattva.

Oggi grazie alle condizioni [favorevoli] io ti impartirò gli insegnamenti,

ma devi aver fede [nel fatto] che il Buddha non si espresse con parole:

solo fiori di loto vennero fuori dalla sua bocca”».194

Dopo che [Fǎ]dá ebbe udito la strofe, si pentì e ringraziò dicendo: «Da ora in poi sarò umile e gentile con tutti. Il discepolo recitava il Sūtra del loto, ma non ne aveva compreso il significato e nella sua mente albergavano sempre dei dubbi. Vostra eminenza è dotata di vastissima saggezza, vorrei che spiegasse per me in modo semplice i principi del Sūtra».

Il maestro rispose: «Fǎdá, il Dharma richiede comprensione profonda e la tua mente non ha compreso. Non vi sono dubbi sul contenuto del Sūtra; i dubbi sono nella tua mente. Hai studiato questo Sūtra: qual è, dunque, la sua dottrina?»

[Fǎ]dá rispose: «Lo studente è maldestro per capacità e di scarse qualità: finora si è sempre limitato a studiare recitando il testo scritto. Come avrebbe potuto comprenderne i principi dottrinali?»

Il maestro disse: «Non so leggere i caratteri, ma procurati il Sūtra e recitalo una volta per me. Io te lo spiegherò».

Allora Fǎdá iniziò a leggere il Sūtra ad alta voce; giunto al capitolo sulle allegorie, il maestro disse: «Fermati qui! La dottrina fondamentale di questo Sūtra è quella delle cause e delle condizioni per le rinascite salvifiche;195 è inutile parlare delle varie allegorie, perché nessuna di esse può essere superiore [alla dottrina principale]. Cosa sono le cause e le condizioni? Il Sūtra lo dice: “Tutti i Buddha venerati compaiono in questo mondo grazie a cause e condizioni favorevoli di una sola grande impresa”. L’unica grande impresa è la visione intuitiva del Buddha. Gli esseri umani sono illusi e [quindi] generano attaccamento alle caratteristiche esteriori; sono illusi e generano attaccamento alla vacuità interiormente.

Se riusciamo a trascendere le caratteristiche pur essendo nelle caratteristiche e a trascendere la vacuità pur essendo nella vacuità, allora siamo interiormente ed esteriormente privi di illusioni. Se ci si risveglia a questo Dharma, in un solo istante di pensiero la mente si schiude. Questo vuol dire far schiudere la visione intuitiva del Buddha. [Diciamo] Buddha, ma è come [dire] ‘consapevolezza’.

Differenziamo quattro insegnamenti: visione intuitiva per aprirsi alla consapevolezza, visione intuitiva per manifestare la consapevolezza, visione intuitiva del risveglio alla consapevolezza, visione intuitiva dell’ingresso nella consapevolezza. Se dopo aver ascoltato vi è apertura e manifestazione, allora vi sarà risveglio e ingresso [alla consapevolezza], quindi la visione intuitiva della consapevolezza che è fondamentalmente la manifestazione della vera natura. Devi fare attenzione a non interpretare il Sūtra erroneamente e pensare che esso intenda dire: “Apertura, manifestazione, risveglio e ingresso: questa è la visione intuitiva del Buddha e quelli come me non ne hanno le capacità”. Interpretando il Sūtra in questo modo, lo si disonora e si fa oltraggio al Buddha. Tu stesso sei infatti un Buddha e sei già provvisto di visione intuitiva: a che servirebbe aprirsi ancora? Abbi quindi fede: la visione intuitiva del Buddha non è che la tua mente. Non esistono altri Buddha.

Poiché tutti gli esseri senzienti schermano la propria stessa luce e si invaghiscono del mondo della polvere,196 sono condizionati esteriormente e agitati interiormente; accettano volontariamente le alterne vicende [dei reami fenomenici]. E come se non bastasse disturbano altri Venerati, li destano dal samādhi, usano tante parole amare e si adoperano per arrestare [il loro percorso spirituale]. Non cercare all’esterno di te, perché non sei altro dal Buddha! Per questo [nel Sūtra del loto] si dice: “schiudere la visione intuitiva del Buddha”.

Oggi esorto tutti: fate schiudere la visione intuitiva del Buddha nella vostra mente. Le menti degli esseri umani sono [dedite alla] falsità e a causa di stoltezza e illusione commettono errori. Gli esseri umani sono buoni a parole e cattivi nei pensieri, lussuriosi, iracondi, gelosi e invidiosi, adulatori e orgogliosi; aggrediscono le altre persone e sono violenti verso le creature: hanno dischiuso la visione intuitiva propria degli esseri senzienti. Se sarete capaci di controllare gli stati mentali, genererete sempre la saggezza e contemplerete chiaramente la vostra stessa mente, fermando il male e procedendo nel bene: questo è schiudere la visione intuitiva del Buddha. Dovete sforzarvi in ogni istante di pensiero di schiudere la visione intuitiva del Buddha e interrompere la visione intuitiva dei [comuni] esseri senzienti. Schiudere la visione intuitiva del Buddha vuol dire trascendere il mondo, mentre mantenendo la visione intuitiva di [comuni] esseri senzienti si resta di questo mondo. Se invece vi affannate costantemente a generare attaccamento ai vostri pensieri, come se [questo] fosse il vostro compito principale [nella vita], che differenza vi sarebbe tra voi e uno yak che cerca di afferrarsi la coda?»

[Fǎ]dá rispose: «Se io avessi compreso il significato del Sūtra, non avrei più bisogno di impegnarmi a recitarlo?»

Il maestro disse: «Ci sono forse errori nel Sūtra, i quali ti impediscano di leggerlo?197 Confusione e risveglio dimorano in ciascuna persona: perdita e guadagno sono cose che dipendono da ciascuno [di noi]. Recitare con la bocca e praticare con la mente: questo è far circolare il Sūtra; recitare con la bocca e non praticare con la mente: questo è esser circuiti dal Sūtra.198 Ascolta questa mia strofe:

“La mente confusa è circuitata dai fiori di loto;

la mente risvegliata fa sbocciare i fiori di loto.

Recitare a lungo i sūtra senza comprenderli

vuol dire essere nemico del loro contenuto.

Non abbiate pensieri e i pensieri saranno corretti.

Se avete dei pensieri, i pensieri diverranno sbagliati.199

Non considerare l’avere e il non avere

ed ecco che per sempre guiderete il carro del bove bianco”».200

All’udire questa strofe, senza accorgersene Fǎdá pianse lacrime di compassione; ascoltandone le parole ebbe il grande risveglio. Disse quindi al maestro: «Da molto tempo a questa parte non ho fatto circolare il fiore di loto, ma ne ero circuito».

Poi aggiunse: «Il Sūtra dice: “I grandi śrāvaka e bodhisattva, all’estremo delle capacità di riflessione e di ragionamento, non hanno la capacità di definire la cognizione di Buddha”. Ora [mi viene detto che] anche la mente delle persone comuni può risvegliarsi, e per giunta [ciò] viene definito come visione intuitiva del Buddha. Io non ho capacità cognitive superiori, non posso che sentirmi ridicolo. Inoltre il Sūtra parla di tre carri, uno trainato da un ariete, uno da un cervo, uno da un bove, e v’è anche un carro del bove bianco. Qual è la differenza? Prego vostra eminenza di darmi ancora una spiegazione».201

Il maestro disse: «Il Sūtra li distingue chiaramente, ma tu sei confuso e ostinato. Tutte le persone dei tre veicoli che non riescono a definire la cognizione di Buddha, sbagliano perché cercano di arrivarci ragionando. Anche se pensano il più possibile e fanno dei calcoli, finiscono per vagare sempre più lontano. In origine il Buddha predicò per queste persone comuni, non certo per altri Buddha. Coloro i quali non riuscirono a prestare fede a questo principio, lasciarono l’assemblea. Non avevano affatto capito che erano già seduti sul carro del bove bianco, e invece sono andati a cercare fuori gli altri tre carri.202

Il Sūtra te lo dice chiaramente: “C’è solo un veicolo del Buddha, non esistono un secondo o un terzo veicolo”. Sebbene sussistano infiniti abili mezzi, tantissime storie,203 allegorie e aforismi, questi diversi insegnamenti sono tutti l’unico veicolo del Buddha. Come mai non te ne sei accorto? I tre carri sono provvisori, erano [necessari] nel passato. Un solo carro è quello reale. Oggi quindi ti insegno ad abbandonare ciò che è provvisorio e tornare a ciò che è reale. Dopo che sarai tornato alla realtà, sappi che anch’essa non ha definizioni. Devi sapere che tutta la ricchezza che già possiedi204 dipende da te e deve essere usata da te: non fare il pensiero del padre, non fare il pensiero del figlio205 e non pensare a come usarla.206 Questo si dice sostenere il Sūtra del loto. Era dopo era, le mani non abbandonano il rotolo delle scritture; giorno e notte non v’è momento in cui non se ne sia consapevoli».

[Fǎ]dá ebbe un’ispirazione e saltò in piedi per la gioia; cantò le sue lodi con una strofe, dicendo:

«“Tremila volte ho letto il Sūtra,

una frase di [Huìnéng da] Cáoxī me le ha fatte dimenticare.

Non mi era chiara la dottrina incomunicabile della trascendenza,

come [potevo far] riposare la mente che si affatica nel generare follia?

[I carri] dell’ariete, del cervo e del bove sono provvisori,

per sollevarci dallo stato iniziale, attraverso lo stato mediano e fino all’ultimo.

Chi avrebbe mai detto che nella casa in fiamme207

vi fosse l’originario re del Dharma”».

Il maestro disse:

«Da oggi in poi puoi dirti un monaco che ha studiato il Sūtra».

Dopo che [Fǎ]dá ebbe compreso il fine recondito del Sūtra non smise mai di recitarlo.

[7.5 Il monaco Zhìtōng e la lettura del Laṅkāvatārasūtra]

Il monaco Zhìtōng era di Ānfēng, della contea di Shòuzhōu.208 In passato aveva letto il Laṅkāvatārasūtra209 per un migliaio di volte, ma non aveva capito [la teoria de]i tre corpi e dei quattro tipi di cognizione:210 dopo aver porto i propri omaggi al maestro, gli chiese di spiegargliene il significato.

Il maestro disse: «Per quanto riguarda i tre corpi, il puro corpo di Dharma è la tua natura; il perfetto e completo corpo di fruizione è la tua cognizione; le migliaia di miliardi di corpi di trasformazione sono le tue pratiche. Se non si comprende la natura fondamentale, non si deve parlare dei tre corpi: in tal caso si dice ‘avere i [tre] corpi, ma esser sprovvisti di cognizione’. Se hai consapevolezza [del fatto che] i tre corpi non hanno una natura propria, allora comprenderai la bodhi delle quattro cognizioni. Ascolta la mia strofe che dice:

“La natura propria [del Buddha] è dotata di tre corpi,

che illuminano e generano le quattro cognizioni.

Senza trascendere i condizionamenti delle percezioni sensoriali,

elevarsi fino ad ascendere allo stato di Buddha.

Presta fede a ciò che oggi ti spiego e non fare mai più confusione:

non studiare rincorrendo un obiettivo e non parlare continuamente della bodhi”».

«Posso avere una spiegazione del significato delle quattro cognizioni?» chiese ancora [Zhì]tōng.

Il maestro disse: «Se puoi capire i tre corpi, allora ti saranno chiare anche le quattro cognizioni. Cosa c’è ancora da chiedere? Se [ancora] non hai capito i tre corpi, non metterti a disquisire delle quattro cognizioni. Questo è invero quel che si dice ‘avere i tre corpi ma esser privo di cognizione’; è come possedere le cognizioni ma trasformarle in assenza di cognizione. Recito ancora un’altra strofe:

“La natura della cognizione del grande specchio perfetto è pura.

La cognizione della natura equanime è la mente senza difetti.

La visione della cognizione della meravigliosa contemplazione è priva di merito.

La cognizione della riuscita nell’azione è lo stesso specchio rotondo.

La quinta, l’ottava, la sesta e la settima [cognizione] si trasformano per risultati e cause;

Ma questi sono solo nomi per parlarne, non hanno natura reale.

Nel luogo della trasformazione non permangano sentimenti [di attaccamento]:

[così] profusamente si genera la concentrazione eterna del Nāga”».211

(Qui le coscienze karmiche sono intese come cognizione. Negli insegnamenti è detto: si trasforma anzitutto la quinta coscienza nella cognizione della riuscita nell’azione; si trasforma la sesta coscienza in cognizione della meravigliosa contemplazione; si trasforma la settima coscienza nella cognizione della natura equanime; si trasforma l’ottava coscienza in saggezza del grande specchio tondo. Ne consegue che la sesta e la settima [coscienza] sono trasformate nella causa, la quinta e l’ottava si trasformano elevandosi a risultato. Quello che si trasforma è soltanto il nome, [le coscienze] nell’essenza non si trasformano).212

[Zhì]tōng si risvegliò improvvisamente [e comprese] la natura e le cognizioni. Quindi propose questa strofe:

«“In origine i tre corpi sono la mia essenza.

Le quattro cognizioni sono fondamentalmente la comprensione della mente.

I corpi e le cognizioni si fondono senza impedimenti,

[come] gli oggetti rispondono adattandosi alle forme.

Attivarsi nella pratica è sempre uno sforzo vano.213

Porsi a guardia della [propria] dimora non è vera tranquillità.214

La meravigliosa dottrina è stata esposta dal maestro:

finalmente dimentico tutte le definizioni contaminanti”».215

[7.6 Il monaco Zhìcháng e il vedere la natura propria]

Il monaco Zhìcháng era originario di Guìxī nella contea di Xīnzhōu.216 Aveva lasciato la sua famiglia per prendere i voti quando era ancora un ragazzino e aveva sempre aspirato a vedere la natura [propria]. Un giorno porse i propri omaggi al maestro, che gli chiese: «Da dove vieni? Che cosa cerchi?»

[Zhìcháng] rispose: «Lo studente negli ultimi tempi è stato al monte Báifēng a Hóngzhōu,217 dove ha porto i propri omaggi a sua eminenza Dàtōng218 perché gli spiegasse come vedere la natura e ottenere la buddhità. C’è ancora un dubbio che non ha risolto. È venuto da lontano a porre i propri omaggi, sperando che nella sua compassione Vostra Eminenza possa fornirgli delle indicazioni».

«Che parole ha usato [nei suoi insegnamenti]? Prova a illustrarmeli», disse il maestro.

Zhìcháng rispose: «Una volta giunto laggiù, non ricevetti alcun insegnamento su alcun testo per tre mesi. Poiché per me il Dharma era importante, una notte entrai da solo nelle stanze del maestro e gli chiesi: “Qual è la mia mente fondamentale, la mia natura fondamentale?” Datong allora mi disse: “Hai visto la vacuità oppure no?” Gli risposi: “L’ho vista”. Egli mi disse: “Se hai visto la vacuità, ha essa forma e caratteristiche?” Gli risposi: “La vacuità non ha caratteristiche, come potrebbe avere una forma?” Egli mi disse: “La tua natura propria è come vacuità, non v’è nulla che vi possa esser visto. Questo chiamiamo retta visione. Non v’è nulla che possa essere compreso.

Questa è la vera comprensione. Non c’è azzurro né giallo, né lungo né corto; percepiamo solo la purezza originaria, comprendiamo la lucente perfezione dell’essenza: questo è detto vedere la natura e divenire Buddha o visione intuitiva del Tathāgata”. Lo studente pur avendo udito queste parole, non le ha comprese e supplica vostra eminenza di fornire una spiegazione».

Il maestro disse: «Ciò che ha detto quel maestro implica che esiste una comprensione basata sulla conservazione di percezioni.219 Per questo motivo non riesci a comprendere. Oggi ti rivelo questa strofe:

“Non vedere alcun dharma ma conservare [il concetto di] non-visione:

come grandi nuvole fluttuanti che oscurano la superficie del sole.

Non conoscere [neanche] un dharma ma difendere la [propria] comprensione della vacuità: è come il grande vuoto che genera i fulmini.

La visione intuitiva sorge improvvisamente,

[ma se] sbagli a riconoscerli, come puoi comprendere gli abili mezzi?

In un solo attimo di pensiero comprendi il tuo errore,

e la tua stessa luminosa intelligenza sia sempre manifesta”».

Quando [Zhì]cháng ebbe udito la strofe, il senso nella sua mente divenne completamente chiaro. Allora si espresse in versi:

«“Non ha senso attivare la visione intuitiva220

[né] cercare la bodhi restando attaccato alle caratteristiche.

Se intenzionalmente conserviamo un istante di risveglio

come si può essere migliori rispetto al passato, quando eravamo [ancora] confusi?221

La natura propria è l’essenza da cui scaturisce consapevolezza;

inseguivo un riflesso [ed] ero vanamente trascinato dalla corrente.

Se non fossi entrato nella sala del patriarca,

mi sarei perduto, diretto [come ero] a destra e a manca”».222

[7.7 Il monaco Zhìcháng e il veicolo supremo]

Zhìcháng un giorno chiese al maestro: «Il Buddha parlò del Dharma dei tre veicoli e disse anche [che esiste] un veicolo supremo. Il discepolo non ha ancora compreso bene e desidera che [vostra eminenza] lo istruisca».

Il maestro disse: «Contempla la tua mente fondamentale, non essere attaccato alle caratteristiche esterne dei dharma. Il Dharma non ha quattro veicoli, sono le menti degli esseri umani a essere diverse tra loro. Vedere, ascoltare e ripetere recitando è il piccolo veicolo,223 risvegliarsi al Dharma e comprenderne il significato è il veicolo intermedio; praticare in accordo con il Dharma è il grande veicolo. Penetrare nella miriade dei dharma, essere provvisto della miriade dei dharma [eppure] essere assolutamente incontaminato, trascendere tutte le caratteristiche dei dharma, senza ottenere alcuna cosa: questo è il veicolo supremo. Un veicolo è un percorso di pratica: non è solo [argomento di] disputa orale. Coltiva te stesso e non pormi [altre] domande. La natura propria è sempre uguale a se stessa».

[Zhì]cháng porse i propri omaggi e ringraziò il maestro. Continuò poi ad assistere il maestro fino alla fine dei suoi giorni.

[7.8 Il monaco Zhìdào e il Nirvāṇasūtra; nichilismo e eternalismo]

Il monaco Zhìdào era di Nánhǎi nel Guǎngzhōu.224 Egli chiese una spiegazione [al maestro] dicendo:

«Da quando questo studente ha lasciato la sua famiglia, ha trascorso più di dieci anni leggendo il Nirvāṇasūtra, ma ancora non ne ha capito il senso. Spera che vostra eminenza sia così gentile da spiegarglielo».

«Quale punto non ti è chiaro?» chiese il maestro.

«Tutti i processi sono impermanenti, così anche i dharma di generazione e estinzione. Quando generazione ed estinzione sono estinte, [abbiamo] l’estinzione nella quiete, ovvero la beatitudine. Non sono convinto su questo punto», rispose Zhìdào.

«Come mai hai dei dubbi?» chiese il maestro.

[Zhìdào] rispose: «Tutti gli esseri hanno due corpi, ovvero il corpo fisico e il corpo di Dharma. Il corpo fisico non è permanente, si genera e si estingue; il corpo di Dharma è permanente, senza conoscenza e senza consapevolezza. Il Sūtra dice: “Quando generazione ed estinzione si estinguono, allora vi è la beatitudine nella quiete”, ma quale corpo [esperisce] la quiete? Quale corpo riceve la beatitudine? Se fosse il corpo fisico, quando esso si estingue, i quattro elementi [che lo compongono] si disperderebbero e in realtà questo genererebbe la più grande sofferenza: ovviamente non possiamo dire che la sofferenza sia beatitudine. Se invece fosse il corpo di Dharma a estinguersi, allora [diventeremmo] simili a piante o a sassi: quale di questi potrebbe esperire la beatitudine?

Inoltre, la natura del Dharma è l’essenza di generazione ed estinzione, [mentre] i cinque aggregati sono la funzione di generazione ed estinzione: unica essenza e cinque funzioni. Generazione ed estinzione sono permanenti. Quindi la generazione sono le funzioni che emergono dall’essenza; l’estinzione riassorbe le funzioni che ritornano all’essenza. Ma se ci fosse una rinascita, allora gli esseri dotati di pensiero sarebbero continuamente [soggetti] alla non estinzione. Nel caso invece non vi fosse una rinascita, si ritornerebbe per sempre all’estinzione nella quiete, e quindi [si diventerebbe] come oggetti non dotati di pensiero. In tal caso, tutta la miriade dei dharma sarebbe impedita e soppressa dal nirvāṇa, e quindi come potrebbe esserci beatitudine?»

[Huìnéng rispose:] «Sei un discepolo di Śākyamuni, perché applichi le visioni erronee del nichilismo e dell’eternalismo proprie degli eretici per spiegare il Dharma del veicolo supremo? Quello che hai appena detto presuppone che il corpo fisico ed il corpo del Dharma siano disgiunti, e che generazione ed estinzione si trascendano alla ricerca della beatitudine nella quiete. Inoltre, hai inferito che il nirvāṇa sia una beatitudine eterna, e hai ammesso che vi sia un corpo che ne fruisce. Ma questo postulato è proprio degli esseri che sono gelosamente attaccati al ciclo delle rinascite e che si abbandonano ai piaceri del mondo.

Adesso devi capire che il Buddha ha predicato per le persone confuse la dottrina dei cinque aggregati che si fondono come caratteristiche dell’essenza propria e che discriminano poi i dharma, che sono le caratteristiche del mondo sensoriale. [Gli illusi pensano che] la generazione sia cosa buona, mentre la morte è cattiva, ed in ogni istante di pensiero vengono trascinati dalla corrente.

Non capiscono che sogni e illusioni sono falsi e vanamente esperiscono il ciclo delle rinascite. Fraintendono la beatitudine perpetua del nirvāṇa definendola con caratteristiche negative e poi [la] rincorrono fino alla fine dei loro giorni. Poiché aveva pietà di loro, il Buddha ha definito il nirvāṇa come vera beatitudine. Se solo per un istante non sussistesse la caratteristica della generazione e per un istante non sussistesse la caratteristica dell’estinzione, allora non vi sarebbero né generazione né estinzione che possano estinguersi e così sarebbe manifesta l’estinzione nella quiete.

Se nel momento in cui vi è questa manifestazione, si è privi della razionalizzazione della manifestazione, ecco che abbiamo l’eterna beatitudine. Questa beatitudine non si può provare né si può non provare: come possiamo definirla come unica essenza e cinque funzioni? Come possiamo dire che impedisce e sopprime tutti i dharma, impedendone in eterno la generazione? Questo sarebbe calunniare il Buddha e distruggere il Dharma. Ascolta questa strofe:

“Il sommo nirvāṇa è perfetto, brillante, sempre quieto e rilucente.

Gli stolti ritengono che sia la morte, mentre le scuole eretiche sostengono sia il nulla.

Coloro che perseguono il secondo veicolo vedono [il nirvāṇa] come incondizionato;

esso è la base di tutto quello che può essere progettato dalla mente condizionata e [anche] delle sessantadue prospettive [eretiche].225

[Queste] creano ingannevolmente definizioni false: come possono esser considerate dei veri insegnamenti?

Solo coloro che hanno qualità eccellenti si compenetrano [con i dharma] senza attaccamento e senza rifiuto.

Così si comprende il Dharma dei cinque aggregati e dell’io all’interno degli aggregati.

L’apparenza esteriore e tutte le forme, ciascuna delle caratteristiche dei suoni

sono ugualmente illusorie; non far differenza tra persone comuni e saggi.

Non creare interpretazioni del nirvāṇa; poni fine ai due estremi226 e ai tre limiti.227

Sempre in armonia con le funzioni sensoriali, ma senza attivare il pensiero di “funzione”.

Discriminando tutti i dharma, ma senza attivare il pensiero di “discriminazione”.

Da eoni il fuoco arde nel fondo dell’oceano,

e il vento batte le montagne con suono di tamburo:

[ma] la vera beatitudine è eterna quiete

così è la caratteristica del nirvāṇa.

Oggi ho forzato le parole per convincerti ad abbandonare le visioni erronee.

Se non seguirai questa spiegazione alla lettera,

forse comprenderai qualche piccola cosa”».

All’udire la strofe, Zhìdào esperì il grande risveglio, saltò di gioia, salutò [il maestro] e si ritirò.

[7.9 Xíngsī e le Quattro nobili verità]

Xíngsī, maestro Chán, era nato nella famiglia dei Liú di Ānchéng, nella regione di Jízhōu.228 Aveva sentito parlare della fiorente tradizione di insegnamento del Dharma del seggio di Cáoxī e venne a consultare e a porgere i propri omaggi [al maestro Huìnéng]. Quindi gli chiese: «Qual è l’esercizio di devozione che ci permette di non decadere dagli stadi [verso l’ottenimento della Buddhità]?»229

«Cosa hai fatto tu nel passato?» disse il maestro.

«Non ho osservato neanche le [Quattro] nobili verità», rispose [Xíngsī].

«Da quale stadio potresti allora decadere?» chiese il maestro.

[Xíngsī] disse:

«Senza l’osservanza delle Quattro nobili verità,230 quale stadio potrei mai aver ottenuto?»

Il maestro fu molto impressionato e mise [Xíng]sī a capo della sua comunità.

Un giorno il maestro disse [a Xíngsī]: «Devi trasferirti in un altro luogo, per evitare un’interruzione [della trasmissione degli insegnamenti]».

Così [Xíng]sī ricevette l’insegnamento del Dharma e si trasferì sul monte Qīngyuán nella regione di Jízhōu, dove predicò il Dharma e ottenne un enorme numero di conversioni (Il suo nome postumo è Hóngjì, maestro del Chán).231

[7.10 Huáiràng; pratica e realizzazione]

Huáiràng,232 maestro del Chán, era un discendente dei Dù di Jīnzhōu.233 Aveva iniziato a studiare sul monte Sōng,234 con il maestro Ān, conosciuto in tutto il paese.235 Ān aveva inviato [Huáiràng] a Cáoxī perché consultasse [Huìnéng]. [Huái]ràng giunse [a Cáoxī] e porse i propri omaggi. Il maestro gli chiese: «Da dove arrivi?»

«Dal monte Sōng», rispose [Huáiràng].

«E un oggetto qualsiasi? Da dove viene?», chiese il maestro.

«Se ne parliamo al singolare allora siamo fuori strada», rispose [Huáiràng].236

Il maestro disse: «Quindi [che cosa] può essere oggetto di pratica e realizzazione?»

