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CAPITOLO XIV
INTRODUZIONE ALL'ABHIDARMA

Nei prossimi due capitoli discuteremo gli aspettisiofici e psicologici del buddhismo, come s
esposti nei sette libri dell’Abhidharma Pitaka dahone pali. Non mi soffermedettagliatamen
sulla lista dei fattori, o dharma, che troveretemolti competenti libri sullAbhidharma. | mie
obiettivi invece sono tre: 1) delineare e descaever metodi e le caratteristiche princij
dell’Abhidharma; 2) mettere in rapporto I’Abhidhaanton cioche generalmente sappiamo d
insegnamenti del Buddha 3) collegare la filosofel’ dbhidharma con la nostra situazione
buddhisti laici.

Durante tutta la storia del buddhismo, I’Abhidhargstato tenuto in gran conto. Per esempic
canone pali si parla delbhidharma con parole di lode e di rispetto paftédpe si considera ¢
solo i monaci anziani ne siano degni; ai noviznei@ddirittura proibito di interrompere gli anzi
guando stanno discutendo dell’Abhidharma. E’ statitto anche che I’Abhidharmargccomandar
solo a quelli che si sforzano sinceramente di zeate lo scopo della pratica buddhista e Ie
conoscenza € essenziale per i maestri del DharmestQ rispetto per Abhidharma si trova nc
solo nella tradizione Theravada ma anche nellee anandi tradizioni buddhiste. Per eser
Kumarajiva, il grande traduttore centastatico famoso per la traduzione degli scritti kgamaki
in cinese, affermava che se voleva insegnare tsdila buddhista ai cinesi, avrebbe do
cominciare con I’Abhidharma. Anche nella tradizidieetana I’Abhidharma é@na parte importan
della pratica monastica.

Come mai I'Abhidharma e tenuto in cosi alta considene? La ragione principale anhe I
conoscenza dell’Abhidharma, nel senso generale aihpcendere l'insegnamento ultima
assolutamente necessaria per realizzare la saggedrea sua volta Becessaria per ottenere
liberazione. Per quanto uno mediti e conduca utawttuosa, non pueaggiungere la liberazio
senza l'intuizione profonda della vera natura detise.

La conoscenza dell’Abhidharman&cessaria per applicare ad ogni esperienza delawotidian



lintuizione sullimpermanenza, impersonalita e aeganzialita,acquisita dalla lettura del Su
Pitaka. Tutti possono avere un’idea dellimperma@enmpersonalita e insostanzialleggendo |
Sutra Pitaka, ma quante volte applichiamo allaraogita quotidiana questa momentanea werit
intellettuale? 1l sistema di insegnamento ddhidharma ci fornisce il meccanismo per fe
Quindi lo studio dell’Abhidharma é estremamentéewinche per la pratica.

Consideriamo ora l'origine e l'autenticita délbhidharma. La scuola Theravada sostiene c
fonte della filosofia del’Abhidharma é il Buddhaelui il primo maestro di Abhidharma perclze
notte della sua illuminazione penetro I'essenzé Aiehidharma. Secondo la tradizione, il Bud
passo le quattro settimane dopo la sua illuminaz@mmeditare sull’Abhidharma. Ea settiman
chiamata la “Casa delle Gemme”. Rardi si dice che il Buddha sia andato nel paradis
Trentatré, dove stava sua madre e inseghihidharma a lei e agli dei. Si dice ancora chenga
torno in terra trasmise a Sariputta le basi oelégnamento, e questo non per caso, dat
Sariputta era il suo discepolo principale, famospla sua saggezza.

Percio in generale si sostiene che si deve falirdasal Buddha l'ispirazione peritisegnament
dell’Abhidharma. Questa ispirazione pasab suoi discepoli che avevano propensione p
filosofia, come Sariputta, e fu attraverso gli gfati questi discepoli intelligenti che furono defe
le linee generali e il contenuto della filosofidlddhidharma.

Esaminiamo ora il significato del termine AbhidharnAnalizzando attentamente il Sutra Pi
troviamo che questo termine ricorre spesso, ditcsalel senso generale dméditazione si
Dharma”, “Istruzioni sul Dharma” o “Discussione $dharma”. In senso pigpecifico, Abhidharn
significa “Dharma speciale”, “Dharma superiore”’DHarma avanzato’Naturalmente usiamo qui
parola Dharma nel senso di dottrina o insegnamentmn nel senso di fenomeno o fattor
esperienza (nel qual caso la D sarebbe minuscola).