«Pratica e realizzazione non sono non-esistenti; non si può incorrere nella contaminazione», rispose [Huáiràng].

Il maestro disse: «L’unica cosa a non esser contaminata è la consapevolezza propria di tutti i Buddha. Tu sei tale, e anche io lo sono. Prajñātara [maestro] dell’India occidentale aveva predetto: “ai tuoi piedi comparirà un puledro, che calpesterà a morte gli esseri umani”.237 Rimani in armonia con la tua mente, non affrettarti a predicare».

[Huái]ràng ottenne la suprema e immediata comprensione e in seguito assistette [Huìnéng] per quindici anni, penetrando ogni giorno di più nel mistero [degli insegnamenti]. In seguito, si trasferì a Nányuè,238 dove predicò generosamente gli insegnamenti della scuola Chán. (Per decreto imperiale divenne noto come Dàhuì maestro del Chán).

[7.11 Xuánjué è impetuoso]

Xuánjué, maestro del Chán nella contea di Yǒngjiā, era un discendente della famiglia Dài di Wēnzhōu. Sin da piccolo aveva studiato i sūtra e gli śāstra e conosceva bene l’accesso al Dharma di cessazione e contemplazione della scuola Tiāntái.239 Poiché aveva letto il Sūtra di Vimalakīrti, aveva chiara la teoria degli stadi della mente.240 Per caso si trovò ad avere a che fare con Xuáncè, un discepolo del maestro [Huìnéng] e si mise a dibattere con lui. Tutte le cose che [Xuánjué] diceva erano in accordo con quanto detto dai patriarchi. [Xuán]cè gli disse: «Chi è il maestro da cui hai appreso il Dharma?»

[Xuánjué] rispose: «Ho ascoltato l’esposizione di diversi sūtra Mahāyāna da parte di maestri di ogni tradizione. Poi ho ottenuto il risveglio grazie alla dottrina della mente di Buddha del Sūtra di Vimalakīrti, ma nessuno ha [ancora] verificato la mia realizzazione spirituale».

«Per chiunque abbia ottenuto [la realizzazione spirituale] prima [dell’avvento] dei Re dalla Voce Soave,241 ma anche per chiunque [la ottenga] dopo, risvegliarsi senza un maestro non è altro che la teoria eterodossa del naturalismo»,242 disse Xuáncè.

«Vorrei che tu verificassi la mia realizzazione spirituale», rispose [Xuánjué].

«Le mie parole non hanno peso, ma a Cáoxī c’è il sesto grande patriarca: da ogni luogo si radunano come nubi per ricevere gli insegnamenti di Dharma [da lui]. Se decidi di andarci, ti accompagno», rispose Xuáncè.

Quindi Xuánjué e Xuáncè andarono insieme a visitare [Huìnéng]. Fecero il giro del maestro tre volte,243 scossero il suo bastone244 e attesero in piedi. Il maestro disse: «Voi due śramaṇa siete dotati delle tremila forme di buona condotta e delle ottantamila buone pratiche. Da quale luogo venite, o voi dalla grande virtù, così gonfi di orgoglio?»

[Xuán]jué rispose: «Nascita e morte sono fondamentali, l’impermanenza è impetuosa».

«Perché non afferrate la non-generazione e comprendete che non c’è impetuosità?», rispose il maestro.

«L’essenza è la non-generazione, e la comprensione è fondamentalmente senza impetuosità», rispose [Xuánjué].

«È proprio così! Proprio così!», disse il maestro.

Xuánjué, esperto in tutte le forme di etichetta, porse i propri omaggi. Dovette poi congedarsi.

Il maestro chiese: «Di già? Non sarai troppo impetuoso?»

«Il principio fondamentale è immobile in sé, come potrebbe esserci impetuosità?», rispose.

«Chi può sapere se è immobile?», chiese il maestro.

«Voi avete appena generato delle discriminazioni logiche», rispose.

«Hai appena compreso il significato della non-generazione», affermò il maestro.

«Come può la non generazione avere un significato?», chiese.

Il maestro disse: «Se [dici che] non ha un significato, chi sta discriminando?»

«La discriminazione non è un significato», disse [Xuánjué].

«Eccellente! Resta qui almeno una notte!», disse il maestro.

Da quel momento lo chiamarono lo “Jué di una sola notte”.245 In seguito egli compose la Canzone del risveglio alla via, che divenne popolare in tutto il mondo (all’epoca era chiamato Zhēnjué. Dopo la morte divenne noto come Wūxiàng Dàshī).246

[7.12 Zhìhuáng e l’entrare in meditazione]

Zhìhuáng, monaco Chán, quando per la prima volta consultò il quinto patriarca, affermava di aver già ottenuto la retta concentrazione. Aveva vissuto in una capanna e aveva fatto lunghe sedute [di meditazione] per ben vent’anni. Xuáncè, discepolo del maestro [Huìnéng], stava viaggiando nell’area di Héshuò quando gli giunse notizia della fama di Zhìhuáng. [Xuáncè] andò a visitarlo nella sua capanna e gli chiese: «Che stai facendo qui?»

«Entro in meditazione», rispose Zhìhuáng.

Xuáncè chiese: «Quando dici che entri in meditazione, entri con la mente o senza? Se tu entrassi senza la mente, allora tutti gli esseri inanimati, che siano piante o pietre, dovrebbero essere capaci di giungere alla meditazione. Se invece tu entrassi in meditazione con la mente, qualsiasi essere senziente dotato di una coscienza potrebbe realizzare la meditazione».

«Quando entro nella retta meditazione non percepisco lo stato mentale della presenza o dell’assenza», rispose Zhìhuáng.

«Se non percepisci gli stati mentali della presenza o dell’assenza, allora è una meditazione permanente. Ma come vi si potrebbe entrare o uscire? Se si può entrare per poi riuscirne, allora non è la grande meditazione», disse Xuáncè.

Zhìhuáng non rispose. Qualche tempo dopo chiese: «Quale maestro segui?»

«Il mio maestro è il sesto patriarca di Cáoxī», rispose Xuáncè.

Zhìhuáng disse: «Il sesto patriarca come definisce la concentrazione meditativa?»

Xuáncè rispose: «Il mio maestro ha predicato che essenza e funzioni sono meravigliosamente calme e perfettamente quiete. I cinque aggregati sono vacuità, i sei sensi non sono esistenti. [Dalla concentrazione meditativa] non si entra e non si esce; non è concentrata né disturbata. Per sua natura la meditazione non dimora, [in quanto] la serenità della meditazione trascende il dimorare. La meditazione per sua natura non è generazione; [è] trascendere la generazione del concetto di meditazione. La mente è come il vuoto e del vuoto ha le qualità».

Dopo aver udito queste parole, Zhìhuáng si recò a visitare il maestro. Il maestro gli chiese: «Perché sei venuto qui?»

Zhìhuáng gli raccontò quello che era successo in precedenza. Il maestro disse: «È invero come ti è stato riferito. È sufficiente che la tua mente sia vuota come lo spazio, [ma] senza attaccamento alla visione del vuoto. Siano le facoltà senza impedimento e sii senza stati mentali del movimento e della quiete. Dimentica la distinzione tra persona comune e saggio, agente e agito sono entrambi distrutti, così come la natura e le caratteristiche. Non ci sia momento in cui non mediti».

All’udire queste parole, Zhìhuáng esperì il grande risveglio. Tutti gli stati mentali che aveva ottenuto nei vent’anni precedenti non avevano più influenza alcuna. Quella notte coloro che vivevano a nord del fiume udirono una voce dal cielo che diceva: «Oggi il maestro Chán Zhìhuáng ha compiuto il percorso spirituale».

Zhìhuáng si accomiatò e tornò a nord del fiume per predicare ai quattro ordini.247

[7.13 Il Dharma del Buddha]

Un monaco chiese al maestro: «La principale dottrina di Huángméi, chi è che riesce a comprenderla?»

«La comprende chi conosce il Dharma del Buddha», disse il maestro.

«Vostra eminenza l’ha compresa?», chiese il monaco.

Il maestro disse: «Io non conosco il Dharma del Buddha».

[7.14 La veste]

Un giorno il maestro volle lavare la veste che aveva ereditato, ma non trovava nessuna fonte limpida. Camminò quindi per cinque miglia dietro al monastero e notò che la foresta era lussureggiante; effluvi propizi circolavano nell’aria. Il maestro pose il bastone perpendicolarmente al terreno e una fonte scaturì nel punto che aveva indicato. Si formò un laghetto e [Huìnéng] si inginocchiò su un masso per lavare la veste. All’improvviso un monaco venne a porgere i suoi omaggi dicendo: «Sono Fāngbiàn, vengo dalla regione a ovest di Shǔ.248 In una vita precedente sono andato nell’India del sud; lì ho incontrato il grande maestro Bodhidharma che mi ha esortato: “Fāngbiàn, recati presto nell’impero dei Táng! Io ho trasmesso il tesoro del vero occhio del Dharma e la veste monacale di Mahākāśyapa; fino ad oggi sono stati tramandati per sei generazioni e sono a Cáoxī nella regione di Sháozhōu. Vai presto a porgere i tuoi omaggi [a Huìnéng]!” Fāngbiàn viene da lontano perché vuole vedere la veste e la ciotola che sono state ereditate dal maestro».

Il maestro gliele mostrò e poi chiese: «Cosa sai fare bene?»

«Sono bravo a modellare la creta».

Il maestro si mise in piedi e disse: «Prova a farmi una statua».

Fāngbiàn non poté non acconsentire. Trascorsi alcuni giorni, la statua aveva già sembianze realistiche; era alta sette cùn249 ed [era stata modellata] in modo minuzioso e abile.

Il maestro rise e disse: «Comprendi solo la natura della statua, ma non comprendi la natura di Buddha».

Il maestro stese il braccio e carezzò la testa di Fāngbiàn, dicendo: «Sarai a lungo un campo di meriti per uomini e dei».

(Il maestro ricompensò Fāngbiàn donandogli la veste. Fāngbiàn la accettò e la divise in tre parti. Con una parte coprì la statua, una la tenne per sé e una la seppellì. Poi fece questo voto: «Sarò proprio io a ereditare la veste in una futura rinascita. Prenderò dimora in questo luogo e costruirò le nuove ali del monastero». Nell’ottavo anno dell’era Jiāyòu della dinastia Sòng,250 un monaco di nome Wéixiān, durante uno scavo per la ristrutturazione di un padiglione del monastero, trovò la veste: era come nuova. La scultura si trova ora al tempio di Gāoquán251 e dà sempre oracoli a chi la venera).

[7.15 La tecnica di Wòlún]

Un monaco citò una strofe di Wòlún, grande maestro Chán, che diceva:

«“Wòlún ha una tecnica grazie alla quale può interrompere centinaia di pensieri.

La mente non si attiva nei confronti dei reami sensoriali e la bodhi cresce giorno dopo giorno”».

Il maestro [lo] udì e disse:

«“Questa strofe non chiarisce gli stadi della mente. Praticare in accordo con essa vuol dire essere ancora più legati”».

Quindi si espresse con una strofe che diceva:

«“Huìnéng non ha tecniche e non interrompe le centinaia di pensieri.

Nei confronti dei reami sensoriali attiva la mente numerose volte, come può la bodhi crescere?”».







Capitolo ottavo: Immediato e graduale

[8.1 La rivalità tra le scuole]

Quando il patriarca [Huìnéng] viveva al monastero Bǎolín di Cáoxī, il grande maestro Shénxiù risiedeva al monastero Yùquán di Jīngnán. All’epoca le due tradizioni erano entrambe prospere e spesso si diceva: “A nord c’è Huìnéng e a sud c’è Shénxiù”. Per questo motivo vi era la distinzione delle due scuole del sud e del nord, dell’immediato e del graduale, ma i praticanti non conoscevano i punti principali delle dottrine di ciascuna scuola.

Il maestro disse all’assemblea: «Il Dharma è fondamentalmente una sola tradizione, ma per la gente ci sono un sud e un nord. Il Dharma ha una sola classificazione, ma la visione può essere lenta o veloce. Che cosa chiamiamo immediato e che cosa chiamiamo graduale? Il Dharma non è immediato o graduale, ma le persone possono essere acute o stupide, per questo vi sono le definizioni di immediato e graduale».

Tuttavia tra i discepoli di Shénxiù ve ne erano molti che criticavano la tradizione meridionale del patriarca [Huìnéng]; [dicevano che] Huìnéng non sapeva leggere nemmeno un carattere, quindi non poteva essere migliore [di Shénxiù]. [Shén]xiù disse: «Egli ha ottenuto la cognizione da autodidatta e ha esperito il risveglio profondo grazie al veicolo superiore. Io non ci sono riuscito. Infatti il mio maestro, il quinto patriarca, in persona ha trasmesso la veste e il Dharma [a Huìnéng]: come avrebbe potuto sbagliarsi? Mi dispiace di non poter percorrere questa grande distanza così da stargli vicino. Invano ricevo i favori della nazione. Voi tutti qui presenti, non restate impantanati, andate a Cáoxī a consultarlo».252

Un giorno, [Shénxiù] diede un ordine al discepolo Zhìchéng: «Tu sei erudito e dotato di tante forme di cognizione, recati a Cáoxī al posto mio ad ascoltare il Dharma. Concentrati e prendi nota di tutto quello che ascolti, [poi] torna a riferirmelo».

Zhìchéng seguì le istruzioni e si recò a Cáoxī. Si mise al seguito dell’assemblea dei monaci e chiese il permesso di consultare [Huìnéng], senza dire da dove provenisse. Allora il patriarca disse all’assemblea:

«Oggi vi è qui una persona che ruba il Dharma, è nascosta qui nell’assemblea». Zhìchéng venne subito fuori, porse i propri omaggi [al maestro] e spiegò la sua situazione. Il maestro disse:

«Sei arrivato da Yùquán: stai tramando contro di me».

«Non è così», rispose [Zhìchéng].

«Perché non è così?», disse il maestro.

«Prima che confessassi era così, [ma ora] ho confessato e [quindi] non è più così», disse [Zhìchéng].

«Cosa insegna il tuo maestro all’assemblea?», chiese il maestro.

[Zhìchéng] rispose: «Insegna alla grande assemblea a calmare la mente e contemplare purezza e a sedere [in meditazione] a lungo, senza mai sdraiarsi».

Il maestro disse: «Calmare la mente e contemplare la purezza è una malattia, non è meditazione. Stare a lungo seduti [in meditazione] e tenere immobile il corpo: come può ciò arrecare beneficio alcuno? Ascolta questa strofe:

“Da quando sei nato puoi stare seduto e non stenderti mai,

ma al momento della morte finirai disteso, non potrai sederti.

Non abbiamo che mere ossa putride,

come potrebbero essere all’altezza di questo compito?”»

Zhìchéng si inchinò ancora una volta e disse: «Il discepolo ha studiato il percorso con il maestro Shénxiù per nove anni, ma non ha ancora raggiunto il risveglio. Oggi ha ascoltato la spiegazione di vostra eminenza e ha incontrato la mente fondamentale. Per il discepolo la nascita e la morte sono problemi importanti. Vostra eminenza, nella sua grande compassione, mi fornisca ulteriori insegnamenti».

Il maestro disse: «Ho sentito dire che il tuo maestro insegna agli studenti il Dharma dei precetti, della meditazione e della saggezza. Ma non so quali caratteristiche abbia, per il vostro maestro, la pratica dei precetti, della meditazione e della saggezza. Spiegamelo».

Zhìchéng rispose: «Il grande maestro Shénxiù spiega che “non fare alcun male si definisce rispettare i precetti, compiere solo il bene si dice saggezza, purificare le proprie intenzioni è detto meditazione”. Lui dice così, ma non so quale Dharma vostra eminenza insegni alla gente».

Il maestro disse: «Se ti dicessi che esiste un Dharma per [tutte] le persone, ti prenderei in giro. La liberazione dai ceppi avviene soltanto per ciascuna persona [in accordo] alla situazione; il samādhi è una convenzione. I precetti, la saggezza e la meditazione di cui parla il tuo maestro in realtà sono al di là della comprensione. La mia percezione di precetti, saggezza e meditazione è diversa».

«C’è solo un tipo di precetti, meditazione e saggezza. Come possono essercene vari?», chiese Zhìchéng.

Il maestro disse: «I precetti, la meditazione e la saggezza del tuo maestro sono diretti a seguaci del grande veicolo; io indirizzo i precetti, la meditazione e la saggezza ai seguaci del veicolo supremo. Il risveglio e la comprensione non sono la stessa cosa e la percezione può essere lenta o rapida. Ascolta la mia spiegazione e dimmi dunque se è uguale alla sua. Il Dharma che io spiego non trascende la natura propria. Trascendere l’essenza per spiegare il Dharma è come parlare delle caratteristiche [dei fenomeni]. La natura propria sarà [quindi] sempre oscurata. Bisogna tenere presente che tutta la miriade dei dharma ha origine nella natura propria: questo è invero il Dharma dei precetti, della meditazione e della saggezza. Ascolta questa strofe:

“La mente senza errori è i precetti in accordo con la natura propria,

la mente senza impedimenti è la saggezza in accordo con la natura propria,

la mente senza distrazione è la meditazione in accordo con la natura propria.

Non cresce né regredisce: è come il diamante.

Il corpo va e viene, il fondamento è il samādhi”».

Udita la strofe, [Zhì]chéng si pentì e ringraziò [il maestro]. A sua volta si espresse con una strofe che diceva:

«“I cinque aggregati sono il corpo dell’immaginazione,

come può l’immaginazione essere lo scopo finale?

Torniamo a rivolgerci a ciò che è vero,

allontaniamo i dharma che non sono puri”».

Il maestro approvò e continuò a dire a Zhìchéng: «I precetti, la meditazione e la saggezza del tuo maestro sono uno stimolo per le persone dalle capacità limitate. I miei precetti, la mia meditazione e la mia saggezza sono uno stimolo per le persone dalle grandi capacità di cognizione. Se ci risvegliamo alla natura propria, non creiamo una bodhi o il nirvāṇa, né creiamo la percezione conoscitiva della liberazione. Non v’è un solo dharma che si possa ottenere, [ma] la miriade dei dharma si può realizzare come espediente. Questa dottrina si chiama “corpo del Buddha”, o anche bodhi o nirvāṇa o visione intuitiva della liberazione. Le persone che vedono la natura propria, comprendono [i dharma] siano essi creati o increati; [queste persone possiedono] la libertà di andare e venire, non ristagnano né hanno impedimenti. Compiono le azioni in accordo con le funzioni, danno rispose in accordo con le domande. Il corpo di fruizione è universalmente manifesto; esso non trascende la natura propria.

Raggiunge il samādhi delle abilità superumane e della libertà d’azione. Tale è la percezione della natura propria».

Zhìchéng interrogò ancora il maestro: «Cosa vuol dire ‘non creare’?»

Il maestro rispose: «La natura propria è senza errore, senza impedimento, senza distrazione. In ogni istante di pensiero [vi sia] la contemplazione della prajñā; sempre siano trascese le caratteristiche dei dharma. [La natura] è libera e dimorante in sé; può ottenere tutto, in lungo e in largo: come potrebbe “creare”? Risvegliarsi alla natura propria [vuol dire] immediata coltivazione dell’immediato risveglio. Non c’è un processo graduale, quindi non ci sono dharma da creare. [Quando] tutti i dharma sono quieti: come può esserci un processo?»

Zhìchéng si inchinò. [Da allora] volle servire [il maestro] senza sosta da mattina a sera. (Zhìchéng era originario di Tàihé, nella regione di Jízhōu).253

[8.2 Il tentato omicidio]

Il monaco Zhìchè era del Jiāngxī;254 il suo cognome da laico era Zhāng, il nome Xíngchāng. Da giovane era stato un cavaliere errante. Da quando era iniziata la divisione [tra scuole] del sud e del nord, nonostante i capi di entrambe le tradizioni avessero eliminato [la discriminazione tra] gli altri e l’io, i fautori [delle due scuole] litigavano generando attaccamento e repulsione. Una volta gli appartenenti alla tradizione del nord nominarono di propria iniziativa Shénxiù sesto patriarca; erano invidiosi per il fatto che il passaggio della veste patriarcale [a Huìnéng] era universalmente noto. Per questo inviarono Xíngchāng ad assassinare il maestro. Il maestro nella sua mente lo aveva capito perché aveva avuto una premonizione; pose [quindi] dieci liǎng di oro sul seggio. Quella notte Xíngchāng entrò nella sala del patriarca con l’intento di ucciderlo. Il maestro allungò il collo [per porgerlo alla lama], Xíngchāng menò tre fendenti, ma non riuscì a ferirlo. Il maestro disse: «La spada dritta non è falsa e la spada falsa non è dritta. Prendi i soldi! Non prendere la [mia] vita!».

Xíngchāng capitombolò per la sorpresa. Dopo lungo tempo si riebbe, chiese perdono, si pentì e chiese di prendere i voti. Il maestro gli porse l’oro dicendo: «Vai via! Temo che i miei discepoli possano farti del male. Torna un altro giorno, con un aspetto diverso e io ti accoglierò».

Xíngchāng fece come gli era stato indicato e fuggì nella notte. In seguito, divenne monaco e lasciò la sua famiglia. Seguiva con impegno tutti i precetti. Un giorno, ricordando le parole del maestro, giunse da un luogo lontano per porgere i propri omaggi. Il maestro disse: «Ti ho pensato a lungo. Quale notte eri venuto?»

[Xíngchāng] rispose: «Quando ci siamo incontrati vostra eminenza ha soprasseduto sulla mia trasgressione; sebbene io abbia preso i voti e pratichi le austerità, è difficile ripagarvi fino in fondo per la grazia [da voi ricevuta]. Basterà diffondere il Dharma per la salvezza degli esseri? Il discepolo ha letto il Nirvāṇasūtra con costanza, ma non ha compreso il significato di ‘permanente e impermanente’. Supplico vostra eminenza perché, nella sua compassione, me lo spieghi brevemente».

Il maestro disse: «Impermanente è la natura del Buddha. Permanenti sono tutti i dharma, buoni o cattivi, e la mente discriminante».

[Xíngchāng] rispose: «Ciò che vostra eminenza ha appena detto si discosta molto dal [contenuto del] Sūtra».

Il maestro disse: «Io trasmetto il sigillo della mente del Buddha, come può discostarsi da un sūtra del Buddha?»

[Xíngchāng] rispose: «Il Sūtra dice che la natura di Buddha è permanente, mentre vostra eminenza la definisce come impermanente. I dharma buoni e cattivi e la mente della bodhi sono impermanenti, ma vostra eminenza dice che sono permanenti. [Le definizioni di] queste caratteristiche sono discordanti e ciò rende lo studente ancora più confuso».

[8.3 Xíngchāng diviene Zhìchè]

Il maestro disse: «In passato ho ascoltato il Nirvāṇasūtra dalla monaca Wújìn Záng che lo ha letto [per me]; io [poi] l’ho spiegato [a lei] in modo tale che non un singolo carattere, non un singolo concetto fossero non conformi a quanto scritto nel Sūtra. Oggi non ti propongo una interpretazione diversa».

«La comprensione dello studente è superficiale; vorrei che vostra eminenza mi chiarisse tutti i dettagli», rispose [Xíngchāng].

Il maestro disse: «Riesci a comprendere, oppure no? Se la natura di Buddha fosse permanente, pur continuando a parlare di qualunque dharma, buono o cattivo, non vi sarebbe alcuna persona, fino alla fine di questa era cosmica, in grado di sviluppare la mente della bodhi. Per questo motivo io dico che è impermanente: questo è invero l’autentico percorso di cui ha parlato il Buddha. Inoltre, se tutti i dharma fossero impermanenti, allora ogni oggetto possiederebbe una natura propria che ha la capacità di nascere e morire. Quindi la vera natura permanente non sarebbe onnipervadente. Per questo dico che [i dharma] sono permanenti, che è esattamente la vera dottrina dell’impermanenza predicata dal Buddha».

Per le persone comuni, per gli eretici che sostengono una falsa [idea di] permanenza, e per tutti i seguaci del secondo veicolo che considerano permanente ciò che è impermanente e creano così gli otto errori cognitivi,255 il Buddha ha quindi predicato le dottrine contenute nel Nirvāṇasūtra, ha distrutto i pregiudizi e ha rivelato la vera permanenza, la vera beatitudine, il vero sé e la vera purezza. Tu oggi sei in accordo con le parole ma in contrapposizione alla dottrina; con l’impermanenza della cessazione e la permanenza di una morte deterministica hai frainteso l’ultimo, profondo insegnamento del Buddha, che è perfetto e meraviglioso. Che beneficio potresti trarre dal rileggere [il Sūtra] migliaia di volte?».

Xíngchāng improvisamente esperì il grande risveglio e recitò alcuni versi che dicevano:

«“Poiché sosteniamo delle menti impermanenti,

il Buddha ha parlato di una natura [propria] permanente.

Chi non comprende gli abili mezzi è come chi raccoglie della ghiaia in uno stagno in primavera.

Oggi io non ho fatto nulla per ottenere meriti, eppure la natura di Buddha mi è manifesta;

non è stato un maestro a concedermela, e io stesso non ho ottenuto nulla”».

Il maestro disse: «Oggi hai penetrato la conoscenza. Dovresti farti chiamare Zhìchè».256

Zhìchè ringraziò e si ritirò.

[8.4 Il fondamento]

C’era un ragazzo che si chiamava Shénhuì e discendeva dalla famiglia Gāo di Xiāngyáng.257 A tredici anni partì da Yùquán per consultare [il patriarca Huìnéng]. Il maestro disse: «Caro amico, ti sei sobbarcato la fatica di giungere da così lontano, ma hai portato con te il fondamento? Se hai il fondamento, allora riconosci la guida.258 Fammi un po’ sentire».

«Il fondamento è il non dimorare e la percezione è la guida», rispose Shénhuì.

«Il novizio argomenta mettendo insieme parole dette da altri?», chiese il maestro.

«Quando vostra eminenza siede in meditazione, vede qualcosa o no?», chiese allora Shénhuì.

Il maestro colpì [Shénhuì] con il bastone per tre volte e chiese: «Quando ti colpisco, fa male o no?»

«Fa male e non fa male».

«Allora anche io vedo e non vedo», concluse il maestro.

«Come si può vedere e anche non vedere?», chiese Shénhuì.

Il maestro disse: «Per quanto riguarda ciò che vedo, vedo costantemente le mancanze della mia mente. Non vedo invece se le altre persone sono buone oppure cattive. Questo è vedere e anche non vedere. Tu hai detto: “fa male e non fa male”. Com’è possibile? Se non fa male, sei come un albero o come una pietra; se fa male allora sei tale e quale una persona comune, che genera risentimento. Poco fa sostenevi che vedere e non vedere siano due estremi; [eppure] dolore e non dolore sono come generazione ed estinzione.259 Ma di fatto tu non vedi la natura propria, eppure osi prendere in giro le altre persone».

Shénhuì si inginocchiò, si pentì e ringraziò.

Il maestro aggiunse: «Se la tua mente è confusa e tu non vedi, bisogna che tu ti rivolga a un caro amico nella ricerca di una strada. Se la tua mente è risvegliata, allora vedrai realmente la natura da te, e la [tua] pratica sarà in accordo con il Dharma. Tu stesso sei confuso e non vedi realmente la tua stessa mente, eppure vieni a chiedere a me se vedo o non vedo. Vedo e comprendo da me, ma questo cosa ha a che fare con la tua confusione?

Anche se tu stesso vedessi, non potresti certo compensare la mia confusione. Se tu stesso non comprendi e non vedi realmente, come puoi chiedere a me se vedo o non vedo?».

Di nuovo Shénhuì porse i propri omaggi, inchinandosi più di cento volte. Poiché desiderava fare ammenda dei propri errori, si mise al servizio [del patriarca Huìnéng] come assistente, senza allontanarsi mai dal suo fianco.

[8.5 Un oggetto senza testa e senza coda]

Un giorno il maestro disse all’assemblea: «Ho un oggetto senza testa e senza coda, senza nome né carattere, senza fronte o retro. Qualcuno dei presenti sa cosa sia?»

Shénhuì si fece avanti e disse: «È l’origine di tutti i Buddha, è la natura di Buddha di Shénhuì».

Il maestro disse: «Ti ho detto: non ha nome né segno. Tu invece l’hai chiamata origine, natura di Buddha. Ti sei cacciato in un ginepraio, e sei soltanto un discepolo della scuola della conoscenza discorsiva».260

Dopo la morte del maestro, Shénhuì si recò nella capitale261 e a Luòyáng. Disseminò l’insegnamento [del risveglio] immediato di Cáoxī. Scrisse le Annotazioni sulle scuole eterodosse, che ebbero ampia circolazione. (Fu il maestro Chán [del monastero] di Hézé).262

Il maestro vedendo che molti malintenzionati si erano radunati presso il suo seggio e volevano fare domande tendenziose sulle [diverse] scuole, provò pena [per loro] e disse: «Coloro che studiano il percorso spirituale devono eliminare tutti i pensieri, siano essi buoni o cattivi. Chiamiamo natura propria ciò che non ha nome che possa essere nominato. La natura non duale è la vera natura. Sulla vera natura si erge l’accesso all’insegnamento: all’udire queste parole dovreste vederlo immediatamente».

Tutti ascoltarono quanto fu detto, porsero i propri omaggi e chiesero [a Huìnéng] di diventare il [loro] maestro.







Capitolo nono: Editti

Nel quindicesimo giorno del primo mese del primo anno dell’era Shénlóng,263 [l’imperatrice Wǔ] Zétiān e [l’imperatore] Zhōngzōng emisero un editto che diceva: «I sovrani in qualità di benefattori invitarono [il maestro Lǎo] Ān e [il maestro Shén]xiù a corte [in modo tale che] nella miriade di affari di governo e anche durante il tempo libero da impegni, possano sempre studiare l’unico veicolo. I due maestri declinarono l’invito dicendo: “A sud vi è il maestro Chán [Huì]néng, che segretamente ha ricevuto la veste e l’insegnamento del Dharma da [Hóng]rěn. Egli trasmette il sigillo della mente del Buddha, potreste invitare lui [al posto nostro]”.264 Oggi inviamo l’attendente di palazzo Xuē Jiǎn perché rechi in fretta il nostro invito, sperando che il maestro [Huìnéng] ci consideri con compassione venendo presto presso la capitale».

Il maestro scrisse un memoriale per la corte, declinando l’invito a causa di una malattia ed esprimendo il desiderio di poter trascorrere la fine dei suoi giorni tra boschi montani.

Xuē Jiǎn disse: «Tutti i virtuosi maestri Chán della capitale dicono: “Chi desidera comprendere il percorso spirituale deve sedersi in meditazione e praticare la concentrazione, perché non è mai accaduto che qualcuno ottenesse la liberazione senza [praticare] la concentrazione meditativa”; mi chiedo però quale sia il Dharma predicato da voi, maestro».

Il maestro disse: «Ci si risveglia al percorso spirituale grazie alla mente; ciò non ha a che fare con lo star seduti. Il Sūtra dice: “Dire che il Tathāgata sieda o giaccia disteso è percorrere un sentiero eterodosso”. Perché mai? Perché non v’è luogo da cui provenga o cui sia diretto. Non ha generazione, né estinzione: questa è la pura meditazione del Tathāgata. Tutti i dharma sono vuoti e quieti, questo è sedersi nella purezza del Tathagāta. In definitiva, non esiste alcuna comprensione: che cosa ci sediamo a fare?»

[Xuē] Jiǎn disse: «Quando il vostro discepolo tornerà alla capitale, i miei superiori mi faranno delle domande [sulla dottrina di Huìnéng]. Confido nella compassione del maestro, affinché mi indichi le nozioni fondamentali sulla mente, così che io possa trasmetterle alle due corti265 e ai praticanti della capitale. [Sarò] come una fiaccola che ne accende altre centinaia di migliaia, affinché l’oscurità sia tutta illuminata e la luce non abbia fine».

Il maestro disse: «Il percorso spirituale non ha luce, non ha buio. La luce e il buio sono idee complementari, quindi anche la luminosità senza limite ha di fatto un limite. Ciò avviene perché si stabiliscono nomi interdipendenti. Il Sūtra di Vimalakīrti dice: “Il Dharma è incomparabile perché non dipende dalle caratteristiche”».

«La luminosità è la saggezza, mentre il buio è una metafora delle emozioni disturbanti. Se coloro che praticano il percorso spirituale non usassero la saggezza per illuminare e distruggere le emozioni disturbanti, come potrebbero rifuggire da morti e rinascite senza inizio [né fine]?», chiese [Xuē] Jiǎn.

«Le emozioni disturbanti sono la bodhi, non v’è differenza tra le due cose. Usare la saggezza per illuminare e distruggere le emozioni disturbanti è il punto di vista del secondo veicolo, quello trainato da ariete o da cervo. Chi ha intelligenza e grandi capacità non procede in questo modo», rispose il maestro.

«Qual è dunque il punto di vista del grande veicolo?», chiese [Xuē] Jiǎn.

Il maestro disse: «Luminosità e non luminosità per le persone comuni sono due cose distinte, ma chi è intelligente comprende bene che la loro natura non è duale. La natura non duale è la natura reale. La natura reale pervade [anche] persone comuni e stupidi senza mai venire meno; si trova nei virtuosi e nei saggi senza accrescersi; dimora nelle emozioni disturbanti ma non ne è turbata; abita la concentrazione meditativa ma non è quieta. Non si annulla né è perenne, non viene e non va, non è al centro, né dentro, né fuori. Non si genera né si estingue. Così sono la natura e le caratteristiche; permangono sempre e non mutano. Questo è ciò che chiamiamo il percorso».

Xuē Jiǎn disse: «Il maestro ha detto che non v’è generazione né estinizione, ma in che modo ciò si differenzia dalle dottrine degli eretici?»

Il maestro disse: «Le dottrine eretiche dicono ‘senza generazione e senza estinzione’ intendendo l’estinzione come fine della generazione, mentre la generazione manifesta l’estinzione. [Per loro] l’estinzione è come non-estinzione, mentre la generazione è detta non-generazione. Quando io parlo di non-generazione e non-estinzione [intendo che] fondamentalmente non vi è generazione e allo stesso tempo neanche estinzione. Quindi [la mia dottrina] non è uguale alle dottrine eretiche. Se desideri conoscere le nozioni fondamentali sulla mente, non considerare mai la bontà o la cattiveria insite in ciascuna cosa. Otterrai di accedere spontaneamente all’essenza della mente pura, che è limpida e sempre quieta, le cui funzioni sono meravigliose e [tante quanti sono i granelli] della sabbia del Gange».

Quando questi insegnamenti furono impartiti a Xuē Jiǎn, egli esperì il grande risveglio. Porse i propri omaggi e si accommiatò per ritornare a corte. Presentò un memoriale con le parole del maestro.

Al terzo giorno del nono mese di quell’anno fu proclamato un editto per lodare il maestro: «A causa della sua età avanzata e della malattia, il maestro ha declinato l’invito a corte, emesso perché Noi potessimo praticare il percorso spirituale. Campo di meriti per l’impero, il maestro è come Vimalakīrti, che a Vaiśālī con il pretesto della malattia propagò il Mahāyāna. Egli trasmette la mente del Buddha, discute del Dharma non duale. Xuē Jiǎn ha trasmesso le spiegazioni del maestro, la visione intuitiva del Tathāgata. In passato noi abbiamo accumulato un eccesso di bontà e messo a dimora buone radici, [per questo] abbiamo meritato la nascita del maestro in questa era e il superiore veicolo del risveglio immediato.

La nostra gratitudine per la benevolenza del maestro è illimitata. Gli doniamo una preziosa veste cerimoniale266 e una ciotola di cristallo. Ordiniamo che il governatore di Sháozhōu si occupi del restauro del monastero, conferiamo alla precedente residenza del maestro il titolo di monastero Guóēn».267







Capitolo decimo: Trasmissione dell’insegnamento268

Un giorno il maestro convocò i suoi discepoli Fǎhǎi, Zhìchéng, Fǎdá, Shénhuì, Zhìcháng, Zhìtōng, Zhiche, Zhìdào, Fǎzhēn, Fǎrú e altri, poi disse loro: «Voi siete diversi dagli altri. Dopo la mia morte ciascuno di voi si rechi in una [diversa] regione a insegnare. Oggi vi insegnerò a predicare il Dharma senza smarrire la dottrina fondamentale. Per prima cosa, bisogna stabilire le tre branche dell’accesso al Dharma269 e l’applicazione dei trentasei opposti.270 Uscire o immergersi è trascendere i due estremi.271 Quando si spiegano i dharma, non ci si discosti dalla natura propria. Se qualcuno dovesse chiedervi del Dharma senza preavviso, parlate in modo da annullare gli opposti. Padroneggiate tutti i dharma opposti, venire e andare, cause e caratteristiche. Annullate completamente i dharma duali; fate in modo che [gli oppositori] non abbiano appigli.272

Le tre branche dell’accesso al Dharma sono gli skandha, i reami e gli ingressi.273 Gli skandha sono cinque: forma, percezione, concetti, fattori condizionanti e coscienza discriminante. Gli ingressi sono dodici: ci sono i sei sensi rivolti all’esterno che comprendono forme, suoni, odori, gusti, tatto e dharma; e poi ci sono i sei ingressi interni: occhi, orecchie, naso, lingua, corpo e intelletto.

I reami sono in numero di diciotto: i sei ambiti dei sensi esterni, i sei sensi, le sei coscienze. La natura propria può ricomprendere la miriade dei dharma; si definisce come ‘coscienza deposito’. Se generiamo dei pensieri allora si manifesta la coscienza di trasformazione;274 essa genera le sei coscienze, fa emergere i sei sensi che percepiscono i sei ambiti di senso.

Quindi questi sono i diciotto reami. Sono tutti funzioni che vengono attivate dalla natura propria. Se la natura propria è falsata, le diciotto [funzioni] generate sono ingannevoli; se la natura propria è retta, le diciotto [funzioni] sono generate correttamente.

[10.1 Le caratteristiche dei dharma]

Se le funzioni sono cattive, sono funzioni proprie di esseri senzienti. Se le funzioni sono buone, allora sono le funzioni di Buddha.

Da cosa dipendono le funzioni? Esistono in dipendenza dalla natura propria.

Per quanto riguarda i reami esterni dei dharma, i cinque opposti non sensienti sono: opposti del cielo e della terra, del sole e della luna, della luce e dell’oscurità, dello yīn e dello yáng,275 dell’acqua e del fuoco; questi sono i cinque opposti.

Ci sono poi i dodici opposti in quanto definizioni delle caratteristiche dei dharma: opposti delle parole e dei dharma, dell’essere e del non essere, dell’avente forma e del senza forma, dell’avente caratteristiche e del privo di caratteristiche, del contaminato e del non contaminato, della forma e del vuoto, dell’azione e della quiete, del puro e del torbido, delle persone comuni e dei sapienti, del monaco e dei laico, dell’anziano e del giovane, del grande e del piccolo; questi sono i dodici opposti.

La natura propria attiva gli opposti delle diciannove facoltà: gli opposti del lungo e del breve, del falso e del corretto, dell’ignorante e del saggio, dello stolto e dell’intelligente, del caos e della concentrazione, della compassione e della perniciosità, della disciplina e della trasgressione, del retto e del contorto, del reale e dell’illusorio, dell’altura e del piano, delle emozioni disturbanti e della bodhi, del permanente e dell’impermanente, della compassione e del male, della gioia e della rabbia, del dono [compassionevole] e dell’avarizia, dell’avanzamento e della regressione, della generazione e dell’estinzione, del corpo di Dharma e del corpo fisico, del corpo di trasformazione e del copro di fruizione; questi sono i diciannove opposti».

[10.2 Ammonizioni sull’insegnamento]

Il maestro disse: «Se comprendete il modo di usare questi trentasei opposti, allora conoscerete a fondo la dottrina delle scritture. Entrare e uscire è trascendere i due estremi, è la funzione della natura propria. Nel parlare con gli altri, esteriormente trascendete le caratteristiche nelle caratteristiche e interiormente trascendete il vuoto nel vuoto. Chi rimarrà completamente attaccato alle caratteristiche incrementerà le percezioni erronee. Se si rimane attaccati all’idea di vuoto, allora si incrementa la propria ignoranza. Le persone che sviluppano attaccamento al vuoto diffamano i sūtra. Spiegatevi in modo diretto e non usate lo scritto. Se parlerete senza basarvi su testi, anche le altre persone non ribatteranno con [ulteriori] definizioni. [Se useranno] definizioni, queste avranno la caratteristica della scrittura; quindi potrete dire: “Il vero percorso spirituale non si basa su testi scritti”. Se qualcuno vi dicesse: “Anche se ciò dipendesse soltanto da due caratteri, è pur sempre scritto”, allora accusateli di essere [troppo] attaccati alla scrittura nei loro discorsi. Bisogna che comprendiate che se siete confusi su come fare [a spiegare la dottrina], allora state diffamando i sūtra del Buddha. E non bisogna diffamare i sūtra: è una colpa e un impedimento incommensurabile.

Se esteriormente rimarrete attaccati alle caratteristiche, praticherete il Dharma [dicendo] di ricercare la verità, oppure costruirete luoghi di pratica del percorso spirituale nei quali predicherete degli errori di esistente e non esistente,276 [ma] siete quel tipo di persone che non riusciranno a vedere la natura [propria] neppure tra un eone.

Ascoltate semplicemente [quello che dico]: praticate in accordo con il Dharma. Non dovete non pensare al nulla,277 perché questo è solo un impedimento alla natura del percorso.

Se ascoltate questa spiegazione ma non praticate [di conseguenza], condurrete anche gli altri a generare pensieri illusori. Dovete praticare solo in accordo con il Dharma e nel mettere in pratica il Dharma non dovete dimorare nelle caratteristiche. Se vi risveglierete ascoltando ciò che vi viene detto, in accordo con queste funzioni e con questa pratica e con queste azioni, allora non avrete tradito la dottrina di questa scuola.

Se qualcuno vi chiedesse del vostro sistema di pensiero, [fate così]: se vi chiederanno dell’essere rispondete del non essere, se vi chiederanno del non essere rispondete dell’essere. Se vi chiederanno delle persone comuni rispondete dei saggi, se vi chiederanno dei saggi rispondete delle persone comuni. Dalle cause e dalle caratteristiche di un percorso dualistico fate nascere il sistema del percorso mediano.278

A ciascuna domanda corrisponda un opposto; se vi saranno ulteriori domande, continuate con questo metodo, non avrete mai torto. Poniamo il caso che qualcuno vi chieda: “Che cos’è l’oscurità?”, allora risponderete: “La luce è la causa, l’oscurità la conseguenza. Quando la luce non c’è, abbiamo l’oscurità”. Usate la luce per rivelare l’oscurità, e l’oscurità per rivelare la luce. Con le caratteristiche della contrapposizione darete il senso del percorso mediano. Rispondete così a qualsiasi ulteriore domanda. In futuro quando trasmetterete il Dharma, seguite questo [metodo] nel tramandare l’insegnamento. Non tradite la dottrina fondamentale della scuola!»

[10.3 Le ultime domande]

Nel settimo mese dell’anno Rénzǐ, periodo Yánhé,279 primo anno dell’era Tàijí (al quinto mese [il nome] dell’anno venne cambiato in Yánhé; all’ottavo mese [l’imperatore] Xuánzōng salì al trono e cambiò il nome [dell’era] in Xiāntiān; l’anno successivo [il nome dell’anno] fu nuovamente cambiato in Kāiyuán. Altre versioni chiamano [l’anno] Xiāntiān, ma sono errate);280 il maestro ordinò ai suoi discepoli di recarsi al monastero Guóēn di Xīnzhōu per costruire uno stūpa,281 e ordinò anche che facessero in fretta, perché lo si inaugurasse nell’estate dell’anno seguente. Nel primo giorno del settimo mese, radunò l’assemblea dei discepoli e disse:

«Lascerò il mondo al giungere dell’ottavo mese. Se avete dei dubbi, bisogna che poniate presto delle domande. In questo modo i dubbi saranno dissolti e sparirà la vostra confusione. Dopo che me ne sarò andato, non vi sarà nessuno a farvi da maestro».

Fǎhǎi e gli altri, all’udire ciò, iniziarono a piangere. Solo Shénhuì rimase imperturbabile. Il maestro disse: «Il giovane maestro Shénhuì ha raggiunto l’imperturbabilità nel bene e nel male, nella gloria e nel disonore, senza generare dolore o gioia. Voialtri non avete fatto altrettanto; quale percorso spirituale avete praticato tutti questi anni tra i monti? Oggi piangete, ma per chi state soffrendo? Se soffrite per me, non sapete ancora dove io mi stia recando. Ma io so bene in che luogo mi sto recando. Se non ne fossi stato consapevole, che senso avrebbe avuto annunciarvelo in anticipo? Voi piangete perché non sapete dove io mi stia recando. Se lo sapeste, non versereste lacrime. La natura del Dharma è fondamentalmente senza generazione né estinzione, non va e non viene. Dovreste tutti sedervi perché io reciti una strofe per voi. Si intitola Strofe del vero e del falso, del movimento e della quiete. Recitate questa strofe con la mia stessa intenzione, praticate in accordo con questa e non tradite mai la dottrina fondamentale della [nostra] scuola».

L’intera assemblea dei monaci si inchinò, invitando il maestro a recitare la strofe. La strofe recitava:

«“In nessuna cosa è insita la verità; non ritenete vero ciò che vedete.

Coloro i quali ritengono vero ciò che vedono, vedono qualcosa che non è assolutamente vero.

Il vero esiste in voi stessi; trascendere ciò che è falso è [giungere al]la verità della mente.

Se la vostra mente non trascende la falsità, dove troverete il vero se il vero non c’è?

Gli esseri senzienti hanno capacità di comprensione e movimento, gli esseri non senzienti non si muovono.

Se si pratica sul cammino del non-movimento, resterete immobili come gli esseri non senzienti.

Se cercate la vera immobilità, vi è immobilità anche nel movimento;

ma l’immobilità non è che immobilità e gli esseri non senzienti non hanno i semi della buddhità.

Se foste capaci di differenziare correttamente le caratteristiche [dei dharma], il senso primario [del buddhismo] è l’immobilità:

ma soltanto se vedrete in questa prospettiva assumerete le funzioni proprie della talità.

Vi dico, o praticanti: siate diligenti e accorti!

Non entrate in questo accesso al Mahāyāna per poi generare attaccamento alle cognizioni di generazione e morte!

[Quando predicate ad altri] se agiranno seguendo le vostre parole, allora potrete discutere delle dottrine del Buddha;

se invece non vi seguiranno, allora giungete i palmi e siate [comunque] contenti!

Principio fondamentale di questa dottrina è l’assenza di dispute; le dispute vanno a detrimento della volontà di liberazione.

Generare attaccamento e fare opposizione durante una disputa equivale a far entrare la natura propria nel ciclo di nascita e morte”».

Dopo che l’assemblea dei discepoli ebbe ascoltato la strofe, tutti si inchinarono. Il senso [di quanto detto] dal maestro fu immediatamente chiaro; ciascuno dispose la propria mente alla pratica in accordo con il Dharma e non osò più intraprendere dispute. Poiché sapeva che il maestro non sarebbe rimasto a lungo nel mondo, Fǎhǎi salì al seggio, si inchinò ancora una volta e chiese: «Dopo che vostra eminenza sarà entrato nello stato di estinzione, a chi andranno la veste e il Dharma?»

Il maestro disse: «Sono già stati diffusi gli appunti sul mio insegnamento risalenti a quando insegnavo al monastero Dafan, sono intitolati Sūtra dal soglio del tesoro del Dharma. Abbiatene cura e fateli circolare. Per salvare tutti gli esseri, affidatevi solo a quanto vi ho detto, poiché ciò è il retto Dharma. Oggi ho predicato il Dharma per voi, ma non tramanderò la veste. Le radici della vostra fede sono mature, siate decisi e non abbiate dubbi, e intraprendete questa grande impresa. In accordo con il senso della strofe affidataci dal grande patriarca Bodhidharma, la veste non va trasmessa. La strofe diceva:

“In origine sono giunto in queste lande per propagare il Dharma e per salvare gli esseri senzienti dall’illusione.

Un singolo fiore si apre in cinque petali e il frutto matura secondo natura”».

Il maestro aggiunse: «Cari e buoni amici! Ciascuno di voi purifichi la sua mente e ascolti la mia predicazione del Dharma. Se volete riuscire a coltivare i semi della cognizione, bisogna che raggiungiate il samādhi dell’unica caratteristica e il samādhi dell’unica pratica. In nessuna circostanza dimorate nelle caratteristiche; non generate odio o attrazione per nessuna caratteristica, senza attaccamento né repulsione; non pensate a cose come la creazione o la dispersione di benefici; siate tranquilli e pacificati, amalgamati al vuoto282 e senza ambizioni: questo è ciò che si dice samādhi dell’unica caratteristica.

Se in ogni circostanza, quando camminate, state in piedi, seduti o distesi mantenete sempre la mente pura, imperturbabili nel percorso spirituale, invero si creerà una Terra Pura: questa è il samādhi dell’unica pratica.

Coloro i quali realizzano entrambi i samādhi sono come la terra che possiede dei semi, li conserva e li nutre finché maturano e diventano frutti. Unica caratteristica e unica pratica: è tutto qui. Oggi ho predicato il Dharma come pioggia che al momento giusto bagna la terra. Le vostre nature di Buddha sono come semi che quando vengono irrigati, iniziano a crescere. Coloro che accettano la mia dottrina fondamentale otterranno la bodhi. Coloro che si affidano alla mia pratica otterranno splendidi frutti. Ascoltate questa strofe:

“La coscienza-terreno ospita tutti i semi, e la pioggia onnipervadente li fa germogliare.

Con il fiore del risveglio immediato, le passioni finiscono e matura il frutto della bodhi”».

Dopo aver recitato questa strofe, [il maestro] disse: «Il Dharma è non duale, così come la mente. Il percorso spirituale è puro e privo di ogni caratteristica. Fate attenzione: non dovete contemplare la purezza o svuotare la mente. La vostra mente è fondamentalmente pura e non v’è nulla che si possa accettare o rifiutare. Siate diligenti e andate in pace in armonia con le condizioni».

Allora l’assemblea dei discepoli si accomiatò e si ritirò.

[10.4 Il lignaggio]

L’ottavo giorno del settimo mese il grande maestro convocò improvvisamente i discepoli e disse: «Voglio tornare a Xīnzhōu! Fate presto: preparatemi una barca». La grande assemblea supplicò a gran voce il maestro di restare. Il maestro disse: «L’apparizione dei Buddha è come la manifestazione del nirvāṇa. Bisogna che chi è venuto se ne vada: questo principio è costante. Queste mie ossa devono avere un luogo in cui ritornare».

«Il maestro sta per partire, ma prima o poi tornerà?» chiese l’assemblea.

«Le foglie, quando cadono, ritornano alle radici. Non so dire quando ritornerò», rispose il maestro.

Chiesero ancora: «A chi viene trasmesso il tesoro del vero occhio del Dharma?»

Il maestro rispose: «Coloro che hanno compreso il percorso otterranno [il Dharma], coloro la cui mente sia priva [di impedimenti] avranno conoscenza penetrante».

«E se in futuro sorgeranno delle difficoltà?»

Il maestro disse: «Cinque o sei anni dopo che sarò scomparso, qualcuno verrà a prendere la mia testa. Ascoltate questa predizione: “dalla testa dipende il sostentamento dei parenti e perché nella bocca ci sia del cibo, Mǎn sarà messo alle strette dai funzionari Yáng e Liǔ”».283

Poi aggiunse: «Settant’anni dopo la mia dipartita, due bodhisattva giungeranno da Oriente, un monaco e un laico. Insieme opereranno molte conversioni, renderanno stabile la [tradizione della] mia dottrina, decoreranno i saṅgharāma284 e faranno prosperare la trasmissione del Dharma».

Gli chiesero: «Non sappiamo da quante generazioni dura la trasmissione [del Dharma], [che va] dal Buddha fino alla nostra era. Vorremmo che ce lo rivelaste».

Il maestro disse: «I Buddha che hanno avuto a che fare con il mondo sono oramai innumerevoli, non si possono elencare tutti. Oggi partiamo dai primi sette. Nelle prospere ere del passato285 [vi furono] Vipaśyin, Śikhin, Viśvabhū; nell’era presente [si sono manifestati] Kakrucchanda, Kanakamuni, Kāśyapa e Śākyamuni. Questi sono i sette Buddha.