C’eé anche un senso piu tecnico in cui Abhidharmas&@to nel Sutra Pitaka e in questo con
dharma non ha piu il significato di dottrina in geale, ma di fenomeno. Questo uso tecnitEgatc
alla funzione di distinguere. uso tecnico del termine Abhidharma ha cinque aspaignificati: a
definire i dharma; b) stabilire i rapporti tra iatima; c) analizzare i dharma; d) classificare irdiz
e e) sistemare i dharma in ordine numerico.

Il canone buddhista € diviso in tre raccolte (lermente “cesti”):il Sutra Pitaka, Vinaya Pitake
Abhidharma Pitaka. Ci si riferisce generalment8tta Pitaka come al Cesto dei Discorsi, men
Vinaya Pitaka contiene le regole della comunita astica e I'’Abhidharma Pitaka mtenuto Iz
raccolta della filosofia e psicologia buddhiste.

Vorrei ora esaminare il rapporto tra I’Abhidharmtaka e il Sutra Pitaka. In quest’ultimo vi#olto
materiale abhidharmico. Tenendo presente la deéfimz tecnica di Abhidharma di
precedentemente, troviamo che il Sutra Pitaka epatmolti discorsi di carattere abhidharmico:
esempio, I'’Anguttara Nikaya presenta esposizione degli insegnamenti sistemati per o
numerico; il Sangiti Sutta e il Dasuttara Suttatmore I'esposizione di Sariputta degli insegnarn
messi in ordine numerico, e I'’Anupada Suttanédiscorso in cui Sariputta analizza la sua espei
meditativa usando termini abhidharmici.

Come distinguiamo allora I’Abhidharma dai Sutra? Re cido dobbiamo considerare il secol
significato del termine Abhidharma, cioe “dottrigaperiore”.Nei sutra il Buddha parla da due pi
di vista. Nel primo parla di esseri, oggetti, gtéak proprietadegli esseri, del mondo, spesso
affermazioni quali “lo stesso andro a Uruvel&el secondo, il Buddha proclama in chiari ter
che non esiste un “i0” e che tutte le cose soneepti individualita, di sostanza, ecc.
Owviamente le due prospettiveodservazione sono quella convenzionale (vohara)edlagultime
(paramattha). Nel linguaggio quotidiano usiamo ,'tli®” e poi abbiamo il linguaggio tecnico-
filosofico che non prevede un’individualita, degtigetti, ecc. Questala differenza tra i conten
dei sutra e i contenuti deflbhidharma degli insegnamenti del Buddha. Genenalenesutra usar
la prospettiva convenzionale mentr@bhidarma usa quella ultima. Tuttavia nei sutrasano de
passaggi che descrivono l'impermanenza, I'imper#@n& linsostanzialita,gli elementi e ¢
aggregati, e quindi riflettono la visuale ultima.

In questo contesto vi € anche un’ulteriore divisiatei testi: quelli il cui significato ésplicito ¢
diretto e quelli il cui significato & implicito endiretto. Perchél Buddha ricorse a queste (
prospettive, la convenzionale eltima? Per avere una risposta, teniamo conto dekaeccellen:
come maestro e della sua abilitdéscegliere i giusti metodi di insegnamento. SBuiidha aves:



sempre parlato ai suoi ascoltatori in termini dip@mmanenza e insostanziali@di, elementi e
aggregati, non credo che la comunita buddhistabbareresciuta con la velocithe ebbe nel \
secolo a.C.. Allo stesso tempo il Buddha sapevailghento di vista ultimo era indispensabile
comprendere pienamente il Dharma e peitisuo insegnamento contiene anche un lingu
specifico per esprimere la prospettiva ultima.

CAPITOLO XV
FILOSOFIA E PSICOLOGIA NELL’ABHIDHARMA

Una delle funzioni dellAbhidharma e quella di aefe. La definizione e importante perchpgl
riuscire a comunicare un soggetto tecnico, dobbisapere esattamente il significato dei termin
usiamo. Percio vorrei dare wcchiata a un certo numero di termini ampiamergevente usati p
parlare del pensiero buddhista. Vorrei arrivareuad comprensione delle definizioni di qu
termini e rapportarli poi alla natura dell'insegremto del Buddha.

Spesso il buddhismo viene considerato una religiona filosofia e in tempi recenti una psicolo
“Religione” si riferisce alla credenza o al riconoscimento di potere superiore invisibile ¢
controlla il corso delliniverso. Inoltre il termine religione ha una comeote emotiva e morale e
a che fare con riti e culti. Siccome il buddhismannriconosce Esistenza di un tale potere e
pone I'accento su riti e culti, e difficile clads#re il buddhismo in generale, éAbhidharma ii
particolare, come una religione.