Abbiamo detto quali sono i sette Buddha. Ora contiamo a partire da Śākyamuni. Il primo fu il venerabile Mahākāśyapa il secondo fu il venerabile Ānanda; il terzo fu il venerabile Śaṇavāsa; il quarto fu il venerabile Upagupta; il quinto fu il venerabile Dhītika; il sesto fu il venerabile Miśraka; il settimo fu il venerabile Vasumitra; l’ottavo fu il venerabile Buddhanandi; il nono fu il venerabile Buddhamitra; il decimo fu il venerabile Pārśva; l’undicesimo fu il venerabile Puṇyayaśas; il dodicesimo fu il venerabile Aśvaghoṣa; il tredicesimo fu il venerabile Kapimala; il quattordicesimo fu il venerabile Nāgārjuna; il quindicesimo fu il venerabile Kāṇadeva; il sedicesimo fu il venerabile Rāhulata; il diciassettesimo fu il venerabile Saṇghanandi; il diciottesimo fu il venerabile Gayaśata; il diciannovesimo fu il venerabile Kumāralāta; il ventesimo fu il venerabile Jayata; il ventunesimo fu il venerabile Vasubandhu; il ventiduesimo fu il venerabile Manorahita; il ventitreesimo fu il venerabile Halenayaśas; il ventiquattresimo fu il venerabile Siṃha Bhikṣu; il venticinquesimo fu il venerabile Vasiṣṭa; il ventiseiesimo fu il venerabile Puṇyamitra; il ventisettesimo fu il venerabile Prajñātāra; il ventottesimo fu il venerabile Bodhidharma (primo patriarca in questa terra); il ventinovesimo fu il grande maestro Huìkě; il trentesimo fu il grande maestro Sēngcàn; il trentunesimo fu il grande maestro Dàoxìn; e il trentaduesimo fu il grande maestro Hóngrěn.

Huìnéng è il trentatreesimo patriarca. Sin dal principio, tutti i patriarchi hanno avuto dei successori. In futuro, quando si tratterà di tramandare la tradizione, non dovete commettere errori».

[10.5 Ultimo insegnamento]

Nel terzo giorno dell’ottavo mese dell’anno di Guǐchǒu, secondo anno dell’era Xiāntiān (durante il dodicesimo mese di quell’anno [l’era] fu rinominata Kāiyuán)286 il grande maestro condivise un banchetto vegetariano al monastero Guóēn. Convocò l’assemblea dei discepoli e disse: «Vi prego di sedervi, ciascuno al suo posto, poiché sto per accomiatarmi da voi». Fǎhǎi gli chiese: «Vostra eminenza! quale insegnamento ci lasciate, affinché possiamo condurre le persone confuse delle prossime ere a vedere la natura di Buddha?» Il maestro disse: «Ascoltatemi bene, voi tutti. Se gli illusi delle ere future comprenderanno [la natura de]gli esseri senzienti, [sapranno che] quella è la natura di Buddha. Se non comprenderanno [la natura de]gli esseri senzienti, potranno anche cercare il Buddha per migliaia di eoni, non lo troveranno mai. Oggi vi insegno che comprendere gli esseri senzienti nella propria mente è vedere la natura di Buddha nella propria mente. Se volete vedere il Buddha, l’unico modo è comprendere gli esseri senzienti. Sono solo gli esseri senzienti a essere confusi sul Buddha, ma i Buddha non sono mai confusi quanto agli esseri senzienti. Se vi è il risveglio alla natura propria, tutti gli esseri senzienti sono Buddha. Se siete confusi sulla natura propria, allora il Buddha è un essere senziente [come gli altri]. La natura propria è equa e universale: gli esseri senzienti sono Buddha. Se la natura propria è falsata e iniqua, il Buddha è un essere senziente. Se le vostre menti sono contorte e inique, allora il Buddha è uno tra gli esseri senzienti. Con un solo attimo di pensiero equanime, tutti gli esseri senzienti potrebbero ottenere la buddhità. La mente di ciascuno contiene in sé un Buddha, e il proprio Buddha è il vero Buddha. Se in noi stessi non ci fosse una mente di Buddha, dove andremmo a cercare il vero Buddha? Le vostre stesse menti sono il Buddha, non abbiate più dubbi. Al di fuori [della mente] non v’è alcuna cosa che possa essere stabilita [in quanto tale], tutte le miriadi di tipi dei dharma sono sin dal principio generate dalla mente. Per questo il Sūtra dice:287 “Quando la mente genera un seme, si genera il dharma di [quel] seme; se la mente distrugge un seme, il dharma di [quel] seme viene distrutto”. Lascio oggi a voi una strofe per dirvi addio, si chiama “Strofe del vero Buddha della natura propria”. Le persone delle prossime generazioni che comprenderanno questi versi vedranno realmente la natura fondamentale e realizzeranno il percorso per la buddhità. I versi recitano:

“La natura propria nella talità è invero il Buddha,

le visioni erronee e i tre veleni sono Māra, il re dei demoni.

Quando vi sono falsità e confusione il re Māra viene a prendere dimora.

Quando c’è la retta visione è il Buddha a presiedere.

Quando nella natura sono generate le visioni erronee e i tre veleni,

il re Māra viene a prendere dimora.

Quando la retta visione elimina gli stati mentali dei tre veleni

[persino] Māra ottiene la buddhità: non solo per modo di dire.

Il corpo di Dharma, il corpo di fruizione e il corpo di trasformazione

in origine sono un corpo unico.

La percezione autonoma della natura [propria]

consente di raggiungere la buddhità e la bodhi.

In origine è dal corpo di trasformazione che si genera la natura pura;

la natura pura risiede sempre nel corpo di trasformazione.

La natura fa sì che il corpo di trasformazione proceda sul retto percorso,

ed [esso] in futuro sarà perfetto e completo e in quanto tale senza limiti.

Poiché la natura passionale in origine era natura pura,

eliminando la passione si ha il corpo della natura pura.

Nella natura [propria] ciascuno di voi trascenda i cinque desideri.

La verità risiede nell’attimo in cui si vede la natura [propria].

Se nella vita presente avete trovato l’accesso all’insegnamento dell’immediato,

senza indugio risvegliatevi alla natura propria e vedete il Venerato.

Se volete praticare con l’intento di divenire un Buddha,

non saprete mai dove cercare la verità.

Se sarete in grado di vedere realmente la verità nella vostra mente,

grazie alla presenza della verità raggiungerete la buddhità.

Se non vedete la natura propria e cercate il Buddha fuori [da voi stessi],

ogni volta che attiverete la mente sarete del tutto folli.

Resti con voi l’accesso al Dharma dell’insegnamento immediato:

per salvare gli altri bisogna che prima coltiviate voi stessi.

Per questo vi dico, futuri studenti del percorso spirituale,

se non sarete capaci di questa visione, soffrirete molto”».

Dopo aver recitato la strofe, il maestro annunciò: «State bene, voi tutti, e dopo il mio nirvāṇa non indugiate nei sentimentalismi e nel dolore, piangendo una pioggia di lacrime. Accettare le condoglianze o vestirsi a lutto non si addice ai miei discepoli né è retto Dharma. Conoscete invece la mente fondamentale! Vedete la vostra natura propria, che non si muove e non è quieta, non si genera e non si estingue, non va e non viene, non è vera né falsa, non dimora e non vaga. Temo che le vostre menti siano confuse e non comprendano quello che intendo dirvi. Per questo oggi ve lo ripeto ancora, in modo che possiate vedere la natura [propria]. Dopo il mio nirvāṇa, basatevi su questo per proseguire la vostra pratica spirituale, come se io fossi ancora vivo. Se vi allontanate dal mio insegnamento non otterrete alcun beneficio dal mio essere stato al mondo».

Recitò quindi un’altra strofe:

«“Determinati a non coltivare il bene,

adoperatevi alacremente a non creare il male.

Nella quiete interrompete visioni e ascolto:

senza confini è la mente priva di attaccamento”».

Dopo aver recitato questa strofe, il maestro si levò in piedi, rimanendo così fino alla terza veglia, quando improvvisamente disse ai suoi seguaci: «Vado!», e in un attimo non fu più al mondo. Allora una strana fragranza riempì le sale, e un arcobaleno di luce bianca toccò la terra. Bianchi divennero gli alberi della foresta; tutti gli animali iniziarono a lamentarsi. Nell’undicesimo mese, gli ufficiali delle tre prefetture di Guǎngzhōu, Sháozhōu e Xīnzhōu e tutti i discepoli, monaci e laici, iniziarono a discutere su chi avesse dovuto tenere la salma [del maestro]; non si riusciva a trovare una soluzione. Allora bruciarono dell’incenso per trarne auspici, dicendo: «Il luogo che verrà indicato dal fumo dell’incenso sarà quello a cui il maestro dovrà ritornare». Il fumo dell’incenso si levò dritto verso Cáoxī.

Il tredicesimo giorno dell’undicesimo mese, la bara, la veste e la ciotola per l’elemosina del maestro furono ricondotte [a Cáoxī]. L’anno successivo, al settimo mese, [la salma] fu estratta dalla bara. Il discepolo Fāngbiàn la cosparse di un unguento profumato. Gli altri praticanti, memori della profezia sul furto della testa, fecero laccare il collo del maestro con piastre di metallo e poi lo riposero in uno stūpa. Improvvisamente da dentro la torre fuoriuscì una luce bianca, che saliva fino al cielo. Iniziò a estinguersi [solo] dopo tre giorni. A Sháozhōu fu scritto un memoriale su quanto era stato udito e [in seguito] tramite editto fu ordinata l’erezione di una stele in memoria delle attività spirituali del maestro.

Il maestro aveva settantasei anni. Aveva ricevuto la veste a ventiquattro, e a trentanove aveva celebrato la tonsura. Aveva predicato il Dharma a beneficio degli altri esseri per trentasette anni e tramandato il Dharma a quarantatré persone. Le persone che hanno trasceso la vita ordinaria e hanno ottenuto l’illuminazione [grazie a lui] sono innumerevoli.

La veste che fu trasmessa da Bodhi[dharma] come testimonianza (tessuta in cotone Qūxuàn delle terre d’Occidente), la veste cerimoniale e la preziosa ciotola donate dall’imperatore Zhongzong, la statua del maestro realizzata da Fāngbiàn e gli altri paramenti sono tutti conservati in perpetuo nel centro di pratica di Bǎolín. Il Sūtra dal soglio viene tramandato affinché la dottrina fondamentale della scuola sia sempre manifesta, i Tre Gioielli prosperino e tutti gli esseri ne traggano beneficio.

Fine del Sūtra dal soglio del sesto patriarca







Appendici

Postilla alla biografia del grande maestro il sesto patriarca

Notizie raccolte dal discepolo Fǎhǎi et alii

Il grande maestro si chiamava Huìnéng. Suo padre era della stirpe dei Lú e il suo nome postumo è Xíngtāo. Nel nono mese del terzo anno dell’era Wǔdé della dinastia Táng,288 fu interdetto dagli incarichi ufficiali a Xīnzhōu.289 La madre era della stirpe dei Lǐ; prima [di concepire Huìnéng] sognò loti bianchi che sbocciavano uno dopo l’altro nel cortile antistante la sua casa, [mentre] due gru bianche volavano e una strana fragranza riempiva la stanza. Comprese quindi di essere incinta; rispettò i precetti con grande dedizione. Fu incinta per sei anni prima della nascita del maestro, che avvenne alla prima veglia dell’ottavo giorno del secondo mese dell’anno Wùxū, dodicesimo anno dell’era Zhēnguàn della dinastia dei Táng.290 Allora una luce si alzò al cielo dallo spazio tra le sopracciglia [del bambino] e l’aria fu pervasa da una densa fragranza.

All’alba due monaci giunsero in visita e dissero al padre del maestro: «Nella notte è nato un bambino, gli sia dato un nome appropriato, come ‘Huì’ seguito da ‘Néng’».

«Perché dovrebbe chiamarsi Huìnéng?», chiese il padre.

I monaci risposero: «‘Huì’, beneficio, perché il suo Dharma darà beneficio a tutti gli esseri; ‘néng’, potere, perché potrà compiere le gesta di un Buddha».

Detto ciò se ne andarono, non si sa dove.

Il maestro non si nutrì di latte materno; durante la notte esseri divini lo imboccavano con l’ambrosia. Quando aveva tre anni il padre morì e fu sepolto ai confini della proprietà familiare. La madre mantenne il voto matrimoniale291 e allevò [il figlio]; una volta adulto egli divenne taglialegna per sostentare la madre.

All’età di ventiquattro anni, [Huìnéng] udì il Sūtra [del Diamante] e ottenne la chiara visione. Andò a Huángméi per consultare il quinto patriarca e porgergli i propri omaggi. [Il quinto patriarca] riconobbe le [sue] capacità, gli affidò la veste e il Dharma e gli conferì la dignità di patriarca. Correva l’anno di Xīnyǒu, prima dell’era Lóngshuò.292

Mentre ritornava a sud, [Huìnéng] rimase nascosto fino all’ottavo giorno del primo mese dell’anno Bingzi dell’era Yifeng.293 Incontrò il maestro di Dharma Yìnzōng, con il quale discusse gli insegnamenti più arcani. Yìnzōng si risvegliò grazie alla dottrina incomunicabile ricevuta dal maestro [Huìnéng]. Il quindicesimo giorno del mese si radunarono le quattro congregazioni e il maestro [Huìnéng] ricevette la tonsura. All’ottavo giorno del secondo mese molti virtuosi si radunarono per ricevere l’ordinazione ai precetti. A presiedere la cerimonia dei precetti c’era il maestro di vināya294 Zhìguāng della capitale occidentale;295 il maestro di vināya Huìjìng di Sūzhōu fu l’officiante;296 il maestro di vināya Tōngyīng di Jīngzhōu fece da istruttore; il Maestro di vināya Jitāra dall’India Centrale declamò i precetti; Mita, maestro del tripiṭaka297 delle regioni occidentali, fece da garante.298

Sul soglio per l’ordinazione vi era una stele eretta dal maestro del tripiṭaka Guṇabhadra della dinastia dei Liú Sòng299 su cui era scritto: “Un bodhisattva in forma di essere umano riceverà qui i precetti”.

Inoltre, nel primo anno dell’era Tiānjiān della dinastia Liáng,300 il maestro del tripiṭaka Zhìlè301 era giunto via mare dalle regioni occidentali dell’India e aveva piantato un albero della bodhi a lato del soglio cerimoniale, formulando questa predizione: “Tra centosettant’anni un bodhisattva in forma di essere umano sotto quest’albero inaugurerà un veicolo supremo per salvare innumerevoli esseri. Egli sarà il vero padrone della trasmissione del Dharma del sigillo della mente del Buddha”. Quindi il maestro giunse qui e rase i suoi capelli per ricevere i precetti; spiegò alle quattro congregazioni la dottrina della diretta trasmissione, proprio come era stato predetto. (Dall’anno Renwu, primo anno dell’era Tiānjiān della dinastia dei Liáng all’anno Bǐngzi, primo dell’era Yífèng dei Táng, sono trascorsi centosettantacinque anni).

Nella primavera dell’anno successivo, il maestro lasciò l’assemblea per tornare a Bǎolín. Yìnzōng e altre mille persone, tra monaci e laici, gli dissero addio. Si recò direttamente a Cáoxī. Il maestro di disciplina monastica Tōngyīng di Jīngzhōu e varie centinaia di studenti, rimasero [nel Guǎngzhōu], [praticando] in accordo con la dottrina del maestro. Quando il maestro giunse al monastero Bǎolín di Cáoxī si rese conto che le sale erano anguste e non erano sufficienti a ospitare l’assemblea; volle [quindi] che fossero ampliate. Si recò in visita all’autorità locale Chén Yàxiān e [gli] disse: «Questo anziano maestro vorrebbe avere abbastanza spazio per distendere la propria stuoia da seduta, è possibile ottenerlo?»

«Quanto si estende in superficie la vostra stuoia da seduta?» chiese [Yà]xiān.

Il maestro mostrò la stuoia e Yàxiān fu d’accordo. Il patriarca allora distese ancora una volta la stuoia, che coprì tutta Cáoxī da un confine all’altro. Apparvero i quattro sovrani celesti e si sedettero per proteggerne i quattro estremi. Il monastero oggi comprende anche le vette dei sovrani celesti, che da questo evento prendono il nome.

[Yà]xiān disse: «So che la potenza del Dharma del maestro è grande, ma le tombe dei miei antenati si trovano in questa terra: vi prego di non spostarle quando erigerete i vostri stūpa. Vi cedo tutto questo perché sia in perpetuo un monastero. Tuttavia, sappiate che i monti di questa terra sono solcati da venature di dragoni e da elefanti bianchi.302 Potete elevarvi verso il cielo, ma non potete livellare la terra». In seguito, nella costruzione del monastero, fecero come era stato [loro] consigliato.

Il maestro visitò i paesaggi di suprema bellezza all’interno dei confini [del futuro monastero]. Nei tredici luoghi in cui si fermò a riposare furono costruite altrettante sale del monastero, che oggi hanno il nome di templi Huáguǒ.303 Sono registrate come facenti parte del monastero.

Per quanto riguarda il centro di meditazione di Bǎolín, quando Zhìlè, maestro del tripiṭaka, proveniente dalle regioni occidentali dell’India, attraversò i mari del sud e giunse alla foce dello Cáoxī,304 raccolse dell’acqua e ne bevve; il sapore era buono e ne fu colpito. Disse ai suoi discepoli: «Qui l’acqua non è diversa da quella dell’India, alla sorgente di questo ruscello deve trovarsi una terra di superiori qualità, sarà sicuramente adatta per costruirci un monastero».

Seguirono allora la corrente fino alla fonte, che sui quattro lati era circondata da monti e acque, con picchi e dirupi pittoreschi e splendidi. [Zhìlè] disse sospirando: «È proprio come il monte Bǎolín che si trova in India!»305

Allora rivolgendosi agli abitanti del villaggio di Cáohóu disse: «Costruite un monastero su questa montagna. Tra centosettant’anni il tesoro del Supremo Dharma si dispiegherà qui, coloro che compiranno il percorso spirituale saranno tanti come [gli alberi] in una foresta, per questo è appropriato chiamare questo luogo Bǎolín, ‘Foresta dei tesori’».

All’epoca il governatore di Sháozhōu, Hóu Jìngzhōng, annotò queste parole in un memoriale; l’autorità superiore accettò questa richiesta e donò un’insegna con il nome di Bǎolín, perché diventasse un tempio buddhista. [L’insegna] fu inaugurata nel terzo anno dell’era Liángtiān.306

Davanti al primo padiglione del monastero vi era uno stagno, nel quale spesso si immergeva un dragone, spezzando i rami degli alberi. Un giorno si manifestò con un aspetto enorme, sollevando grandi onde e oscurando tutto con nubi e vapori. Tutti i discepoli erano spaventati, ma il maestro rimproverò [il dragone] dicendo: «Sei capace soltanto di manifestarti con questo aspetto enorme, non sei capace di apparirci piccolo. Se fossi un dragone divino, allora saresti in grado di far apparire grande ciò che è piccolo, e piccolo ciò che è grande».

Il dragone si immerse all’improvviso, e dopo qualche istante apparve di nuovo rimpicciolito, saltellando sulla superficie dello stagno. Allora il maestro mostrò la sua ciotola e disse: «Eppure non hai il coraggio di entrare nella ciotola di un vecchio monaco!».

Il dragone nuotò in avanti e il maestro lo raccolse nella ciotola. Il dragone non poteva più scappare. Il maestro portò la ciotola nella sala e predicò il Dharma al dragone, che abbandonò il suo scheletro e se ne andò. Lo scheletro era lungo circa sette cùn, compresa la testa, la coda, le corna e le zampe. È tuttora conservato nel monastero.307 In seguito il maestro fece riempire lo stagno di terra e massi. Adesso sulla sinistra, di fronte al primo padiglione, sorge lo Stūpa di Ferro a protezione di quel luogo.

Sulla pietra [per la molitura del riso] che gravò sui fianchi del maestro sono scolpiti otto caratteri: “Incisione per il fedele laico Lú nel primo anno dell’era Lóngshuò”.308 Oggi è conservata al monastero Dōngchán di Huángméi.

Inoltre, il consigliere assistente alla destra Wáng Wéi309 compose per il maestro Shénhuì un Resoconto sul patriarca che recita: “Per sedici anni il maestro si nascose tra i semplici lavoranti. Poi ascoltò Yìnzōng che predicava il Nirvāṇasūtra e che gli impartì la tonsura”.

Il prefetto Liǔ Zōngyuán compose un Epitaffio sul nome postumo del patriarca, che recita: “Dopo che il maestro ricevette la fiducia e il corredo [del quinto patriarca],310 si nascose nel Nánhǎi per sedici anni. Quando giunse il momento in cui avrebbe potuto salvare gli altri [esseri], andò a insegnare a Cáoxī”.

Vi è anche un Resoconto sul quinto patriarca del grande consigliere Zhāng Shāngyīng che dice: “Il quinto patriarca predicò presso il monastero Dōngchán nella contea di Huángméi, in modo da prendersi cura di sua madre. Nel primo anno dell’era Lóngshuò,311 dopo aver conferito la veste e il Dharma al sesto patriarca, sciolse l’assemblea e si rifugiò in una capanna presso Dōngshān.312 Vi era un fedele laico di nome Píngmào che donò la montagna al maestro, perché vi stabilisse un centro per la pratica”.

Considerando tutto ciò, allora il viaggio del maestro a Huángméi e la trasmissione della veste patriarcale e del Dharma avvennero di fatto nell’anno Xīnyǒu, primo anno dell’era Lóngshuò.313 Da quell’anno fino all’anno Bǐngzi dell’era Yífèng314 trascorsero infatti sedici anni; poi il maestro si recò al monastero di Fǎxìng e ricevette la tonsura. Altre fonti forse diranno che il maestro si recò invece a Huángméi a metà dell’era Xiánhēng:315 temo che [queste fonti] si sbaglino.

Atti meritori di ammiratori e devoti nella storia

L’imperatore Xiànzōng316 dei Táng conferì al grande maestro il titolo postumo di “Maestro Chán del Grande Specchio”.

L’imperatore Tàizōng317 dei Sòng aggiunse il titolo postumo di “Maestro Chán del Grande Specchio della Vera Vacuità”. Promulgò un editto perché lo stūpa dedicato al maestro fosse ristrutturato e lo chiamò “Stūpa della Grande Pace della Nazione”.

L’imperatore Rénzōng318 dei Sòng, nel decimo anno dell’era Tiānshèng,319 accolse a corte la salma del maestro, la veste e la ciotola perché potessero essere venerati. Elaborò il titolo postumo di “Maestro Chán del Grande Specchio della Vera Vacuità e della Consapevolezza Universale”.

L’imperatore Shénzōng dei Sòng320 aggiunse il titolo postumo di “Maestro Chán del Grande Specchio della Vera Vacuità, della Consapevolezza Universale e della Chiarezza Perfetta”. Si veda in proposito l’epitaffio del nobile Yàn Yuánxiàn.

Epitaffio sul conferimento del titolo postumo ‘Maestro Chán del Grande Specchio’ (redatto da Liǔ Zōngyuán)321

Il signore di Fúfēng322 chiese come mai il filosofo buddhista che era divenuto il sesto patriarca [e aveva vissuto] per tre anni a Lǐngnán non avesse ricevuto alcun titolo postumo. Questo fatto fu riportato all’autorità superiore. Con un editto gli fu conferito il titolo ‘Maestro Chán del Grande Specchio’ e lo stūpa fu chiamato ‘Stūpa della Divina Illuminazione’. Nel tredicesimo giorno del decimo mese del decimo anno dell’era Yuánhé,323 il sottosegretario Imperiale presso l’Ufficio dei Riti comunicò [il titolo postumo] al comando militare, che estese l’ordine ai funzionari di rango inferiore, i quali inoltrarono la comunicazione ai funzionari locali. [Per l’occasione] stendardi, baldacchini, campane e tamburi furono portati sul monte, in quantità tale che quello apparve cresciuto in volume. Si radunarono diecimila persone, come se avessero avvertito [la presenza] di un dio o di uno spirito. In quell’occasione i praticanti e le migliaia di persone comuni non riuscirono a trattenere la gioia e si misero a danzare, come se il maestro fosse tornato in vita; poi provarono commozione e piansero, come se il maestro fosse appena morto. Per questo io, [Liǔ Zōngyuán] dichiaro:

Di norma gli esseri viventi sono inclini alla lotta, al saccheggio e all’uccisione. La disgrazia è la nostra realtà fondamentale: riluttanti all’abbandono dello scorrere licenzioso [delle rinascite], ritorniamo sempre, sconfitti, al punto di partenza.324 Confucio non ebbe grandi incarichi ufficiali, [eppure] dopo la sua morte sono rimaste le sue parole a sorreggere il mondo. I benefici [degli insegnamenti] di Yáng [Zhū], Mò[zǐ], dell’Imperatore giallo e di Lǎo[zǐ] sono [ormai] corrotti,325 i loro metodi si sono dispersi. Poi il Buddha ha predicato per noi, spronandoci a trascendere il ritorno all’inizio326 e può invero essere chiamato “colui che visse serenamente”.

L’imperatore Wǔ dei Liáng fece del bene con un fine e fu rimproverato da Bodhidharma; i benefici della tecnica della vacuità divennero evidenti e furono trasmessi per sei volte, fino al Grande Specchio, Dàjiàn. In principio Dàjiàn si dedicò alle mansioni più faticose, ma una volta udita la strofe [di Shénxiù], si espresse con parole preziose e profonde. Il maestro [Hóngrěn] ne fu colpito, a tal punto che [Huìnéng] ottenne la sua fiducia e il corredo monacale. [Huìnéng] si nascose nella regione di Nánhǎi per sedici anni e nessuno sapeva dove fosse.

Quando giunse il momento in cui avrebbe potuto salvare gli altri [esseri], andò a insegnare a Cáoxī. L’assemblea dei suoi discepoli contava già un migliaio di persone.

Per il suo percorso spirituale l’incondizionato è essenziale, il vuoto è reale, il vasto e lo sconfinato sono il rifugio. Nell’insegnare, dapprima parlò della bontà della natura [propria], poi sostenne che questa non ha bisogno di essere coltivata, in quanto fondamentalmente pura.

L’imperatore Zhōngzōng sentì parlare di lui e inviò un messo che lo invitò [a corte] due volte, ma egli non poté recarvisi. [L’imperatore quindi] accolse la sua predicazione come metodo per [addestrare] la mente. Le sue parole sono state tramandate compiutamente e oggi sono diffuse in ogni luogo sotto il cielo; tutto ciò che viene comunemente chiamato “Chán” ebbe origine a Cáoxī.

Dàjiàn ha lasciato questo mondo centosei anni fa. I suoi insegnamenti sono impartiti nel sud del paese, mentre i suoi discepoli eminenti sono decuplicati, tanto da non poter elencare qui tutti i loro nomi. Ora financo il Figlio del Cielo327 è stato informato di ciò sicché [Huìnéng] ha ottenuto un solenne appellativo postumo. Come potremmo non fare l’encomio [di colui che] ci ha generosamente aiutato nel percorso spirituale?

Quando il signore [di Fúfēng] si presentò per la prima volta a corte era un confuciano convinto, governatore di Qiánzhōu328 e protettore di Ānnán. I grandi Mányí329 che erano giunti dal mare dalle regioni a ovest dell’India si erano imbarcati per obbedire a un suo ordine. Si adattarono tutti agli usi civili e accettarono lo stendardo di vassallaggio, trattenendo le loro alabarde. Da quando [il signore di Fúfēng] è giunto ad amministrare Nánhǎi, gli alleati del nostro paese sono [tanti] come [gli alberi di] una foresta. Non vi sono omicidi, né rancori; le persone sono rispettose e non ci sono provocazioni. La luce della vittoria illumina [coloro che sono] dotati di umanità. Ora [il signore di Fúfēng] prende parte alla processione per Dàjiàn, non in quanto signore, ma come discepolo di lunga data. Su un’umile lastra di pietra un messo viene a diffondere al mondo un messaggio di encomio, che recita così:

“Bodhidharma senza mai fermarsi ha tramandato la mente descritta dal Buddha:

sei volte è stato trasmesso il suo insegnamento,

per giungere infine a Dàjiàn.

Laborioso e incline al silenzio,

afferrò la profondità fino in fondo.

Si è rivestito del corredo monacale affidatogli

e si mise in cammino verso il rifugio nel sud.

Il suo percorso spirituale devoto alla generosità

fu instaurato al rivo di Cáo;

variegato e multiforme fu impartito

senza eguali per grandezza.

La tradizione è trasmessa universalmente;

la lode all’unico percorso è unanime.

[Esso] rigenera la bontà della natura [propria],

che in quanto tale è nei viventi.

[Gli esseri] scorrono confusamente, si affannano oltre ogni limite;

decuplicano le proprie rinascite,

senza riflettere e sempre più distratti,

senza consapevolezza, accrescendo gli errori.

Grazie allo specchio interiore del maestro,

tutto si ottiene nella forma elementare.

Non si piantano radici,

non si coltivano germogli.

Se l’interno si fonde con l’esterno

vi sarà purezza che brilla all’estremo.

Durante il regno dell’imperatore Zhōngzōng,

un messo ne riferì alla corte.

Senza esporsi [Huìnéng] volle guidare la condotta del regnante

[continuando] umilmente a vivere in tranquillità.

Ora sono trascorsi centosei anni,

ma il suo titolo postumo non è ancora stato annotato.

Il Figlio del Cielo è stato informato

Per intercessione del signore di Fúfēng,

in risposta dal segretario [imperiale] ha concesso il ‘grande’ [nel titolo],330

e fa brillare ora nelle terre del sud

il Dharma [di Huìnéng] che di nuovo si leva:

i suoi seguaci sono decine di migliaia, milioni,

e allo stesso tempo lo piangono e gioiscono.

Le gesta del maestro erano rimaste ignote,

ed è solo perché [la loro notizia] ha raggiunto il signore di Fúfēng che sono state ricostruite

e presentate al Figlio del Cielo.

Il Figlio del Cielo emise un mandato

[proclamando] la mirabile virtù dell’eccellente signore [di Fúfēng].

Il barbari traversano il mare,

il Buddha è l’esempio da seguire.331

[così] il maestro [Huìnéng] ha trasmesso [gli insegnamenti] con benevolenza,

e il signore [di Fúfēng] con benevolenza amministra [i suoi territori].

Queste parole di encomio siano durature e restino in eterno ai posteri”».

Epitaffio del Maestro Chán del Grande Specchio

(allegato all’Iscrizione sulla veste del Buddha, entrambi composti da Liú Yǔxī)332

In un giorno di un mese del decimo anno dell’era Yuánhé333 un editto proclamò le lodi del signore Huìnéng di Cáoxī, sesto patriarca. Gli fu attribuito il titolo postumo di Dàjiàn, “Grande Specchio”. Mǎ Zǒng, governatore del Guǎngzhōu, aveva già narrato [di Huìnéng] in un memoriale e fece in modo che questo potesse essere trasmesso all’imperatore, perché ne riconoscesse il percorso spirituale onorandone la fama: tutte le cose buone conducono allo stesso obiettivo, senza fare differenza tra le diverse confessioni. [Mǎ Zǒng scrisse] una lode concisa [per colui che] aveva fatto breccia nel cuore dei cinesi e dei barbari,334 ottenendo ciò che si prefiggeva. Il governatore Mǎ [Zǒng] onorò le sue335 gesta ed è stato il primo a trasmetterle, con minuzia, ai posteri. [Quando] ebbe completato [il testo], consultò gli uomini di lettere. Il governatore di Liǔzhōu, il signor Liǔ di Hédōng,336 aveva in precedenza composto un epitaffio. Tre anni dopo il monaco Dàolín condusse i suoi discepoli a Cáoxī, dicendo: «Vorrei erigere una seconda stele, per volontà dei [miei] studenti».

Cinquecento anni dopo il nirvāṇa del Tathāghata, Mātaṅga e Zhú Fǎlán portarono i sūtra in Cina e le persone iniziarono a sentire parlare dei suoi insegnamenti. Per tutti fu come vedere la luce nel mezzo della più fitta oscurità.

Cinquecento anni anni dopo, Bodhidharma portò il Dharma in Cina, e le persone iniziarono a tramandare la mente del Buddha. Fu come vedere il sole splendente in una mattinata uggiosa. Da Bodhidharma ci furono sei trasmissioni, fino a Dàjiàn. Come perle che si susseguono in un rosario, vi furono predecessori e successori ma non vi furono concordanze o divergenze.

Ciò che oggi la gente chiama vera dottrina non è che l’accesso immediato e fu inizialmente portato da Bodhidharma, insieme alla veste e al corredo monacale, che sono trasmessi come un sigillo di autenticità a coloro che abbiano completato il cammino spirituale. Solo che Dàjiàn ha deciso di non tramandarli più.

E cosa dovremmo farne ora? Gettarli via come una rete di bambù per i pesci, come una trappola per conigli?337 Faranno la fine del cane randagio?338 In seguito le persone [hanno discusso] se la trasmissione si sia fermata oppure no. Non potevo non [intervenire per] fare chiarezza.

In accordo [a quanto si dice], Dàjiàn nacque a Xīnzhōu, lasciò la famiglia [per divenire monaco] a trent’anni, morì quarantasette anni [dopo]. Dopo centosei anni, ricevette un titolo postumo. Inizialmente si era insediato a Dōngshān nella contea di Qí; in base a quanto profetizzato dal quinto patriarca, in seguito ritornò [al sud].

[L’imperatore] Zhōngzōng più volte inviò un valoroso attendente339 di palazzo per invitarlo, ma non accettò l’invito. Successivamente inviò i suoi insegnamenti alla corte, che li seguì. L’iscrizione [chiesta da Dàolín] dice:

“Sin dalla nascita Colui che è arrivato non era nel novero [delle persone comuni];

egli aveva forma simile a persona, ma intelligenza fuori dall’ordinario.

Nel formicaio delle regioni meridionali,

nacque un eroe eccezionale:

suo padre la volta celeste, sua madre la terra.

Soltanto [lui] sembrava [possedere] lo spirito primordiale.

Con una sola parola immediatamente si risvegliò,

senza calpestare nemmeno il primo stadio [del percorso del bodhisattva].

Il quinto patriarca gli affidò l’eredità:

[egli] ricevette il prezioso corredo.

[Da allora] la meditazione da seduti di Cáoxī fu conosciuta da tutti come “scuola del sud”.

I discepoli venivano volentieri, come le acque che scorrono verso est.

Bevevano la meravigliosa medicina e guarirono da mutismo e sordità.

Invitato [a corte] non poté recarvisi,

gli fu concesso di essere un eroe del Dharma.

Lontani sono i giorni del Buddha, in tanti ne parlano in modi diversi e confusi,

attaccati alla vacuità e sostenitori dell’esistenza, ciascuno vaga nel suo proprio reame.

Scrivo questa versione veritiera

su ciò che accadde nelle terre del sud.

La coltivazione che non si coltiva, l’ottenimento senza ottenimento

[L’insegnamento di Huìnéng] può ricondurre il praticante alla consapevolezza innata;

come quando nel buio e nella confusione si alza lo sguardo verso la stella polare.

[L’insegnamento] si comprende spontaneamente e quindi [la veste] non si può [più] trasmettere.

Chi vanamente racconta del passaggio di mano in mano [della veste] è quindi impigliato nella concezione di esistenza.

La veste è deposta nella sala della vacuità, chi la otterrà l’avrà dal cielo”.

Iscrizione sulla veste del Buddha (allegato)

Ho scritto un secondo epitaffio per Cáoxī, come richiesto dal monaco [Dào]lín. Poiché penso di conoscere il motivo per cui il sesto patriarca ha stabilito di non tramandare la veste, ho composto L’Iscrizione sulla veste del Buddha. Dice così:

“Quando non si mettono in pratica le parole del Buddha, la veste del Buddha diventa oggetto di contesa.

Si ignora ciò che è prossimo e si dà peso a cose remote: passato e presente [generano gli stessi] sentimenti imperituri.

Il villaggio in cui nacque Confucio non raggiungeva un lǐ [di diametro], ma dopo la sua morte il sentiero [da lui] tracciato è sopravvissuto per mille anni.

Ricordo che in passato vi fu [l’imperatore Wǔ dei] Liáng che divenne folle come un elefante,

Bodhidharma per salvare il mondo, si manifestò nella forma del Re dei Medici.340

Poiché le sue parole non guarivano [l’imperatore], allora [Bodhidharma] si recò altrove per [il bene de]gli esseri viventi.

Come chi mantiene un voto fatto, andò via e non se ne curò più.341

I comuni cittadini che non conoscono i funzionari ne vedono i carri e hanno paura.

Così come i laici, che non conoscono il Buddha, pensano che la sua veste sia qualcosa di prezioso.

Il percorso spirituale non è certo in una veste sbiadita!

[Ma] poiché [è testimonianza] dell’affidamento di un percorso spirituale, essa diviene un tesoro.

Il sesto patriarca non era facoltoso, le sue origini furono umili.

[Crebbe] in lontane e remote contrade, i cui usi e costumi sono barbari.

Se non [gli] fosse stato affidato il corredo [del patriarca],

come avrebbero potuto gli esseri viventi affidarsi a lui?

Così si è aperta la porta dei mezzi abili342 e non si è fermata la trasmissione della veste.

Ma ciò che ha un inizio ha anche una fine, come poteva la trasmissione [della veste] non concludersi?

Tutte le cose vanno verso la loro fine, quanto tempo può durare una veste?

Se prima della fine si fosse ben consapevoli che c’è una fine, allora non si investigherebbe nel dettaglio [questa faccenda].

Il nostro percorso spirituale è eterno, come potrebbe esserlo una veste?

Esaurita la funzione [della veste], non si può non considerarla come un ‘cane randagio’”.

Dopo che il [corpo del maestro] fu posto nello stūpa,343 nel terzo giorno dell’ottavo mese dell’anno Rénxū, era Kāiyuán,344 all’improvviso, nel cuore della notte, si udì provenire dallo stūpa il rumore di una catena che viene trascinata. Tutti i monaci si alzarono colti di sorpresa e videro come un figlio vestito a lutto che usciva dallo stūpa. Andarono a controllare e videro che il collo del maestro aveva un taglio. Tutti ritennero che si trattasse di un tentativo di furto, andarono a sentire il parere del magistrato della regione, del magistrato della contea Yáng Kǎn e del governatore Liǔ Wútiǎn e ottennero un mandato di cattura urgente. Dopo cinque giorni, il ladro venne catturato nel villagio di Shijie e fu inviato a Sháozhōu per l’interrogatorio. Dichiarò: «Faccio Zhāng di cognome, mi chiamo Jìngmǎn, vengo dalla contea di Liáng nella regione di Rǔzhōu.345 Quando ero al monastero Kāiyuán di Hóngzhōu, ho ricevuto ventimila soldi da un monaco di Silla, tale Jīn Dàbēi346 perché prendessi la testa del sesto patriarca e la portassi a Hǎidōng347 come reliquia da venerare».

Il governatore Liǔ, udita la confessione, non comminò alcuna pena, ma si recò di persona a Cáoxī. Chiese a Lìng Tāo, discepolo più vicino al maestro: «Come dovremmo comportarci?»

[Lìng] Tāo rispose: «Se ci attenessimo alle leggi del nostro paese, dovrebbe essere condannato a morte. Ma se ci atteniamo alla misericordia dell’insegnamento del Buddha, dobbiamo considerare nemici e amici allo stesso modo. Ha fatto quel che ha fatto perché voleva che [il maestro] fosse venerato, la sua colpa può essere trascurata».

Il governatore Liǔ sospirò e disse: «Inizio a comprendere la grandezza dell’insegnamento del Buddha».

In seguito concesse la grazia.

Nel primo anno dell’era Shàngyuán,348 l’imperatore Sùzōng mandò un messo a richiedere la veste e la ciotola per l’elemosina del maestro, da recare a corte perché fossero venerate. Nel quinto giorno del quinto mese del primo anno dell’era Yǒngtài,349 l’imperatore Dàizōng sognò che il grande maestro, il sesto patriarca, [gli] chiedeva che la veste e la ciotola fossero restituite. Il settimo giorno fu inviato al governatore Yáng Jiān un editto in cui si diceva: “Abbiamo sognato che il grande maestro ci richiedeva che la veste ereditata, la kaṣāya, fosse ricondotta a Cáoxī. Oggi inviamo il Generale dell’armata di difesa Liú Chóngjǐng perché la riconsegni con deferenza. Stabiliamo che deve essere considerata un tesoro della nazione. Il nostro servitore deve riportarla al monastero e disporla secondo i principi del Dharma. Invitiamo tutti i monaci che abbiano ricevuto personalmente la dottrina fondamentale di questa scuola a conservarla con attenzione e di non permettere che venga guastata”.

In seguito, vi furono persone che tentarono il furto [della veste], ma non riuscirono ad andare lontano senza venire catturati. Casi simili sono successi quattro volte.

L’imperatore Xiànzōng concesse il titolo postumo di “Maestro Chán del Grande Specchio”, e lo stūpa fu chiamato “Stūpa della Numinosa Illuminazione dell’Armonia Originaria”. Gli altri dettagli [sulla vicenda] sono riportati negli epitaffi del segretario Wáng Wéi, del governatore Liǔ Zōngyuán, del governatore Liú Yǔxī, tutti ufficiali della dinastia Táng.

Annotazione dello śramaṇa Lìng Tāo, custode dello stūpa.







Postfazione

Il Dharma predicato dal grande maestro, il sesto patriarca, è sempre stato la dottrina Mahāyāna del perfetto immediatismo. Per questo nel titolo [questo testo] è detto sūtra. Le sue parole avvicinano ciò che è ritenuto distante; le sue frasi sono semplici, il significato è chiaro. Chiunque lo reciti ne trarrà beneficio. Míngjiào [Qì]sōng350 ne ha cantato le lodi dicendo che “chi possiede innate capacità affinate ne comprenderà le profondità; chi è per natura incapace ne comprenderà la superficie”. Questa è una grande verità.

Quando ho iniziato il mio percorso spirituale, questo [testo] mi ha molto colpito. Compresi che ve ne erano tre versioni differenti, ognuna aveva rese migliori e parti mancanti; inoltre, le tavole [per la stampa] si stavano deteriorando. Per questo motivo ho prodotto un’edizione comparata, correggendo gli errori e chiarificando le abbreviazioni. Ho anche aggiunto [i racconti de]gli incontri per le richieste di chiarificazioni tra Huìnéng e i suoi discepoli. Spero che i futuri praticanti possano comprendere a pieno la dottrina fondamentale di Cáoxī.

Ad esempio, il Governatore Yúngōng Zónglóng351 si è dedicato con devozione al percorso spirituale. Un giorno è passato dalla mia cella nel monastero e ha visto come stavo editando [il testo]; mi ha detto: «Hai ottenuto una versione davvero completa del Sūtra dal soglio!»

[Yúngōng Zónglóng] entusiasta, ordinò che l’albero di catalpa352 fosse inciso per permetterne la circolazione, in modo che la [tradizione del]la scuola di Cáoxī non si interrompesse.

Qualcuno ha detto: «Bodhidharma non si basava su un testo scritto, ma puntava direttamente alla mente delle persone, perché vedessero la natura e ottenessero la buddhità. Allora perché proprio la sesta retta trasmissione del patriarca di Lú353 dovrebbe essere basata su un testo scritto?»

Risposi: «Questo Sūtra non è un testo scritto. Bodhidharma ha soltanto tramandato l’indicazione di indicare direttamente. Nányuè, Qīngyuán354 e gli altri grandi maestri hanno raggiunto la chiarezza nella propria mente grazie a questa indicazione. A loro volta l’hanno utilizzata per illuminare la mente di Mǎzǔ e Shítóu.355 Oggi la scuola Chán è diffusa ovunque sotto il cielo, e ha sempre usato questa indicazione come fondamento. Da ora in poi, come potremmo non basarci su questa indicazione per illuminare la mente e vedere la natura?»

Colui che aveva posto la domanda riconobbe quanto avevo detto come vero; si accomiatò ringraziando e dicendo: «Il discepolo non è stato intelligente [nel porre la domanda]. Vi prego di scriverlo alla fine del Sūtra, sicché chi verrà dopo ne sia informato».

Postfazione di Śākya Zōngbǎo di Nánhǎi, estate dell’anno Xīnmǎo, era Zhìyuán.356







NOTE AL TESTO

1 Déyì 德異 (1231-?) fu un maestro Chán originario della regione dell’attuale Jiāngxī. Il nome da laico era Lú Méngshān盧蒙山. Gǔyún bhikṣu, letteralmente “monaco Vecchio bambù” è un soprannome che aveva scelto per se stesso. Fu un monaco eminente della scuola di Línjì 臨濟. Nel 1290 compilò un’edizione del Sūtra dal soglio del sesto patriarca.

2 Il termine dào 道 è utilizzato nel testo per indicare sia il percorso spirituale, sia la realizzazione di quest’ultimo: il risveglio o l’illuminazione; in questo senso, il concetto di dào non deve essere messo in relazione con l’ontologia daoista. Si veda in proposito John R. McRae, The Platform Sūtra, cit., p. 171.

3 L’espressione Shìzūn 世尊, “Colui che è dal mondo venerato”, traduce il sanscrito lokanātha ed è riferita al Buddha.

4 Duōzitǎ 多子塔 (dal sanscrito bahuputrakacaitya) è il nome di un monumento buddhista a nord-ovest della città di Vaiśālī, divenuto famoso nella letteratura Chán come il luogo in cui il Buddha avrebbe trasmesso l’insegnamento a Mahākāśyapa comunicandolo direttamente da mente a mente.

5 Dal toponimo Gṛdhrakūṭaparvata, montagna che si trova presso la città di Rājagṛha, nell’antico stato del Magadha (nel sud dell’odierno stato indiano del Bihar). Il monte è ricordato dalla tradizione Mahāyāna come il luogo in cui il Buddha avrebbe predicato il Sūtra del loto.

6 Riferimento ai ventotto patriarchi indiani che hanno trasmesso l’insegnamento nelle Terre d’Occidente.

7 Dàzǔ Huìkě 大祖慧可 (487-593) secondo patriarca della tradizione Chán. Dopo essersi dedicato allo studio della tradizione confuciana e di quella buddhista, prese i voti a trent’anni al monastero Lóngmén di Luòyang. A quarant’anni iniziò a studiare con Bodhidharma al monastero di Shàolín. La biografia di Huìkě è riportata nella raccolta di biografie di monaci eminenti Xù gāosēng zhuán 續高僧傳, compilata in epoca Táng; le vicende della vita del secondo patriarca hanno alcuni dettagli in comune con la biografia di Huìnéng (la fuga per scampare a una persecuzione e l’attentato alla vita del patriarca da parte di seguaci di altre scuole).

8 Huángméi è una località montana che si trova nella zona sud-orientale dell’attuale provincia dello Húběi. Per metonimia, il termine può indicare anche Hóngrěn, il quinto patriarca della scuola Chán, che risiedeva nella contea di Qízhōu a Huángméi.

9 Si tratta di Huìnéng, il sesto patriarca. La storia della sua ordinazione è raccontata in dettaglio nel primo capitolo del Sūtra dal soglio.

10 La cerimonia di accesso all’ordine monastico prevede appunto la tonsura.

11 Guṇabhadra (394-468), monaco originario della regione di Magadha in India, che giunse in Cina via mare nel 435. Sono attribuiti a Guṇabhadra numerosi testi tradotti durante la dinastia meridionale dei Liú Sòng (劉宋, 420-479). Per la profezia si veda la Postilla alla biografia del Grande Maestro il Sesto Patriarca, pp. 358-371.

12 Fǎmén 法門 è calco del sanscrito dharmadvāra, in lingua pāli dhammadvāra, letteralmente “porta del Dharma”. Il termine può essere tradotto anche con “insegnamento”, ma viene qui reso con ‘accesso al Dharma’ per mantenere il significato letterale dell’originale.

13 Località situata nei pressi dell’odierna municipalità di Sháoguān 韶關, nella regione del Guǎngdōng. Il toponimo è anche trascritto come Cáoqī.

14 Nányuè Huáiràng 南嶽懐譲 (677-744) secondo alcune fonti fu lo studente più importante di Huìnéng e fondatore di due delle cinque scuole della tradizione Chán. Secondo una fonte precedente, fu invece discepolo del maestro Lǎoān della scuola Chán del nord (John R. McRae, Seeing Through Zen, cit., p. 82).

15 Qīngyuán Xíngsī 青原行思, un discepolo di Huìnéng su cui si possiedono pochissime informazioni. Il nome di questo discepolo non è riportato nelle versioni più antiche del Sūtra (John R. McRae, Seeing Through Zen, cit., p. 82, sul quale si veda nota 31).

16 Letteralmente l’espressione wú bābí 無巴鼻 significa “ciò che non ha un manico”.

17 Mǎzŭ Dàoyī 馬祖道一 (709-788), abate Chán successore di Nányuè Huáiràng.

18 Shítóu Xīqiān 石頭希遷 (700-790), maestro Chán cui sono attribuiti importanti componimenti poetici; avrebbe trascorso gran parte della vita su una roccia, da cui il nome shítóu “testa di pietra”.

19 Nomi di maestri Chán successivi a Huìnéng; in particolare Línjì Yìxuán 臨濟義玄 (?-867) fu il fondatore della scuola Chán che porta il suo nome e successore di Mǎzŭ Dàoyī.

20 Le locuzioni wǔ pài 五派 o wǔ jiā 五家 indicano le cinque maggiori correnti in cui era suddivisa la scuola Chán del sud alla fine della dinastia Táng.

21 Maitreya è un Buddha che apparirà nel futuro; Samanthabhadra è un bodhisattva associato alla meditazione; Sudhana fu un allievo di Samanthabhadra; di lui si parla nel Buddhāvataṃsakasūtra, sul quale si veda nota 31.

22 Riferimento alla contea di Wúxiàn, nell’odierna provincia del Jiāngsū.

23 Anno 1290. Gēngyín è il nome dell’anno in base al tradizionale sistema sessagesimale di computo degli anni; l’era Zhìyuàn fu inaugurata dall’imperatore mongolo Kublai Khan e durò fino alla sua morte nel 1294. Il patriarca Huìnéng morì nel 713; la prefazione al Sūtra è stata quindi composta da Déyì quasi cinque secoli dopo la morte del sesto patriarca.

24 Qìsōng 契嵩 (1007?-1072, nome postumo Míngjiào) fu monaco eminente e letterato originario dell’odierna regione del Guǎngxī, nell’estremo sud della Cina. Entrò in monastero all’età di sette anni e rimase orfano di padre poco tempo dopo. Il suo talento negli studi fece sì che alcuni familiari chiedessero alla madre di Qìsōng di ritirarlo dal monastero perché potesse prepararsi agli esami per diventare funzionario imperiale; Qìsōng rifiutò e preferì prendere i voti. Nel 1025 lasciò il Guǎngxī e iniziò un viaggio verso nord; in seguito risiedette nei maggiori centri di studio buddhisti della Cina centro-meridionale, tra cui il monte Lú 廬 e il monastero Língyǐn 靈隱寺 presso Hángzhōu. Si veda Elizabeth Morrison, The power of Patriarchs: Qisong and Lineage in Chinese Buddhism, Brill, Leiden 2010, p. 92-120.

25 Biànhuà 變化 in sanscrito nirmāṇa, sono le diverse manifestazioni degli oggetti fenomenici.

26 Śākyamuni ovvero “saggio del clan degli Śākya” è l’appellativo con cui è conosciuto il Buddha storico o Gautama (Siddhārtha), nato al confine tra India e Nepal tra il sesto e il quinto secolo a. C. La più famosa agiografia di Śākyamuni è il Buddhacarita del poeta Aśvaghoṣa, vissuto tra il primo e il secondo secolo d. C.. Mahākāśyapa fu uno dei suoi primi dieci discepoli; secondo la tradizione Chán fu anche il primo dei ventotto patriarchi.

27 Le quattro menti qui menzionate sono state teorizzate dal maestro e filosofo del Chán Zōngmì 宗密 (780-841). La mente fisica è identificata con il cuore; la mente che considera le cause e i condizionamenti è la mente che presiede alla cognizione e si rapporta con gli oggetti esterni; la terza mente coincide con la coscienza ālaya, definita come ottava coscienza dalla tradizione Yogācāra (è anche nota come “coscienza deposito” e “coscienza dei semi karmici”) e responsabile del permanere delle tracce karmiche nel ciclo delle rinascite; la quarta mente è la mente della talità, così come definita anche nel Sūtra dal soglio.

28 Pútí 菩提 è il calco fonetico del termine sanscrito e pāli bodhi, “risveglio” e per estensione “consapevolezza”.

29 Il Mahāparinirvāṇasūtra è la rielaborazione in lingua sanscrita degli ultimi eventi della vita del Buddha storico, basata su una più antica versione in lingua pāli. Dell’originale testo sanscrito possediamo solo frammenti sparsi, mentre ne sono conservate alcune traduzioni cinesi complete. In base a quanto dedotto dalle traduzioni cinesi, la versione sanscrita del testo differisce da quella più antica in lingua pāli in quanto ne amplia notevolmente i contenuti dottrinali di tradizione Mahāyāna e in particolare formula la definizione di una natura di Buddha comune a tutti gli esseri viventi. La versione più estesa del Mahāparinirvāṇasūtra esclude che gli icchantika, letteralmente “coloro che desiderano”- ovvero coloro che perseverano nell’avversare la dottrina buddhista -, abbiano una natura di Buddha; essi sono di conseguenza condannati alla dannazione eterna. La versione del Mahāparinirvāṇasūtra qui citata è quella cosiddetta “settentrionale”, in quaranta rotoli, tradotta da Dharmakṣema nel 423 e indicizzata nell’edizione Taishō come T374.