Il significato etimologico di filosofia € “amore pda saggezza e la conoscenzhi.senso lat
significa indagine sulla natura delle leggi o cadisegni essere. Questaiga definizione applicabi
al buddhismo, ma e un po’ vaga dato i vari sigatfidelle parole “natura” e “essere”. Gia portat
a due sistemi di pensiero filosofico, chiamati rfisiga e fenomenologia.

La metafisica e lo studio del principio assolutpriono. E’ detta anche ontologia, citmestudio dell
essenze o, semplicemente, lo studio delle cose Btesse. Invece fenomenologitaedescrizion
delle cose cosi come vengono percepite dagli iddiyie detta anche epistemologia lo studio ¢
cOse COSi come vengono conosciute o appaiono a noi.

In quanto filosofia, il buddhismo si occupa soprtitt di fenomenologia. “Psicologia” |6 studic
della mente e degli stati mentali e, come la fif@scha due aspetti: psicologia pura chie &tudic
generale dei fenomeni mentali e psicoterapia mpia applicata, che éapplicazione dello stud
dei fenomeni mentali ai problemi della malattia ellal cura, dei disturbi e defidattament:
Possiamo spiegare la differenza tra psicologia perrapplicata per mezzo di @malogis
Immaginiamo che un uomo salga in cima a una cob#iresservi il paesaggio senza nessuno
particolare. La sua osservazione cadta ogni cosa: colline, boschi, fiumi, torrenti, =&
discriminazione. Ma se ha uno scopo, per esemmiadi raggiungere un’altra vetta pintana, i
suo esame si soffermesa quelle caratteristiche che possono aiutarlopedirgli di raggiungere
suo scopo. Quando parliamo di psicologia applicagsicoterapia, ci riferiamo allo studio d
mente e degli stati mentali che analizza quei fesrarohe possono aiutare o impedi@teniment
del benessere mentale.

Avendo analizzato brevemente le definizioni digelne, filosofia e psicologia, possiamo ora ve
che I'aspetto fenomenologico della filosofia e duétrapeutico della psicologia sono quelli che pi
ci aiutano a comprendere I'insegnamento del Buddha.

L’Abhidharma, come tutto il pensiero buddhista iengrale, émolto razionale e logico. :
osserviamo attentamente il metodo di esposiziomegementazione deRbhidharma, scoprian
l'inizio della dialettica che é la scienza del dilia e anche Ihizio di argomentazioni e anal
logiche . Questo particolarmente evidente nella classificazione uattfo gruppi della natura de
domande.

Si ritiene che la familiarita e I'abilitad usare questa classificazione sia indispenspéilehiunqu
voglia impegnarsi efficacemente in discussioni batliti sul Dharma perchéper risponder
correttamente a una domanda, bisogna capire laandélia domanda stessa.



Il primo gruppo di domande riguarda quelle a cypsbrispondere direttamente e categoricam:
come per esempio “Tutti gli esseri viventi muoiohol?a risposta e “Sifutti gli esseri viven
muoiono”.

Il secondo gruppo riguarda quelle domande che ad@no una risposta qualificativa, come
esempio: “Tutti gli esseri viventi rinasceranno?”’orN si puo rispondere direttamente
categoricamente perché vi possono essere duereti#@zipni. Percida domanda va analizzata ¢
risposta deve tener conto di ognuno dei signifipaissibili. 'Gli esseri viventi che non si sc
liberati dalle afflizioni rinasceranno, mentre dudberi dalle afflizioni, come gli arahats n
rinasceranno”.

Al terzo gruppo di domande si deve rispondere amnaontrodomanda. Per esempio alla dome
“L’'uomo € potente?”, prima di rispondere, si devabgire quale &l punto di riferimento dell
domanda, cioe I'uomo é potente in riferimento aigli o agli uomini? Se é il primo, alloraubmc
non € potente, se invece ¢ il secondo, allora lm@potente. Lo scopo della contro-domagda
determinare il punto di riferimento che I'interraga ha in mente.

Il quarto gruppo di domande @guello che ci interessa particolarmente in questmie. Son:
domande che non meritano una risposta: fanno mhrguesto gruppo le famose proposiz
inesprimibili, di fronte alle quali il Buddha rimasn silenzio. Tradizionalmente ci sono 14 dom:
senza risposta e si trovano, per esempio, nel @tallakya Sutta. Sono divise in tre categori
prima categoria contiene otto domande che concertedmatura assoluta o ultima del mond
mondo éeterno 0 non eterno, o entrambi 0 nessuno dei @o@@ o non finito, o entrambi
nessuno? Questa categoria comprende due tipi damnidene tutti e due i tipi si riferiscono al mor
Il primo tipo si riferisce all’esistenza del mondel tempo e il secondo aistenza del mondo ne
spazio.