30 Il Saddharmapuṇḍarīkasūtra o “Sūtra del loto bianco del vero Dharma” è uno dei testi centrali della tradizione Mahāyāna. Composto in India in varie fasi e a partire dal primo o secondo secolo d. C., è stato tradotto varie volte in cinese. La versione qui citata è la traduzione attribuita a Kumārajīva del 406 (T262). Una delle dottrine fondamentali del Sūtra del loto è quella degli abili mezzi (in sanscrito upāya), secondo la quale il Buddha avrebbe fatto uso di insegnamenti e postulati la cui verità è relativa e temporanea, al fine di convertire anche coloro che non erano pronti a comprendere il Dharma definitivo.

31 Il Buddhāvataṃsakasūtra, noto anche come Avataṃsakasūtra, è un testo enciclopedico che raccoglie scritture eterogenee. In Cina divenne il testo fondamentale della scuola Huáyán. Non se ne conserva alcuna versione in lingue indiane, ma ve ne sono due versioni cinesi e una tibetana. La versione qui citata è la traduzione del monaco cinese Bǎoyún e del maestro kashmiro Buddhabhadra, che fu terminata nel 421 (T278).

32 Il termine chénláo 塵勞 indica le afflizioni che oscurano la mente, ovvero l’inquinamento mentale che causa le continue rinascite. Il termine sanscrito corrispondente è kleśa.

33 McRae vede nell’espressione wú shǒu wú wěi 無首無尾 “non avere né capo né coda” una caratteristica positiva, sebbene l’espressione sia spesso usata in termini negativi (John R. McRae, The Platform Sūtra, cit., p. 8). Se si interpreta l’espressione negativamente, Qìsōng starebbe contrapponendo la dottrina di Huìnéng, chiara e manifesta, a dottrine esoteriche di scuole rivali.

34 Nella tradizione Mahāyāna, il bodhisattva (letteralmente “essere illuminato”) è un essere che ha fatto voto di raggiungere la buddhità. A tal fine compie un percorso consistente in vari stadi (il numero dei quali può variare a seconda delle diverse scuole); spinto dalla grande compassione per gli esseri senzienti, il bodhisattva fa voto di salvare tutti gli esseri prima di giungere al proprio risveglio definitivo.

35 Si usa qui il termine samādhi per tradurre il calco cinese sānmèi 三昧. Il termine sanscrito indica il perfetto assorbimento meditativo o la pratica meditativa che conduce a tale stato di assorbimento.

36 I precetti (jiè 戒) sono le regole morali che gli appartenenti alla comunità buddhista devono rispettare. Sono raggruppati in diversi tipi di liste: la lista ristretta ne comprende cinque (non uccidere, non rubare, non avere comportamenti dissoluti, non mentire, non bere alcolici) ed è indirizzata ai laici. Il codice monastico prevede 250 precetti per i monaci e 348 per le monache, con variazioni significative in base alle diverse scuole. La particolare definizione di precetti di Huìnéng è presentata nel capitolo sei del Sūtra dal soglio.

37 Con i tre Dharma (sān Fǎ 三法) si intendono qui i precetti (regola monastica), la concentrazione (pratica meditativa) e la saggezza intesa come percezione della natura nella sua talità.

38 Essere “senza forma” o “senza caratteristiche” vuol dire essere privo di proiezioni illusorie o interpretazioni fallaci della realtà. Vedere la realtà come “senza forma” vuol dire vederla nella sua talità, senza discriminarne le caratteristiche come interiori o esteriori, buone o cattive.

39 L’estinzione qui è da intendersi come nirvāṇa, ovvero l’uscita dal ciclo delle rinascite (saṃsāra) e realizzazione del percorso spirituale.

40 L’espressione cinese móhēbōrě 摩訶般若 corrisponde al sanscrito mahāprajñā “grande sapienza” o “grande cognizione; bōrě 般若 corrisponde a prajñā ovvero “sapienza” o “cognizione”. Prajñā è una capacità di comprensione che trascende l’ordinario; essa è un presupposto necessario del risveglio, inteso come comprensione profonda della natura del reale.

41 Con “non-creato” o wúwéi 無為 si intende il nirvāṇa.

42 Qìsōng sta qui rispondendo a una delle critiche che venivano sollevate contro la scuola Chán dagli esponenti di scuole buddhiste basate sulle analisi dottrinali. La realizzazione spirituale ottenuta dai seguaci del Chán sarebbe stata attaccata in quanto “realizzazione basata sull’ignoranza” o àndèng 闇證, perché non fondata sullo studio dei testi.

43 Fó zhǒng xìng 佛種性 è la natura di Buddha, i cui semi sono la potenzialità di risveglio insita in ogni essere umano.

44 Dàyòng 大用, traducibile anche come “grandiosa funzione”, è un’espressione comune nei testi Chán e indica le parole e le gesta di un grande maestro le cui azioni sono sempre guidate dalla chiara visione della mente originaria.

45 La “retorica della negazione” è una caratteristica precipua della tradizione Chán e ha spesso attirato aspre critiche da parte di altre scuole buddhiste. In questo caso la negazione serve a spiegare che le pratiche menzionate da Qìsōng non devono essere finalizzate a un obiettivo, ma sono esse stesse l’obiettivo. In questo senso viene eliminata l’intenzionalità (e con essa l’ambizione a un beneficio specifico derivante dalla pratica).

46 Fǎshēn 法身 traduce il sanscrito dharmakāya. Nelle tradizioni buddhiste più antiche il termine indicava le buone qualità del Buddha. Nella tradizione Mahāyāna il termine assume nuove accezioni e va inteso in senso metafisico; esso fa riferimento, infatti, alla vera natura del Buddha, la fonte da cui scaturiscono le sue varie manifestazioni.

47 Il termine cinese è lóng 龍, “dragone”, tradizionalmente usato per tradurre nāga, termine sanscrito e pāli. I nāga sono esseri mitologici che vivono in ambienti acquatici, spesso a guardia di tesori o reliquie. Sono rappresentati con testa e busto umani e la coda di serpente avvolta in spire. A seconda dei contesti, possono essere benefici o malefici.

48 Wáng Shǔ 王曙 (963-1034) ministro della dinastia dei Sòng settentrionali e praticante buddhista.

49 La citazione è di Confucio; si veda Luigi Maggio (a cura di), Confucio, Analecta. Pensieri, dialoghi, sentenze. Bompiani, Milano 2016, pp. 388-389. Secondo McRae (The Platform Sūtra, cit., p. 113) la citazione starebbe a indicare la connessione tra confucianesimo, daoismo e buddhismo. Tuttavia, se riferiamo la citazione a quanto affermato in precedenza, essa sarebbe da intendere come riferita all’universale possibilità di vedere la natura propria: con un cambiamento profondo anche gli esseri comuni possono essere consapevoli della propria natura di Buddha e vedere la mente fondamentale.

50 Il numero e la funzione delle coscienze (shí 識, in sanscrito vijñāna) varia a seconda delle scuole di pensiero buddhiste; nella tradizione Chán le coscienze sono preposte alla percezione sensoriale e al ragionamento; le coscienze quindi non permetterebbero di vedere la natura propria, che è invece percepibile solo attraverso la cognizione pura e non discriminante (qui zhì 智).

51 Si riferisce alle precedenti quattro citazioni del Nirvāṇasūtra; riassumendo, le quattro cose sono quindi il Dharma, i significati, la cognizione e i sūtra espliciti.

52 Il termine jīng 經, sūtra, era tradizionalmente riservato alla predicazione del Buddha; Qìsōng intende qui sottolineare come la predicazione di Huìnéng sia paragonabile per importanza a quella del Buddha storico.

53 Non si conosce molto dei particolari della vita dell’abate Zōngbǎo 宗寶, se non che visse durante la dinastia mongola degli Yuán (元, 1279-1368), era originario della regione meridionale del Guǎngdōng 廣東 e ha creato un’edizione comparata del Sūtra dal soglio. Il monastero Chán di Bào’ēn Guāngxiào  報恩光孝 (letteralmente “monastero della retribuzione della grazia e della rifulgente pietà filiale”) è menzionato nel primo capitolo della biografia di Huìnéng come il luogo in cui Huìnéng prese i voti.

54 Letteralmente “monastero del bosco prezioso”. Oggi il monastero è conosciuto come Nánhuá sì 南華寺 e vi si conserva il corpo mummificato di Huìnéng. Si trova presso l’odierna municipalità di Sháoguān 韶關.

55 Odierna città di Sháoguān 韶關, nella regione del Guǎngdōng.

56 Letteralmente “monastero della grande purezza”.

57 Inizia qui il racconto delle origini del percorso spirituale di Huìnéng. È frequente che nel discorso diretto le persone parlino di sé in terza persona; tuttavia nel caso del resoconto della vita di Huìnéng l’uso della terza persona potrebbe essere dovuto alla stesura postuma del racconto biografico stesso (e dunque la cornice della predicazione di fronte all’assemblea nella sala capitolare del monastero di Dàfàn servirebbe a ricreare la tipica struttura dei sūtra buddhisti, il cui incipit consiste spesso nella descrizione dell’assemblea riunita in ascolto della predicazione del Buddha).

58 Odierna contea di Zhuō 涿, nell’odierna provincia dello Héběi. Il cognome della famiglia di Huìnéng, come riportato nella Postfazione a cura dell’abate Zōngbǎo, è Lú 盧. Questi dettagli farebbero pensare che Huìnéng fosse originario del nord della Cina e di etnia Hàn.

59 Contea di Xīnxīng 新興 nella provincia costiera meridionale del Guǎngzhōu.

60 La recitazione dei sūtra (niàn jīng 念經) e la recitazione dei nomi dei buddha (niàn Fó 念佛) sono due pratiche devozionali tuttora diffuse in Cina. La recitazione è intesa anche come un supporto del praticante nell’assorbimento meditativo. Queste pratiche, radicate nella tradizione Mahāyāna, erano comuni anche nel buddhismo indiano. In proposito si veda Kelsey Seymour, The Buddha’s Voice: Ritual Sound and Sensory Experience in Medieval Chinese Religious Practice. Publicly Accessible Penn Dissertations, Philadelphia 2018.

61 L’insegnamento cardine del Sūtra del diamante è che il compito di ciascun bodhisattva è di salvare tutti gli esseri viventi, pur riconoscendo che tutti gli esseri viventi sono di fatto vacuità.

62 Letteralmente “monastero della meditazione Chán d’Oriente”.

63 Hóngrěn 弘忍 (601-704) è riconosciuto come il quinto patriarca della scuola Chán. I suoi insegnamenti sono noti come “Dharma della Montagna orientale”, dal nome del luogo in cui Hóngrěn risiedeva. È attribuito a Hóngrěn il trattato Xiūxīn yào lùn 修心要論, Trattato essenziale sulla coltivazione della mente, in cui il rapporto tra la mente e le afflizioni contaminanti è paragonato al sole offuscato dalle nubi. Il testo propone due specifiche tecniche di meditazione per preservare la purezza della mente: la visualizzazione della mente pura come il sole e il concentrarsi sui pensieri illusori come nubi che debbano essere dissipate.

64 I caratteri lièliáo 獵獠 “barbaro cacciatore” potrebbero essere una variante di Géliáo 獦獠, nome della minoranza etnica conosciuta anche come Klao. Originaria del sud della Cina, l’etnia Klao già durante la dinastia Táng era percepita come semibarbarica perché dedita alla caccia, attività tradizionalmente considerata meno rispettabile rispetto a agricoltura e allevamento.

65 Hóngrěn, quinto patriarca, tratta Huìnéng come se fosse stato originario delle regioni meridionali, mentre Huìnéng riporta che la propria famiglia proveniva dalla regione settentrionale dello Héběi, si veda la nota 58. Il problema è discusso anche in Alan Cole, Patriarchs on Paper: a Critical History of Medieval Chán Literature, University of California Press, Oakland 2016, p. 139.

66 I codici monastici (vinaya) indiani vietavano ai monaci la possibilità di dedicarsi a qualsiasi lavoro diverso dalla pratica spirituale. Il quarto patriarca Chán, Dàoxìn 道信 (580-651), maestro del quinto patriarca Hóngrěn, ratificò la possibilità di dedicarsi ai lavori manuali nei monasteri. Si trattava di servizi utili alla vita quotidiana, che furono ridefiniti come parte integrante della pratica spirituale (si veda DDB, Digital Dictionary of Buddhism, s.v. zuò wù 作務). Huìnéng avrebbe comunque potuto lavorare in quanto laico.

67 Fútián 福田 è calco del sanscrito puṇyakṣetra. Si tratta di una persona che ha il potere di generare retribuzione karmica positiva diretta non solo a se stesso ma anche ad altri. Ad esempio, i membri del clero buddhista, grazie alle loro pratiche virtuose, possono trasferire meriti specifici, ovvero karma positivo, ai benefattori che li sostengano economicamente.

68 Xíngzhe 行者 (dal sanscrito ācārin) indica il praticante un percorso spirituale che non ha ancora ottenuto l’ordinazione a monaco. Il termine cinese potrebbe anche essere tradotto letteralmente con “accolito” o “seguace”.

69 Shénxiù 神秀 (606?-706) fu un importante maestro buddhista; le fonti storiche attestano che ereditò il titolo di patriarca da Hóngrěn. A partire dalla prima metà dell’ottavo secolo il monaco Shénhuì 神會 (684-758) iniziò un attacco ideologico alla “Scuola settentrionale” del Chán, che era impersonata da Shénxiù. Shénhuì sosteneva che l’insegnamento della scuola di Shénxiù fosse inferiore, perché non prevedeva un risveglio subitaneo ed era basato su principi dualistici. Nel contesto di questo dibattito dottrinale emersero i primi resoconti sulla figura di Huìnéng, proposto come possibile alternativa a Shénxiù – nelle fonti più antiche non vi è menzione di Huìnéng tra i principali discepoli del Patriarca Hóngrěn. Si veda Morten Schlütter, How Zen Became Zen, University of Hawaiˈi Press, Honolulu 2008, p. 19.

70 Vale qui la pena di ricordare che la voce narrante del racconto è sempre quella di Huìnéng che predica davanti all’assemblea riunita. Sembra quindi che Huìnéng conoscesse anche i pensieri e i turbamenti di Shénxiù e fosse in grado di riportarli.

71 Biànxiàng 變相, “immagini di trasformazione” o “manifestazioni”, sono pitture (essenzialmente murali) che rappresentano visivamente il contenuto dei sūtra. Comprendono soprattutto rappresentazioni di paradisi e della Terra Pura del Buddha Amitābha, eventi delle vite del Buddha o dei bodhisattva e rappresentazioni geometriche dell’universo (maṇḍala).

72 Mezzanotte.

73 L’interpretazione tradizionale del verso di Shénxiù vuole che la sua strofe faccia riferimento a una pratica graduale: attraverso una pratica continua (pulizia dello specchio) si può raggiungere il risveglio spirituale. Vi è in realtà una seconda interpretazione che pone l’accento sulla costanza nella pratica, più che nella gradualità di quest’ultima: Shénxiù sosterrebbe appunto che la pratica deve essere continua nella vita quotidiana. Sull’interpretazione di questa strofe in rapporto agli altri insegnamenti della cosiddetta Scuola settentrionale di Shénxiù, si veda John R. McRae, The Ox-head School of Chinese Chan Buddhism, cit., pp. 218-225.

74 Il senso di questa frase è che Shénxiù meriterebbe la trasmissione dell’insegnamento (nel testo “trasmissione del Dharma”) perché nella sua vita attuale e nelle precedenti avrebbe compiuto atti meritori e quindi accumulato buoni semi karmici.

75 Le cinque del mattino.

76 Si tratta di una citazione del Sūtra del diamante, nella versione tradotta da Kumīrajīva (T235 nell’edizione Taishō del Canone). Da questo passaggio si potrebbe dedurre che Hóngrěn stia stabilendo la superiorità del Sūtra del diamante rispetto al Sūtra del loto (precedentemente scelto per essere rappresentato sui muri del corridoio del monastero).

77 L’espressione niànniàn 念念 indica pensieri successivi o momenti successivi.

78 Nel testo il Dharma è inteso come insegnamento del Buddha, mentre i dharma sono intesi come tutti i fenomeni che costituiscono oggetto di cognizione.

79 Nel percepire la propria natura come natura di Buddha, si comprende anche come la natura di Buddha sia onnipervadente. In questo senso, quando si percepisce la propria natura di Buddha si percepisce la natura di Buddha che è in tutti gli altri esseri.

80 L’espressione wūxiāng jì 無相偈 “strofe senza caratteristiche” o “strofe sul senza forma” indica un componimento poetico che spiega l’essenza di tutte le cose trascendendo tutte le caratteristiche.

81 Biéjià 別駕 fu in origine un titolo militare; in epoca Táng indicava un assistente dei governatori di regioni e prefetture. Si veda Charles O. Hucker, A Dictionary of Official Titles in Imperial China, Standford University Press, Standford 1985, p. 380, s.v. 4623.

82 Il quinto patriarca teme che un rivale possa far del male a Huìnéng; i maestri delle varie scuole erano spesso in competizione per ottenere sostegno politico e talora perfino il supporto della corte imperiale. Tuttavia, nel Sūtra dal soglio le paure del quinto patriarca sono anche uno stratagemma narrativo per spiegare il motivo per cui nella Scuola settentrionale del Chán si credesse che Shénxiù fosse il vero sesto patriarca.

83 L’espressione sān gǔ 三鼓 può essere tradotta letteralmente come “terzo colpo di tamburo”; si riferisce al tamburo che era tradizionalmente utilizzato da funzionari preposti a scandire il tempo.

84 Il termine jiāshā 袈裟 è un calco del sanscrito kaṣāya e indica la veste clericale.

85 L’insegnamento del Sūtra del diamante è inteso qui come un insegnamento esoterico, che il patriarca affida esclusivamente e segretamente a Huìnéng.

86 Lo stato del “non-dimorare” (in sanscrito apratiṣṭhita) è la condizione mentale in cui non vi è attaccamento ad alcun oggetto, poiché si conosce la natura di tutti gli oggetti come vacuità.

87 L’insegnamento del risveglio immediato o dùnjiào 頓教 è proprio della scuola Chán meridionale; la scuola settentrionale era infatti accusata di promuovere un insegnamento lento o graduale e meno efficace.

88 La veste e la ciotola per il cibo elemosinato fanno parte del corredo del monaco buddhista.

89 Il quinto patriarca intende dire che solo i principi fondamentali dell’insegnamento sono stati trasmessi all’assemblea dei devoti dal Buddha; esiste però un insegnamento esoterico: la teoria della mente fondamentale, che il Buddha ha trasmesso solo al bodhisattva Mahākāśyapa.

90 Huái indica la contea di Huáijí 懷集; Huì indica la contea di Sìhuì 四會. Entrambi i luoghi si trovano nella regione del Guǎngdōng.

91 Il gioco di parole richiamato dal dialogo tra il quinto e il sesto patriarca è dato dai diversi significati del verbo dù 度. I due patriarchi stanno letteralmente attraversando un fiume; ma “giungere all’altra riva” è una metafora buddhista per l’ottenimento del risveglio spirituale e l’abbandono del ciclo delle rinascite. In questo secondo senso dù vuol dire appunto “ottenere il risveglio” o “ottenere la salvezza”.

92 Un gioco di parole: il primo carattere di néngzhě 能者 “colui che è in grado” può anche essere inteso come un’abbreviazione del nome Huìnéng 惠能.

93 Vi erano quattro categorie di truppe; la quarta categoria era quella delle milizie locali (le altre categorie erano quelle delle truppe imperiali, delle truppe della prefettura e delle truppe di coscritti). Si veda Hucker, A Dictionary of Official Titles in Imperial China, cit., p. 454, s.v. 5742.

94 La veste è un simbolo della linea di trasmissione del Dharma di patriarca in patriarca.

95 Sebbene in questo frangente sia il maestro spirituale di Huìmíng, Huìnéng gli si rivolgerà sempre con appellativi di rispetto, in quanto Huìmíng ha già ricevuto l’ordinazione.

96 Si intendono qui le dodici fasi del processo causale (pratītyasamutpāda) che condiziona l’origine e l’estinguersi di tutti i fenomeni.

97 Questo dialogo è molto diffuso nella tradizione Chán e nella corrispettiva tradizione giapponese dello Zen. Il soggetto non può percepire se stesso (il proprio volto) senza divenire a sua volta oggetto di percezione. In questo senso viene annullata la dualità tra soggetto e oggetto: ciò che percepiamo non è altro da noi, in quanto tutto è generato dalla mente.

98 Huìnéng fa riferimento alle località di Yuánzhōu 袁州 e Méngshān 蒙山.

99 Nella Cina imperiale i caratteri del nome dell’imperatore erano considerati tabù e sostituiti in tutti i documenti con varianti omofone. I nomi di Huìnéng e Huìmíng condividono il primo carattere; dunque Huìmíng, per dimostrare rispetto nei confronti del proprio maestro, cambiò il primo carattere del suo nome.

100 Nelle biografie di monaci ed eremiti laici buddhisti si trovano talora riferimenti alla loro attività di predicazione e conversione di comunità marginali di cacciatori o banditi. Si veda per esempio Laura Lettere, “The Missing Translator: A Study of the Biographies of the Monk Baoyun (376?-449)”, Rivista di studi orientali, vol. 93 (1/2), 2020, p. 195.

101 In Cina il vegetarianesimo è una regola imposta ai monaci e alle monache buddhiste. Questa regola non era in vigore nelle principali tradizioni indiane, secondo le quali bisognava comunque consumare ciò che era donato in elemosina. Sull’argomento si veda Chiara Ghidini e Paolo Scarpi, La scelta vegetariana tra Asia ed Europa, Ponte alle Grazie, Milano 2019, pp. 23-28.

102 Letteralmente “monastero della natura del Dharma”.

103 Menzionato anche nell’Elogio al Sūtra dal soglio, Yìnzōng 印宗 (627-713) fu un monaco Chán, studente del quinto patriarca Hóngrěn.

104 Si tratta della bandiera che viene issata fuori da un tempio per annunciare l’imminenza di un discorso di Dharma.

105 Si noti la diversa interpretazione scelta da McRae (The Platform Sūtra, cit., p. 26), in cui Huìnéng si autodescrive: “Hearing me say that the discrimination of truth did not depend on written words…”.

106 Lettura alternativa: “tirato fuori”.

107 Il termine cinese chándìng 禪定 è un termine generico che indica le pratiche meditative. Il primo carattere è la trasposizione fonetica del sanscrito dhyāna; il secondo carattere è utilizzato per il suo significato e vuol dire “concentrazione”, “stabilità”.

108 Si intende qui la liberazione dal ciclo delle rinascite.

109 Si tratta di una delle trentatré manifestazioni del bodhisattva Avalokiteśvara.

110 Sìzhòng jīn 四重禁 sono le quattro gravi offese che causano l’espulsione dalla comunità monastica: condotta sessuale immorale, furto, omicidio, mentire riguardo alla propria coltivazione spirituale.

111 Wǔ nìzuì 五逆罪 sono atti malvagi che condannano alla rinascita in un inferno: matricidio, patricidio, assassinio di un arhat, ferimento di un Buddha, distruzione dell’armonia del saṅgha o comunità monastica.

112 Icchantika o “colui che desidera [la trasmigrazione]” è un essere incapace di ottenere il risveglio e completare il percorso spirituale. La disputa sugli icchantika e sulla loro possibilità di ottenere il risveglio in una vita futura contrappone diverse tradizioni buddhiste dell’Asia orientale.

113 Le radici di buoni meriti, in sanscrito kuśalamūla, in cinese shàngēn 善根, sono abitudini positive che portano a una buona retribuzione karmica.

114 Quello qui citato è il Nirvāṇasūtra nella versione tradotta da Dharmakṣema nel 423. Nel passo riportato si sostiene che gli icchantika possiedono la natura di Buddha e possono ottenere il risveglio.

115 Il termine yùn 蘊 traduce il sanscrito skandha o “aggregato”. I cinque skandha sono gli elementi costitutivi del soggetto umano; essi sono: forma, percezione, concetti, fattori condizionanti e coscienza discriminante. A causa dell’ignoranza che obnubila la mente, ciascuno di questi cinque aggregati può essere identificato con il sé. Questo errore è la principale fonte di sofferenza e la causa del permanere degli esseri nel saṃsāra.

116 Con dhātu (in cinese jiè 界) si intendono qui i diciotto elementi dalla cui interazione si genera l’esperienza sensoriale.

117 Nei monasteri del sud della Cina era usanza piantare un albero della bodhi; si riteneva che queste piante discendessero tutte dall’albero sotto il quale il Buddha storico aveva raggiunto l’illuminazione. (Tansen Sen, Buddhism, Diplomacy and Trade, cit., p. 263, n. 126).

118 Mahāprajñāpāramitā si traduce con “grande perfezione della saggezza”. Si riferisce a un livello di comprensione che è superiore a quello comune, ed è necessario a ottenere la buddhità o è derivato da questa.

119 Fó chàtǔ 佛剎土 traduce il sanscrito buddhakṣetra, traducibile anche come “campo di Buddha”; è un reame in cui si esercita il dominio di un Buddha.

120 L’espressione wú jì 無記 indica la neutralità karmica e quindi lo stato di non-condizionamento della natura propria. Nel Chán tuttavia può assumere anche un’accezione negativa: indica infatti lo stallo della mente durante le pratiche di meditazione, che non è utile al progresso nel percorso spirituale, sfociando piuttosto in una forma di attaccamento all’idea di vacuità.

121 Monte che nella cosmologia indiana rappresenta l’axis mundi. In cinese Xūmí 須彌.

122 Se fossero introdotte dall’esterno, sarebbero state elaborate da una delle cinque coscienze sensoriali (wǔshì 五識).

123 Si fa comunemente riferimento alla dinastia regnante (in questo caso i Táng 唐, 618-907) come metonimia per la lingua e la cultura cinese.

124 Con il riferimento all’occidente si intende l’India e in particolare l’India nord-occidentale. Talora l’espressione “terra occidentale” è utilizzata per indicare un reame celeste.

125 Con “generazione ed estinzione” si intende il saṃsāra o “ciclo delle rinascite”.

126 L’immobilità è riferita al tempo (non vi è attimo in cui la natura propria non sia intrinsecamente pura) e non allo spazio (in quanto la natura propria pervade ogni cosa e non vi è luogo alternativo ad essa).

127 Con “tre ere” si intende passato, presente e futuro.

128 L’espressione fánnǎo 煩惱, “emozioni disturbanti” traduce il sanscrito kleśa e indica tutti i pensieri, le parole, le azioni e le emozioni che sorgono a causa di ignoranza e desiderio e sfociano nella sofferenza del ciclo delle rinascite. Anche l’espressione chénláo 塵勞 “afflizioni contaminanti” traduce il sanscrito kleśa, ma il carattere cinese chén (letteralmente “polvere”) implica l’idea di sporcizia e contaminazione: le afflizioni contaminanti sarebbero tante come granelli di polvere e sovente quantificate nel numero di ottantaquattromila. L’espressione wǔyùn 五蘊 indica i cinque skandha di cui si è parlato nella nota 115.

129 I tre veleni sāndú 三毒 (in sanscrito tridoṣa) sono desiderio, avversione e confusione.

130 Si tratta del Sūtra del diamante; si veda la nota 61.

131 Gēn 根 ha il significato originale di “radice”; qui indica le capacità intellettive e spirituali degli esseri senzienti. Nel lessico del cinese buddhista può indicare genericamente gli organi di senso.

132 Sui nāga, semidivinità serpentiformi, si veda la nota 47.

133 Jambudvīpa, il “Continente della melarosa”, secondo la cosmologia buddhista è uno dei quattro (o sette) continenti ed il più meridionale; è il continente dove si manifestano tutti i Buddha nella loro ultima vita.

134 La metafora della pioggia torrenziale è tratta dal Sīyì Fàntiān suǒ wèn jīng 思益梵天所問經, *Sūtra delle domande di Viśeṣacintibrahma, un testo attribuito a Kumārajīva (T586 nel canone Taishō) e divenuto molto popolare nell’ambito del buddhismo Chán. Il paragone tra il saggio e l’oceano si può spiegare in questo modo: così come la pioggia non cambia il volume dell’acqua nell’oceano, la natura del saggio non muta dopo aver ricevuto l’insegnamento, poiché egli riconosce in sé la natura di Buddha, che in quanto tale era presente anche prima dell’insegnamento stesso.

135 Con Sūtra della prajñā si potrebbe intendere sia il corpus della Mahāprajñāpāramitā, che contiene anche il Sūtra del diamante, sia il Sūtra del diamante in senso stretto. Sottolineando l’analogia di contenuto tra la tradizione della Mahāprajñāpāramitā e il proprio insegnamento, Huìnéng associa la propria scuola al Mahāyāna.

136 “Piccolo veicolo” è la definizione dispregiativa data al buddhismo antico che si basa sulle scritture in lingua pāli (una definizione neutra della stessa tradizione è “scuola degli antichi” o Theravāda); il grande veicolo o Mahāyāna è la tradizione buddhista che si basa sui testi in sanscrito (tradotti poi nelle varie lingue dell’Asia centrale e orientale) ed enfatizza il ruolo del bodhisattva.

137 Il canone delle scritture buddhiste è tradizionalmente diviso in dodici sezioni (dvādaśāṅga) in base al genere dei vari testi. Le dodici parti sono: sermoni del Buddha (sūtra), versi, strofe tratte da sermoni, racconti storici, gesta e sermoni del Buddha e dei suoi discepoli nelle vite precedenti, racconti delle vite precedenti del Buddha, resoconti di miracoli, leggende, lezioni, insegnamenti spontanei del Buddha, ulteriori insegnamenti, predizioni.

138 Il Púsàjiè jīng 菩薩戒經 è il secondo fascicolo del Fànwǎng jīng 梵網經 “Sūtra della rete di Brahma”. Gli studiosi ritengono che il Fànwǎng jīng sia un testo apocrifo; è tradizionalmente attribuito a Kumārajīva e datato al 406. Il Púsàjiè jīng come testo indipendente è studiato in tutta l’Asia orientale quale corpus di regole assimilabili al codice monastico (vinaya).

139 Il Jìngmíng jīng 淨名經, anche detto Wéimó jīng 維摩經, è considerato uno dei sūtra più influenti della tradizione Mahāyāna. Espone la predicazione del praticante laico Vimalakīrti, indirizzata a un pubblico di discepoli buddhisti dai grandi ottenimenti spirituali. Nel Sūtra di Vimalakīrti sono esposte la teoria della non-dualità e il concetto di vacuità. La frase qui citata è presente nella traduzione di Kumārajīva del 406 (T475), la più nota in Cina.

140 Vi è qui un gioco di parole tra shàn zhīshì 善知識, nel testo usato molte volte nel senso di “buon amico” o “buon conoscente”, e zhīshì 知識, usato in questo singolo caso per il suo significato originario di “consapevolezza”, “conoscenza”.

141 Chànà 剎那, kṣaṇa, la più piccola unità di tempo, istante.

142 Non perderanno i progressi spirituali acquisiti. Il percorso per giungere alla buddhità, così come implicato dalla dottrina del bodhisattva, è una progressione attraverso stadi definiti.

143 Il riferimento è qui al raggiungimento dello stadio dell’ārya o del sentiero della visione. In questo stadio si ha la chiara visione delle Quattro nobili verità e la cognizione incontaminata. Nella tradizione, questo è il primo stadio o stadio inziale della carriera del bodhisattva.

144 Huìnéng fa qui riferimento al fatto che l’insegnamento è stato tramandato segretamente, da mente a mente, dal Buddha a Mahākāśyapa e poi attraverso la linea di trasmissione dei patriarchi. Da Huìnéng in poi, tuttavia, la trasmissione segreta si interromperà; la veste patriarcale non sarà tramandata e i principi dell’insegnamento diverranno essoterici. Questa svolta dottrinale potrebbe essere stata introdotta dai fautori della Scuola meridionale come Fǎhǎi 法海 (688-752), al fine di presentare la scuola del Chán meridionale come fonte autorevole di trasmissione dell’insegnamento (in alternativa alla linea di trasmissione settentrionale di Shénxiù).

145 Wúyú 無餘 è il nirvāṇa, lo stato in cui non v’è esistenza fisica e la sofferenza è definitivamente superata.

146 Sān zhàng 三障 “i tre impedimenti” sono equivalenti ai tre veleni: desiderio (attaccamento), avversione (repulsione) e confusione.

147 Il passaggio intende sottolineare come sia inutile stare seduti a gambe incrociate in meditazione, se questa pratica è poi intesa come un modo per affermare la propria superiorità morale e spirituale su altri praticanti.

148 Le “corna della lepre”, in sanscrito śaśaśṛṅga, sono una metafora molto diffusa nella letteratura dell’India antica e indicano un oggetto immaginario o inesistente.

149 Ritorna qui il tema di una presunta inferiorità culturale delle regioni meridionali; la questione ha avuto molta rilevanza anche per la comunità buddhista cinese in generale: la Cina era infatti rappresentata come estremamente periferica nelle cosmologie indiane tradizionali. Si veda in proposito Tansen Sen, Buddhism, Diplomacy and Trade, cit., p. 10-11.

150 齋 zhāi indicava un periodo di digiuno rituale; il termine 會齋 huìzhāi indica oggi una celebrazione comunitaria.

151 L’imperatore Wǔ 武 (464-549) della dinastia dei Liáng (梁, 502-557) fu un devoto buddhista; promosse studi della dottrina buddhista e a lui sono attribuiti alcuni trattati sul conseguimento della condizione di immortalità. Le fonti successive ne fanno il protagonista di vari aneddoti, tra i quali è particolarmente noto quello del suo incontro con Bodhidharma.

152 Sul corpo di Dharma si veda nota 46.

153 Miàoyòng 妙用 sono le straordinarie capacità proprie dei saggi di adottare una serie infinita di metodi e mezzi abili per insegnare il Dharma agli esseri senzienti.

154 Erronea percezione del sé come entità distinta e in contrapposizione ad altre entità.

155 Il dialogo tra Huìnéng e il prefetto è una critica alla scuola buddhista della Terra Pura (Jìngtǔ 淨土). I seguaci di questa scuola pregano il Buddha Amitābha al fine di rinascere nel reame celeste da lui presieduto. Una volta rinati nella Terra Pura potranno dedicarsi esclusivamente alla coltivazione spirituale grazie alla protezione di questo Buddha.

156 I dieci mali (shíè 十惡) sono azioni immorali: uccidere, rubare, avere un’impropria condotta sessuale, mentire, usare un linguaggio blasfemo, insultare, truffare, essere ingordi, cedere all’ira, permanere nell’ignoranza.

157 Le otto eterodossie (bā xiéxíng 八邪行) sono otto comportamenti erronei; essi possono essere corretti praticando gli insegnamenti che il Buddha ha enunciato con la dottrina dell’ottuplice sentiero. Le otto eterodossie sono: avere false visioni, avere falsi pensieri, fare uso di linguaggio inappropriato (comprende mentire, insultare, adulare e imbrogliare), tenere una cattiva condotta, avere mezzi di sussistenza inappropriati (include il caso dei macellai e dei venditori di armi), focalizzare i pensieri in maniera erronea, dedicarsi a pratiche meditative inappropriate.

158 Nella cosmologia indiana il continente in cui si manifestano i Buddha è il Jambudvīpa, dove si trova appunto l’India. Tutti gli altri continenti sono aree periferiche e svantaggiate. La ricezione e l’adattamento di questa cosmologia in Cina ha causato non pochi problemi al clero buddhista. Non è un caso che la Terra Pura si trovi a Occidente, la direzione in cui si trova l’India, dove si è manifestato il Buddha storico (su questo punto si veda Tansen Sen, Buddhism, Diplomacy and Trade, cit., p. 10-11). In questo passaggio Huìnéng sostiene che non è uno svantaggio essere nati in una “terra orientale”, perché la buddhità si può ottenere in qualsiasi luogo, in quanto tutti gli esseri posseggono la natura di Buddha.

159 Le dieci buone azioni (shíshàn 十善) sono speculari ai dieci mali: non uccidere, non rubare, non avere un’impropria condotta sessuale, non mentire, non usare un linguaggio blasfemo, non insultare, non truffare, non cedere all’ingordigia, non cedere all’ira, non permanere nell’ignoranza.

160 I seguaci della Terra Pura credono nella possibilità di una nuova, migliore rinascita. In contrasto con questa visione, Huìnéng sottolinea qui l’importanza di interrompere il ciclo delle rinascite; un’ulteriore rinascita sarebbe come “allungare la strada”. La fine delle rinascite auspicata da Huìnéng è il nirvāṇa.

161 Il bodhisattva Avalokiteśvara (Guānyīn 觀音), che tradizionalmente è la manifestazione della compassione.

162 Mahāsthāmaprāpta (Shìzhì 勢至) è il bodhisattva che siede alla destra di Amitābha ed è la manifestazione della saggezza.

163 Sono sei reami celesti che si trovano sul monte Sumeru. Sono il paradiso dei sovrani celesti, il paradiso dei trentatré dei, il paradiso di re Yāma, il paradiso di Tuṣita dove il bodhisattva Maitreya prepara la sua prossima venuta in terra, il paradiso della realizzazione dei desideri e il paradiso di Māra, re dei demoni, nel quale si fruisce dei piaceri e delle sofferenze creati da altri.

164 Qui il termine chán 禪 non indica la scuola buddhista, ma va inteso nell’accezione più antica di trascrizione del sanscrito dhyāna (jhāna in lingua pāli), ossia la pratica della meditazione.

165 L’espressione sì xiàng 四相 indica le quattro caratteristiche dei fenomeni: generazione, permanenza, mutamento ed estinzione.

166 Praticando in modo errato si crea una retribuzione karmica negativa che è d’ostacolo al vero percorso spirituale.

167 L’episodio è narrato nel Sūtra di Vimalakīrti; Śāriputra è rimproverato da Vimalakīrti; Vimalakīrti spiega che non ci dovrebbe essere differenza tra lo stato di concentrazione raggiunto nella meditazione e la vita quotidiana (se così fosse, si verrebbe a creare un dualismo). Vimalakīrti insiste anche sul fatto che la volontà di sedere immobili in meditazione è pur sempre un esercizio di intenzionalità, e quindi deve essere evitato.

168 Huìnéng intende dire che non bisogna generare stati mentali influenzati dall’interazione con i reami sensoriali.

169 Le sei facoltà sensoriali o liùgēn 六根 comprendono anche manas, l’intelletto (in cinese spesso tradotto con yì 意).

170 Il ginocchio destro tocca terra e ci si siede sulla gamba destra piegata; la gamba sinistra resta flessa ad angolo retto, mentre il piede sinistro tocca con la pianta per terra.

171 Héguāng 和光, “smorzare la luce”, indica qui l’atteggiamento che si dovrebbe avere verso gli altri una volta ottenuta la cognizione di Buddha; Huìnéng suggerisce di non manifestare esteriormente tale ottenimento. L’obiettivo della pratica è che “non vi sia più un io, né vi siano gli altri”, ovvero il superamento dell’errata percezione di un sé contrapposto agli altri.

172 Una forma di pentimento che implica la comprensione della vacuità di ogni cosa.

173 Con sānyè 三業 si intendono pensieri, parole e azioni.

174 L’espressione cinese liǎngzú zūn 兩足尊 si potrebbe tradurre letteralmente con “venerato tra i bipedi”; è un calco del sanscrito dvipadottama.

175 “Venerato nel centro” è un epiteto del Buddha; nelle descrizioni delle assemblee il Buddha è sempre detto al centro di uno stuolo di bodhisattva. Nelle rappresentazioni iconografiche il Buddha è posto al centro e affiancato da bodhisattva.

176 I tre gioielli sānbǎo 三寶, dal sanscrito triratna, sono il Buddha, il suo insegnamento ovvero il Dharma, e la comunità dei fedeli ovvero il saṅgha.

177 Il carattere zì 自 può essere inteso come “se stesso”, ma anche come l’avverbio “propriamente” o “naturalmente”. La natura di Buddha è in ogni essere umano; prendere rifugio nel Buddha, quindi, è prendere rifugio in sé o nella propria mente fondamentale.

178 Il corpo di Dharma sussume in sé i corpi di fruizione e di trasformazione. Sul corpo di Dharma del Buddha si veda anche nota 46.

179 Bàoshēn 報身 o saṃbhogakāya è il corpo che fruisce della gioia dell’illuminazione. È un corpo ideale che i comuni praticanti non possono percepire.

180 Huàshēn 化身 o nirmāṇakāya è il corpo che il Buddha assume temporaneamente per poter insegnare agli esseri senzienti.

181 Non si può fare affidamento sul corpo fisico (sèshēn 色身), perché esso è impermanente.

182 L’invito a considerare attentamente le possibilità future è alquanto insolito: tradizionalmente l’invito è a concentrarsi sul presente, non sugli errori passati o sulle aspettative future. È possibile che il testo originale sia corrotto in questo punto.

183 Emendo qui il carattere shī 師 con sòng 誦, in accordo con una nota del Taishō.

184 In questo capitolo sono raccolti una serie di aneddoti riguardanti l’insegnamento di Huìnéng; gli aneddoti riportano brevi dialoghi tra il sesto patriarca e alcuni dei suoi discepoli più stretti. Questo genere di racconti è divenuto poi famoso con il nome di gōngàn 公案, in giapponese kōan, termine derivato dal lessico politico-giudiziario e che letteralmente potrebbe tradursi come “casi pubblici”. I gōngàn pongono problemi e domande che sfidano la logica, il senso comune o le dottrine buddhiste, per indurre a una forma di contemplazione della realtà ultima che trascenda la razionalità.

185 Questa nota al testo è dell’abate Zōngbǎo, che ne ha curato l’edizione.

186 Ricettacolo inesauribile.

187 Il riferimento è qui al generale e poeta Cáo Cāo 曹操 (155-220), personaggio storico arcinoto in Cina.

188 La dinastia Suí (隋, 581–605) ha riunificato la Cina dopo il periodo di divisione delle Dinastie del sud e del nord.

189 McRae, The Platform Sūtra, cit., p. 54, ritiene che si tratti di una montagna (shān) che si trovava di fronte (qián) al monastero. A ogni modo, esiste una località di nome Qiánshān nella regione del Guǎngdōng.

190 Fǎhǎi 法海 fu uno tra i dieci più importanti discepoli di Huìnéng e membro della scuola detta “Testa di bue”, che fiorì nell’area del delta del Fiume Azzurro, nelle odierne regioni di Jiāngsū e Zhèjiāng. Il buddhologo giapponese Yanagida Seizan nel 1967 pubblicò lo studio Shoki Zenshū shisho no kenkyū, in cui sostiene che Fǎhǎi sia di fatto l’autore del Sūtra dal soglio. Si veda anche pp. 36-37.

191 La pratica della meditazione e della saggezza.

192 Il nome letteralmente vuol dire “raggiungimento del Dharma” o “comprensione del Dharma”.

193 Località nell’odierna provincia dello Hénán.

194 Probabilmente un riferimento alla “trasmissione silente” dell’insegnamento; la prima trasmissione della dottrina di base del Chán sarebbe stata appunto “da mente a mente”, dal Buddha a Mahākāśyapa.

195 Rinascite in forma di bodhisattva o di Buddha.

196 Il mondo fenomenico.

197 Si intende qui il termine niàn 念 nella sua accezione di “leggere ad alta voce”. Quello che Huìnéng dice a Fǎdá è che non c’è nulla di male nella pratica di recitare i sūtra, se questa è abbinata a una condotta appropriata e alla chiara visione della mente fondamentale.

198 Il gioco di parole si basa sulla polisemia del termine zhuǎn 轉, i cui significati primari sono “girare”, “cambiare”; per estensione assume il significato di “far circolare” e anche di “andare alla deriva”.

199 Nella dottrina del Chán della Scuola meridionale generare pensieri e stati mentali è considerato errato.

200 Il “supremo veicolo” inteso da Huìnéng è l’insegnamento del Chán.

201 Fǎdá rileva dunque un’incongruenza tra il contenuto del Sūtra del loto e l’insegnamento di Huìnéng. L’incongruenza consiste nel fatto che nel Sūtra si afferma che le capacità cognitive superiori sono garantite solo a praticanti di livello superiore e a bodhisattva: Huìnéng garantisce invece che la visione della natura propria conferisce capacità cognitive superiori anche alle persone comuni.

202 L’allegoria dei carri nel Sūtra del loto si può riassumere in questi termini: alcuni bambini (esseri umani) sono in una casa in fiamme (saṃsāra); il padre (Buddha) per convincerli a uscire offre loro giocattoli in forma di carro (il “piccolo” veicolo); una volta usciti i bambini vengono premiati con un dono ancora più grande, un grande carro trainato da un bue bianco (la dottrina Mahāyāna).

203 Yīnyuán 因緣 “cause e condizioni”, ovvero la catena di generazione dipendente di tutti i fenomeni; nella letteratura Chán assume il significato di narrazione (come catena di eventi).

204 La ricchezza è la natura di Buddha.

205 Non bisogna pensare che la natura di Buddha sia conferita dal Buddha (padre) o che sia ereditata dai figli (esseri senzienti); questa metafora è tratta dal Sūtra del loto.

206 La natura propria è una ricchezza, ma non si può investire; non deve essere intesa come un bene da sfruttare.

207 Si veda nota 202.

208 Nell’odierna regione dello Ānhuī.

209 Lèngqié jīng 楞伽經, Laṅkâvatārasūtra, “Sūtra della discesa [del Buddha] su Lanka”, è stato tradotto in cinese quattro volte; il testo ha avuto una grande influenza sulla scuola dello Yogācāra e sulla tradizione Chán. Nel testo il Buddha dialoga con il bodhisattva Mahāmati, che pone molte domande su argomenti della dottrina Mahāyāna. Vengono così chiariti vari principi dottrinali, tra cui le otto coscienze e la coscienza-deposito, il concetto di Tathāgatagarbha (o “embrione del Buddha”), la sola mente.

210 Sì zhì 四智 nello Yogācāra corrispondono a quattro tipi di consapevolezza che emergono dopo il risveglio: la cognizione-specchio (riflette la reale natura di tutte le cose in tutti i reami), la cognizione dell’equanimità (percepisce l’identità di tutti i dharma), la cognizione della meravigliosa contemplazione (percepisce tutti i fenomeni per quello che sono e permette la predicazione del Dharma senza errori), la cognizione della riuscita nell’azione (permette di compiere metamorfosi e di manifestarsi in vario modo per aiutare gli esseri senzienti a raggiungere la buddhità).

211 Con Nàjiā 那伽 si intende qui il Buddha; si fa riferimento a una precedente reincarnazione in cui il Buddha era nato sotto forma di nāga, un essere soprannaturale.

212 Non è chiaro quale dei redattori del testo abbia introdotto questa annotazione; essa completa la classificazione delle coscienze come proposta dalla scuola Yogācāra.

213 Nel Chán l’intenzionalità della pratica è percepita negativamente.

214 “Porsi a guardia della dimora” è da intendere come l’attaccamento ai propri ottenimenti spirituali.

215 L’ultimo verso della strofe è un richiamo alla necessità di trascendere l’attaccamento alle caratteristiche e di evitare di perseguire la comprensione della realtà ultima attraverso il ragionamento.

216 Nell’odierna provincia del Jiāngxī.

217 Anche la regione di Hóngzhōu si trova nell’odierna provincia del Jiāngxī; la località di Báifēng ci è sconosciuta.

218 Si tratta di un appellativo del maestro Shénxiù, il contendente di Huìnéng ai tempi del soggiorno presso il quinto patriarca Hóngrěn.

219 Huìnéng intende dire che non bisogna generare attaccamento alle percezioni e neanche alla conoscenza diretta della realtà ultima.

220 Qualsiasi forma di attivazione della mente che implichi intenzionalità è erronea.

221 Qíng 情 indica i pensieri illusori che sorgono come conseguenza delle esperienze sensoriali ed innescano la catena di cause e condizioni. L’obiettivo del Chán è di annullare questi pensieri (attraverso l’intervento del maestro e soprattutto attraverso il risveglio immediato).

222 Letteralmente, “come chi vaga con due teste”.

223 Jiànwén 見聞 “ascoltare e vedere” potrebbe essere un riferimento al concetto di Śrāvakayāna “veicolo di coloro che ascoltano”, uno dei modi in cui è definito il buddhismo antico (noto anche come Theravāda).

224 Nánhǎi 南海 indica l’area costiera meridionale della regione del Guǎngzhōu.

225 Sessantadue prospettive erronee citate nel Sūtra di Vimalakīrti e nel Mahāparinirvāṇasūtra. Si basano su vari tipi di dottrine considerate eretiche; alcune di queste sono la fede nell’eternalismo, la dottrina dell’esistenza della cognizione, del nichilismo e della possibilità di un nirvāṇa realizzabile in questa vita.

226 I due estremi sono nichilismo ed eternalismo.

227 Sān jì 三際, tre limiti temporali: passato, presente e futuro.

228 Distretto dell’odierna provincia del Jiāngxī.

229 Nella tradizione Mahāyāna il percorso per il raggiungimento dello stato di bodhisattva è codificato in una serie di stadi (dì 地, bhūmi). Ciascuno stadio si raggiunge come risultato delle proprie pratiche spirituali e permette di ottenere specifiche abilità superiori.

230 Le Quattro nobili verità sono le verità fondamentali del buddhismo, oggetto del primo sermone del Buddha: verità della sofferenza, verità dell’origine della sofferenza, verità della cessazione della sofferenza e verità dell’ottuplice sentiero.

231 Letteralmente “dell’enorme salvezza”.

232 Su Huáiràng si veda nota 14.

233 Nell’odierna provincia dello Shǎnxī.

234 Il monte si trova nell’odierna provincia dello Hénán. È una delle cinque montagne che marcano le direzioni nella geografia tradizionale della Cina; il monte Sōng rappresenta il centro.

235 Noto come maestro Huìān 慧安; fu uno dei dieci discepoli principali del quinto patriarca Hóngrěn. Ricevette una veste cerimoniale in dono dall’imperatore Zhōngzōng nell’anno 705.

236 In quanto tutti gli oggetti hanno un’unica origine.

237 Si fa qui riferimento al maestro Mǎzǔ Dàoyī 馬祖道一, il cui nome contiene il carattere mǎ, “cavallo”, che spiegherebbe almeno in parte il senso della profezia attribuita a Prajñātara. Fu successore di Huáiràng e la sua scuola ebbe grande influenza sulla tradizione Seon in Corea.

238 Regione montuosa nell’odierna provincia dello Húnán.

239 La scuola Tiāntái 天台 prende il nome dal monte su cui fu fondata ad opera del monaco Zhìyǐ 智顗 (538-597). Il testo fondamentale di questa scuola è il Sūtra del loto. Il Tiāntái ha elaborato ricche e dettagliate esegesi delle tecniche contemplative. Nell’ambito di questa tradizione è stata compiuta un’opera di classificazione dei testi del canone buddhista in base al loro valore pedagogico.

240 Per “stadi della mente” si intendono qui i vari stadi che vengono attraversati nel percorso del bodhisattva.

241 Il riferimento è sempre al Sūtra del loto; i Re dalla voce soave sono gli innumerevoli Buddha sorti durante l’era cosmica detta Vinirbhoga.

242 Il riferimento è alle scuole non buddhiste che non credono alla teoria delle cause e dei condizionamenti, e teorizzano invece che tutti i fenomeni, positivi o negativi, sorgano spontaneamente.

243 Rituale di origine indiana che prevede la triplice circumambulazione in senso orario di una persona o di un oggetto in segno di venerazione.

244 I bastoni dei maestri Chán erano provvisti di una campanella che suonava quando venivano scossi. La tradizione di accompagnare il rituale con il suono di una campanella potrebbe essere derivata dalle religioni pre-buddhiste dell’India.

245 Traducibile letteralmente anche come “consapevolezza in una notte” o “risveglio in una notte”.

246 Zhēnjué vuol dire, alla lettera, “vero risveglio” o “vera consapevolezza”; Wūxiàng Dàshī significa letteralmente “grande maestro senza caratteristiche”.

247 I quattro ordini sono quello dei monaci (bhikṣu), delle monache (bhikṣuṇī), dei praticanti laici (upāsaka) e delle praticanti laiche (upāsikā).

248 L’odierna provincia di Sìchuān.

249 Lo cùn è un’unità di misura di lunghezza corrispondente a circa 3,4 cm.

250 Corrisponde all’anno 1063.

251 Gāoquán sì 高泉寺 significa letteralmente “monastero dell’alta sorgente”.

252 È molto probabile che questa sezione del testo fosse stata composta per riconciliare la dicotomia tra le scuole Chán settentrionale e meridionale. Shénxiù e la sua scuola (conosciuta come scuola di Dōngshān o della Montagna orientale e non come “scuola settentrionale”, come la definisce il Sūtra dal soglio) furono apprezzati dall’imperatrice Wǔ Zétiān 武則天, la quale nell’anno 700 invitò il maestro a corte.

253 L’odierna città di Jí’ān, nella provincia del Jiāngxī.

254 Con Jiāngxī si intende in senso lato la grande regione geografica compresa tra Fiume Giallo e Fiume Azzurro.

255 Gli otto errori della cognizione sono attribuiti alle scuole non buddhiste. Gli errori sono causati dalla fede riposta nella permanenza, nella felicità, nel sé, nella purezza e nei loro opposti (impermanenza, non-felicità, non-sé, impurità).

256 Letteralmente, “aspirazione penetrante”.

257 Città nell’odierna provincia dello Húběi.

258 Zhǔ 主 è qui da intendere come la natura propria in quanto principio guida.

259 I due principi quindi non sono due estremi, ma sono da intendere come complementari, due facce della stessa medaglia.

260 Nel buddhismo Chán la conoscenza discorsiva non è considerata un mezzo di conoscenza valido e non può condurre al risveglio spirituale.

261 La capitale dell’impero Táng in quel periodo era Cháng’ān 長安.

262 Letteralmente, “monastero della palude dei loti”. Il monastero si trovava nella seconda capitale dell’impero Táng, Luòyáng. Da questo tempio derivò una scuola Chán che restò attiva fino alla metà del ventesimo secolo.

263 Anno 705. Wǔ Zétiān 武則天 (624-705, r. 690-705) fu l’unica imperatrice donna della storia cinese; Zhōngzōng 中宗 (656-710, r. 684) era il figlio dell’imperatrice, la quale di fatto governava al suo posto.

264 Vi sono prove storiche del fatto che Shénxiù avesse soggiornato presso la corte negli anni tra il 700 ed il 706, divenendo la principale autorità buddhista dell’impero.

265 Dell’imperatore e dell’imperatrice.

266 Mónà jiāshā 磨衲袈裟 è una preziosa veste in seta e oro. Tradizionalmente si ritiene che queste vesti fossero prodotte nell’impero di Goryeo (odierna Corea).

267 Letteralmente “monastero della gratitudine della nazione”.

268 Questo capitolo introduce alcune classificazioni dei dharma così come teorizzate nell’Abhidharma, che potremmo definire come la scolastica del buddhismo. L’analisi della realtà così come proposta dall’Abhidharma era stata riportata in voga, in ambito Mahāyāna, dalla scuola Yogācāra, che a sua volta ebbe grande influenza sul Chán. Si deve quindi a questa influenza dottrinale l’introduzione di una dettagliata analisi dei dharma alla fine del Sūtra dal soglio, sebbene questa analisi razionalistica del reale sembri in contrasto con l’immediatismo sostenuto da Huìnéng.

269 Sān kē ovvero “tre branche”: una classificazione di tutti i fattori dell’esistenza divisibili in tre categorie: i cinque aggregati, le dodici basi dei sensi e i diciotto elementi.

270 Apparentemente questi trentasei opposti non derivano da testi precedenti, ma compaiono per la prima volta nel Sūtra dal soglio. Tali opposti, nell’ottica di una disputa dottrinale, devono essere “neutralizzati”; in proposito si veda la spiegazione del Dharma fornita da Huìnéng al messo imperiale Xuē Jiǎn, in cui la luce e il buio (allegorie per saggezza ed emozioni disturbanti) vengono identificati, pp. 312-315.

271 Si riprende qui l’idea che gli esseri senzienti e il Buddha non siano due estremi opposti; gli esseri senzienti sono il Buddha, se riescono a percepire la natura propria.

272 Sebbene il Sūtra dal soglio abbia sconsigliato le dispute, questo capitolo sembra consistere in un vademecum per districarsi dalle dispute dottrinali.

273 Si intendono qui i cinque aggregati, le dodici basi dei sensi e i diciotto elementi.

274 Secondo un orientamento Yogācāra la “coscienza deposito” è universale e condiziona la future rinascite; da essa si generano la coscienza di trasformazione e le altre coscienze che interagiscono con i reami sensoriali.

275 Questa coppia di opposti deriva dalla metafisica tradizionale cinese e non dall’Abhidharma. La prima descrizione di queste due forze opposte (positivo e negativo, maschile e femminile) si trova nello Yìjīng 易經 “Classico dei mutamenti”.

276 Esistente e non esistente, eternalismo e nichilismo, nella prospettiva buddhista sono due estremi che vanno trascesi. Sposare una delle due prospettive è considerato un grave errore.

277 L’esortazione di Huìnéng ai suoi discepoli è quella di non considerare la meditazione come una pratica fine a se stessa.

278 Zhōngdào 中道 o “percorso mediano” nel buddhismo antico indicava il percorso spirituale che evitava gli estremi dell’ascetismo e della vita ordinaria. Nella tradizione del buddhismo Mahāyāna, il concetto di percorso mediano è stato ridefinito come alternativo agli estremi del nichilismo e dell’eternalismo. Questa dottrina è attribuita al filosofo indiano Nāgārjuna ed è stata approfondita dalla scuola Madhyamaka.

279 Anno 712. La dinastia regnante è quella dei Táng; il nome dell’era dinastica è Tàijí 太極; in base al ciclo sessagesimale di computo degli anni, l’anno è detto Rénzǐ 壬子. Yánhé 延和 è il nome di un’era dinastica durata solo quattro mesi, alla fine del regno dell’imperatore Ruìzōng 睿宗 (662-716, r.684-712).

280 La nota è del redattore del testo.

281 Si usa qui il termine stūpa per tradurre il cinese tǎ 塔, “torre”. Tǎ è il termine genericamente utilizzato in cinese per indicare questa struttura sacra buddhista, la cui funzione principale è quella di preservare le reliquie. Mentre lo stūpa indiano è essenzialmente un tumulo privo di un vero e proprio ambiente interno, il corrispettivo cinese tǎ è spesso costituito da torri a più piani con tetti spioventi, con uno o più ambienti interni accessibili. Tali strutture erano spesso usate come torri di avvistamento. Ci si riferisce spesso a queste costruzioni con il termine “pagoda”, dal cinese bājiǎo tǎ 八角塔, “torre a otto angoli”. Nel testo, tuttavia, tǎ indica più spesso un monumento funerario.

282 Viene qui ripresa la dottrina della Prajñāpāramitā e dell’identità tra assoluto ed empirico, si veda pp. 140-145.

283 La profezia è raccontata nel dettaglio nell’appendice Iscrizione sulla veste del Buddha.

284 Luoghi di residenza della comunità monastica buddhista.

285 Il buddhismo antico condivide con la tradizione brahmanica l’idea di un inevitabile declino dei costumi o involuzione storica; su questo argomento si veda Jan Nattier, Once upon a Future Time: Studies in a Buddhist Prophecy of Decline, Asian Humanities Press, Berkeley 1991.

286 Anno 713.

287 Il verso sembra tratto da un commentario di epoca Táng del Dàshèng qǐxìn lùn 大乘起信論 (Risveglio della fede nel Mahāyāna), attribuito al poeta indiano Aśvaghoṣa.

288 Anno 620.

289 Nel racconto della vita di Huìnéng, che costituisce il primo capitolo del Sūtra dal soglio, il padre di Huìnéng si trasferisce a Xīnzhōu dopo essere stato interdetto dagli incarichi ufficiali. Era però originario di Fàngyán nello Héběi.

290 Anno 638.

291 La madre di Huìnéng non si risposò dopo essere rimasta vedova.

292 Anno 661.

293 Anno 676.

294 Identificabile con il monaco Jñānaprabha, esegeta della scuola Madhyamaka, che fu in contatto con il famoso pellegrino cinese Xuánzàng (Tansen Sen, Buddhism, Diplomacy and Trade, cit., p. 42).

295 La capitale occidentale è Cháng’ān 長安, ovvero l’odierna Xī’ān 西安.

296 Il termine jiémó 羯磨, trascrizione del sanscrito karman, è un termine tecnico per indicare un monaco che presiede a un rituale.

297 Il titolo di “maestro del tripiṭaka” è attribuito a monaci buddhisti considerati conoscitori del canone.

298 Fatta eccezione per il monaco Jñānaprabha (Zhìguāng 智光), non sono presenti nel canone notizie biografiche sui monaci che presenziarono alla tonsura di Huìnéng.

299 I sovrani della dinastia Liú Sòng (劉宋, 420-479) sostennero i monaci buddhisti; Guṇabhadra fu un monaco proveniente dall’India centrale, che arrivò in Cina nel 435 (Laura Lettere, “The Missing Translator”, cit., p. 196).

300 Anno 502.

301 McRae, The Platform Sūtra, p. 96, ricostruisce il nome come Prajñācandra; si veda anche ivi, p. 121, n. 152, per una possibile identificazione di questa figura con Paramārtha.

302 Lóngmài 龍脈 “venatura di dragone” è un’espressione del linguaggio della geomanzia cinese per indicare una montagna sacra. L’elefante bianco báixiàng 白象 è un simbolo propizio della tradizione buddhista.

303 Letteralmente “Templi dei fiori e dei frutti”.

304 Il toponimo Cáoxī 曹溪 è traducibile letteralmente come “rivo di Cáo”. Il toponimo è composto da due caratteri, di cui il primo indica un nome di località, mentre il secondo vuol dire “ruscello”.

305 Non è chiaro a quale località dell’India Zhìlè si stia riferendo.

306 Anno 504.

307 Due edizioni del testo riportano una nota in cui si afferma che le ossa del dragone sarebbero andate disperse a seguito di un incendio durante una guerra probabilmente avvenuta nel 679 o nel 739 (龍骨至已卯罹兵火因失不知所之). La leggenda del dragone raccolto nella ciotola è probabilmente ispirata a episodi simili raccontati nelle agiografie del Buddha storico.

308 Il primo anno dell’era Lóngshuò è il 661.

309 Wáng Wéi 王維 (699-759) fu uno dei più importanti poeti di epoca Táng e della letteratura cinese in generale. L’incarico amministrativo di “assistente alla destra” è quello di un funzionario di medio o basso rango.

310 Nel buddhismo Chán il corredo del patriarca comprende la ciotola per l’elemosina e la veste, come simboli della trasmissione dell’insegnamento del Dharma.

311 Anno 661.

312 Toponimo traducibile come “Montagna orientale”.

313 Anno 661.

314 Anno 676.

315 L’era Xiánhēng 儀鳳 va dal 676 al 679; si fa qui riferimento alla fine dell’anno 677.

316 Xiànzōng 憲宗 (778-820, r. 805-820), imperatore ricordato per aver tentato di ridurre il potere dei governatori militari. Morì probabilmente di auto-avvelenamento, per aver assunto preparazioni alchemiche.

317 L’imperatore Tàizōng 太宗 (939-997, r. 976-997) dei Sòng (da non confondere con il più noto imperatore omonimo di epoca Táng) condusse due campagne militari contro la dinastia settentrionale dei Liáo 遼; riformò il sistema fiscale e quello degli esami imperiali.

318 L’imperatore Rénzōng 仁宗 (1010-1063, r. 1022-1063), tradizionalmente considerato un sovrano tollerante e giusto, nonostante avesse dovuto aumentare la tassazione per poter pagare gli ingenti tributi ai sovrani dei Tangut e dei Khitan, popoli confinanti.

319 Anno 1032.

320 Shénzōng 神宗, imperatore dei Sòng (1048-1085, r. 1067-1085) che nominò il noto intellettuale Wáng Ānshí (1021-1086) cancelliere.

321 Liǔ Zōngyuán 柳宗元 (773-819) intellettuale, poeta e politico vissuto durante la dinastia Táng, conosciuto come uno degli “Otto grandi maestri della prosa”.

322 Mǎ Zǒng 馬總 (?-823), funzionario militare originario di Fúfēng.

323 Anno 815.

324 Il “punto di partenza” è la nascita in una nuova incarnazione.

325 Yáng Zhū 楊朱 fu un filosofo del IV sec. a. C., considerato come un esponente del daoismo. Mòzǐ 墨子 fu un filosofo del V sec. a. C. il cui pensiero era contrapposto a quello di Confucio, in quanto anteponeva il benessere individuale a quello della società; l’Imperatore giallo (Huángdì 黃帝) è un progenitore mitico del popolo cinese ed è considerato l’autore di uno dei più antichi trattati di medicina. Lǎozǐ 老子 fu un pensatore vissuto probabilmente nel IV sec. a. C. e considerato il fondatore del daoismo filosofico.

326 Ovvero evitare di rinascere.

327 L’imperatore Zhōngzōng, si veda nota 263.

328 Odierna Gànzhōu 赣州, nel Jiāngxī.

329 Termine che indica popoli di etnia non Hàn.

330 Riferimento al titolo postumo di “Grande specchio”.

331 Il senso di questo passaggio è che Mǎ Zǒng di Fúfēng amministra correttamente i rapporti con i “barbari” così come Huìnéng trasmette correttamente l’insegnamento del Buddha.

332 Liú Yǔxī 劉禹錫 (772-842) poeta, filosofo e funzionario politico, fu più volte allontanato dalla capitale e inviato come amministratore nelle regioni meridionali. Fu amico di Liǔ Zōngyuán, autore dell’Epitaffio sul conferimento del titolo postumo “Maestro Chán del Grande Specchio”.

333 Anno 815.

334 Si riferisce a Huìnéng.

335 Di Huìnéng.

336 Il riferimento è al poeta Liǔ Zōngyuán.

337 Citazione del filosofo Zhuāngzi 莊子. Le trappole sono funzionali a catturare la preda, che è l’elemento essenziale. Sono usate come metafora del linguaggio: una volta comunicata l’idea ci si può dimenticare delle singole parole.

338 Citazione tratta dal Dàodé jīng 道德經. Il “cane randagio” è un fantoccio realizzato con foglie secche e materiale di scarto e usato a scopi cerimoniali; per estensione il termine indica un oggetto inutile.

339 Zhōngguìrén 中貴人 è un attendente di corte, probabilmente un eunuco.

340 Bhaiṣajyaguru, nel buddhismo Mahāyāna, è il Buddha della medicina.

341 Si veda anche la diversa interpretazione in McRae, The Platform Sūtra, p. 106.

342 Secondo l’interpretazione di Liú Yǔxī, la veste è solo uno stratagemma utile alla trasmissione del Dharma. Esaurita la sua funzione, essa diviene inutile.

343 Qui lo stūpa ha funzione di monumento funerario.

344 Anno 722.

345 Odierna Línrǔ nello Hénán.

346 Silla fu un regno della penisola coreana, che durò dal 57 a. C. al 935 d. C. Il nome coreano del monaco è Kim Daepi.

347 Letteralmente “ad est del mare”; anche Haedong, nome della Corea.

348 Anno 760.

349 Anno 765.

350 Su Míngjiào Qìsōng si veda la nota 24.

351 Yúngōng Zónglóng 雲公從龍 (?-1296), nobile e letterato di etnia mongola. Originario delle regioni del nord-ovest della Cina, durante la dinastia Yuán (元, 1271-1378) ricoprì incarichi politici nella Cina meridionale.

352 Il legno dell’albero di catalpa era usato per produrre le tavole su cui erano incisi i testi da stampare.

353 Si riferisce a Huìnéng.

354 Su Nányuè e Qīngyuán si vedano le note 14 e 15.

355 Su Mǎzŭ Dàoyī e Shítóu Xīqiān si vedano le note 17, 18 e 237.

356 Anno 1291. Il cognome Shì 釋 è una trasposizione fonetica abbreviata del sanscrito Śākya, il nome della gens del Buddha storico (detto il saggio degli Śākya, o Śākyamuni); in Cina l’usanza di adottare questo “cognome monastico” dopo aver preso i voti risale al quarto secolo.
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GLOSSARIO
DEI PRINCIPALI TERMINI E DEI NOMI IN SANSCRITO

Abhidharma. Classificazione analitica di tutte le componenti del reale (dharma), al fine di dimostrarne l’impermanenza e l’interdipendenza. I testi dell’Abhidharma sono intesi come un supporto alla pratica meditativa.

Ālayavijñāna. Coscienza deposito. Secondo la scuola Yogācāra, è la coscienza che sviluppa e ricomprende tutti i processi mentali che accadono quando la mente viene attivata; tali processi sono responsabili del perdurare del ciclo delle rinascite . La coscienza è detta “deposito” in quanto raccoglie i “semi” delle azioni compiute; pervade il corpo durante la vita, si ritira al momento della morte e riproduce i frutti dei semi karmici nell’esistenza successiva.

Apratiṣṭhita. Incondizionato. Nella tradizione Mahāyāna, così è definito il nirvāṇa dei Buddha. In quanto incondizionato, non si può dire di esso che si trovi alla fine del ciclo delle rinascite – grazie a questa definizione il nirvāṇa non è considerato “definitivo”, ed è quindi concesso ai Buddha e ai bodhisattva di tornare al mondo per salvare gli esseri senzienti.

Avataṃsakasūtra. Sūtra della ghirlanda di fiori, anche noto come Buddhāvataṃsakasūtra. Testo enciclopedico che raccoglie varie scritture fondamentali della scuola Huáyán. Non se ne conserva alcuna versione in lingue indiane, ma vi sono due versioni cinesi e una tibetana. Tra le dottrine più importanti dell’Avataṃsakasūtra si ricordano la teoria dei dieci stadi del bodhisattva e la sezione detta Gaṇḍavyūha, che narra il percorso spirituale del bodhisattva Sudhana.

Bahuputrakacaitya. Santuario dei molti figli. Nome di un monumento buddhista a nord-ovest della città di Vaiśālī divenuto famoso nella letteratura Chán come il luogo in cui il Buddha avrebbe trasmesso l’insegnamento a Mahākāśyapa comunicandolo da mente a mente.

Bhikṣu. Monaco buddhista. Femminile: bhikṣuṇī.

Bodhi. Risveglio spirituale e liberazione dal ciclo delle rinascite.

Bodhisattva. Nella letteratura buddhista più antica indicava il Buddha nelle sue vite precedenti (in pāli bodhisatta). Nella tradizione Mahāyāna il bodhisattva è un essere che ha portato a compimento il percorso spirituale ma decide di ritardare il nirvāṇa per dedicarsi alla salvezza degli altri esseri.

Buddha. Risvegliato. È l’appellativo con cui è conosciuto il Buddha storico o Gautama Siddhārta o Śākyamuni, nato al confine tra India e Nepal tra il sesto ed il quinto secolo a. C. Nella tradizione Mahāyāna vengono elencati molti Buddha, manifestatisi in ere del passato o che si manifesteranno nel futuro o che presiedono in diverse dimensioni o universi.

Buddhabhadra. Missionario e traduttore di origini kashmire che visse in Cina all’inizio del V sec. d. C.

Buddhāvataṃsakasūtra. Si veda Avataṃsakasūtra.

Dharma. Insegnamento del Buddha. Identificabile con le quattro nobili verità. È anche uno dei “tre rifugi” ovvero dei tre capisaldi del fedele buddhista (gli altri due sono il Buddha e la comunità dei fedeli o saṅgha).

dharma. Fattore, elemento. Componente del mondo fenomenico.

Dharmadvāra. Porta del Dharma, accesso al Dharma. Insegnamento (inteso come specifico di una scuola o di una interpretazione).

Dharmakṣema. Missionario e traduttore di origini indiane che operò nel nord-ovest della Cina tra la fine del IV ed il V sec. d. C.

Dhātu. Elemento. Uno degli undici elementi preposti all’esperienza del mondo fenomenico (sei organi di senso, sei oggetti di percezione, sei coscienze sensoriali).

Dhyāna. Meditazione o assorbimento meditativo. Il termine può riferirsi sia alla pratica della meditazione sia allo stato mentale che si raggiunge durante la meditazione.

Gautama. Nome proprio del Buddha storico.

Gṛdhrakūṭaparvata. Monte presso la città di Rājagṛha, nell’antico stato di Magadha (nel sud dell’odierno stato del Bihar). Nella tradizione Mahāyāna è il luogo in cui il Buddha predicò il Sūtra del loto.

Gunabhadra. Missionario originario dell’India centrale. Giunse in Cina via mare nel 435 d.C. e si stabilì presso la corte dei Liú Sòng (劉宋, 420-479).

Icchantika. Coloro che desiderano. Le persone che rifiutano di accettare le conseguenze delle proprie azioni perché rifiutano di riconoscere il principio della causalità. Chi non segue l’insegnamento del Buddha.

Jambudvīpa. Continente della melarosa, secondo la cosmologia buddhista è uno dei quattro (o sette) continenti ed il più meridionale; è il continente dove si manifestano tutti i Buddha nella loro ultima vita.

Kalpa. Era cosmica.

Karman. Azione. Termine che indica la dottrina secondo la quale le azioni compiute hanno conseguenze dirette sul presente ed il futuro. La forma flessa karma è termine di uso comune.

Kaṣāya. Veste monastica.

Kleśa. Afflizioni, inquinanti. Fattori mentali che disturbano la mente e conducono ad azioni non virtuose.

Kṣaṇa. Istante.

Kumārajīva. Missionario e traduttore originario di Kucha. Giunse in Cina come prigioniero di guerra nella seconda metà del IV sec. d. C.

Mahākāśyapa. Discepolo del Buddha Śākyamuni. Nella tradizione Chán, fu il primo discepolo a ricevere la trasmissione dell’insegnamento.

Mahāparinirvāṇasūtra. Il Mahāparinirvāṇasūtra è la rielaborazione in lingua sanscrita degli ultimi eventi della vita del Buddha storico; la composizione più antica dello stesso testo è in lingua pāli. In realtà dell’originale testo sanscrito possediamo solo frammenti, mentre sono conservate alcune traduzioni cinesi. La versione citata nel Sūtra dal soglio è quella cosiddetta “settentrionale” ovvero la versione in quaranta rotoli tradotta da Dharmakṣema nel 423. In base a quanto dedotto dalle traduzioni cinesi, la versione sanscrita del testo differisce da quella più antica in lingua pāli in quanto formula la definizione di una natura di Buddha comune a tutti gli esseri viventi; la versione più antica, invece, esclude che gli icchantika, “coloro che desiderano”, abbiano una natura di Buddha e ritene che non possano ottenere il risveglio.

Mahāyāna. Grande veicolo. Tradizione buddhista che nacque in India intorno al I sec. d. C. e che promuoveva testi dottrinali ritenuti una seconda predicazione del Buddha; la dottrina principale di questa tradizione è il percorso del bodhisattva.

Maitreya. Buddha che si manifesterà in un’era futura.

Nāga. Esseri mitologici che vivono in ambienti acquatici e spesso sono rappresentati a guardia di tesori o reliquie. Sono rappresentati con testa e busto umani e la coda di serpente avvolta in spire. A seconda dei contesti, possono essere benefici o malefici.

Nirvāṇa. Estinzione. È il fine del percorso spirituale buddhista.

Nirvāṇasūtra. Si veda Mahāparinirvāṇasūtra.

Pāli. Lingua indoeuropea affine al sanscrito in cui furono scritti per la prima volta i testi del canone buddhista.

Prajñā. Sapienza. Capacità di comprensione che trascende l’ordinario; essa è funzionale al risveglio, inteso come comprensione profonda della natura del reale

Puṇyakṣetra. Campo di meriti. Attributo del Buddha e dei membri della comunità monastica: individuo che ha il potere di fornire una retribuzione karmica positiva ai suoi benefattori.

Saddharmapuṇḍarīkasūtra. Sūtra del loto bianco del vero Dharma. è uno dei testi più importanti della tradizione Mahāyāna. Composto in India in varie fasi e a partire dal primo o dal secondo secolo d. C., è stato tradotto varie volte in cinese; nel canone cinese sono oggi conservate varie traduzioni. La versione citata nel Sūtra dal soglio è la traduzione in cinese attribuita a Kumārajīva del 406.

Śākyamuni. “Saggio degli Śākya”, epiteto del Buddha storico.

Samādhi. Concentrazione. Abilità della mente di mantenere la concentrazione durante la meditazione.

Samanthabhadra. Nome di un bodhisattva.

Saṃsāra. Ciclo delle rinascite.

Saṅgha. Comunità dei fedeli buddhisti (in base al contesto, può riferirsi alla sola comunità monastica o includere anche i laici).

Saṅgharāma. Tempio, monastero o luogo in cui si ritrova la comunità monastica.

Skandha. Aggregato. Componente della natura umana. Gli skandha comprendono forma, sensazione, percezione discriminante, fattori condizionanti e coscienza. L’ignoranza causa l’identificazione di uno degli aggregati nel sé individuale e ciò è causa di sofferenza.

Śrāvaka. Uditore. Originariamente un discepolo del Buddha. Il termine è stato poi reinterpretato dalla tradizione Mahāyāna ed indica coloro i quali ricercano la propria liberazione individuale come arhat (in contrapposizione alla pratica del sentiero del bodhisattva).

Śrāvastī. Capitale dell’antico stato di Kośala, oggi Śāheṭh-Māheṭh nello stato dell’Uttar Pradesh.

Stūpa. Struttura sacra buddhista la cui funzione principale è quella di preservare le reliquie. Mentre lo stūpa indiano è essenzialmente un tumulo privo di un vero e proprio ambiente interno, il corrispettivo cinese tǎ generalmente definisce una torre a più piani con tetti spioventi.

Sūtra. Discorso del Buddha.

Tathāgata. Epiteto del Buddha dal significato incerto (letteralmente “il bene andato”).

Tridoṣa. I tre veleni: desiderio, avversione e confusione.

Upāya. “Abili mezzi”. Insegnamenti e postulati la cui validità è relativa e temporanea; sono usati per convincere le persone non pronte ad accettare il Dharma.

Vijñāna. Coscienza individuale.

Vimalakīrti. Nome proprio di un buddhista laico di origine indiana; la sua predicazione è raccolta nel Sūtra di Vimalakīrti, che ebbe grande successo in Cina.

Vinaya. Regola monastica.

Yogācāra. Una delle più note scuole filosofiche della tradizione Mahāyāna, anche conosciuta come “scuola della sola mente” o cittamātra. La teoria più importante della scuola è quella che definisce gli oggetti sensoriali come dipendenti dalla coscienza che li percepisce; il mondo fenomenico è una proiezione della mente. Lo Yogācāra definì otto forme di coscienza e rielaborò la scolastica dell’Abhidharma in chiave Mahāyāna.
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