La seconda categoria contiene quattro domandeatthafjata esiste dopo la morte o no, nsi
entrambi i casi 0 no in entrambi? Queste domandédesiscono alla natura del Nirvana o realt
ultima.

La terza categoria contiene due domande: il séeatico al corpo o diverso? Mentre la pr
categoria di domande si riferisce al mondo e laiséa a cio che sta oltre il mondo, quekitma s
riferisce all’esperienza personale. Moriamo insiesheorpo o la nostra individualita del tuttc
diversa e indipendente dal corpo?

Quando gli posero queste quattordici domande ildBadimase in silenzio. Le paragoaaina rete
si rifiutd di cadere in una tale rete di teorie, speculazediogmi. Disse che aveva raggiunt
liberazione proprio perchg era sciolto dai legami di ogni teoria e dogmahe tali speculazio
sono accompagnate da febbre, disagio, confusiosefferenza, per cui bisogna eliminarle
ottenere la liberazione.

Diamo unbcchiata generale alle quattordici domande per reedeme mai il Buddha prese 1
posizione. In generale le 14 domande implicanoatteggiamenti diversi nei confronti del mond
Buddha parlodi questo nel dialogo con Maha Kacciayana quandsedche vi sono due vist
fondamentali, quella dell’esistenza e quella dekm esistenza. Disse che la gentabétuata
pensare in questi termini e che fino a che rimatr@ppolata in queste due visuali, non pd&ner:
la liberazione. La proposizione che il mondo ereieche il mondo éfinito, che il Tathagata esit
dopo la morte e che il sé é indipendente dal coiffadte la visuale delksistenza. La proposizic
che il mondo non é eterno, che il mondo e finitee @ Tathagata non esiste dopo la morte e che il s
e identico al corpo, riflette la visuale della resistenza.

Queste due visuali erano sostenute da maestri ti@ atuole al tempo del Buddha. Qu
dell'esistenza in generale era professata dai bramieijagdella non esistenza dai materialist
edonisti. Nel rifiutare di farsi intrappolare inegia rete di opinioni dogmatiche saflistenza e n«
esistenza, credo che il Buddha avesse due scofas: cdnseguenze etiche di queste visuali e,
piu importante 2) il fatto che le visuali di wsistenza assoluta e di una non esistenz:
corrispondono alla realta delle cose. Per esengfiieternalisti sostengono che il sp&manente
non soggetto a cambiamento, percio alla morte dgdccil s€ non perisce perché la sua natura
immutabile. Se cosi fosse non e importantectie fa il corpo: le azioni fisiche non influenzaih
destino del sé. Questa visuale € incompatibilelaoasponsabilitd morale perché se il sarno
immutabile, non viene influenzato da azioni posity negative. Ugualmente, se il s@eéntico a
corpo, e muore insieme ad esso, non € importanteh® fa il corpo. Se si crede chesistenz



finisca con la morte, non ci satantrollo sulle proprie azioni. Ma quando invecetese esistono
causa dell’ Origine interdipendente, non esistepdasibilita né di esistenza eterna diénor
esistenza.

Un altro esempio riguardante le 14 domande serggaosia dimostra che le proposizioni
corrispondono alla realta delle cose. Prendiamsefigio del mondo: il mondo resiste in sen:
assoluto nénon esiste in senso assoluto nel tempo. || mongendie da cause e condizic
ignoranza, bramosia e attaccamento. Quando somsernirégnoranza, bramosia e attaccamen
mondo esiste; quando non sono presenti, il mondsaceli esistere. Per questo la dom
sull’esistenza o non esistenza del mondo non pateaisposta.

La stessa cosa si pdire per le altre categorie di domande che formarisd domande a cui nor
puorispondere. Esistenza e non esistenza, considavate idee assolute, non sono applicabili
cose cosi come sono. E’ per questo che il Buddhéwgd di fare dichiarazioni assolute sulla na
delle cose. Vide che le categorie assolute dellafis&a non si applicano alle cose cosi come sono.
Per quanto riguarda l'atteggiamento del Buddha ovéas psicologia, non vi @ubbio che eg
sottolineo a pitriprese il ruolo della mente. Ci sono familiaririmpi due versi del Dhammapade
cui il Buddha parla della mente come del precursbrutti gli stati mentali. Il testo dice che
felicita e la sofferenza derivano dalfjire rispettivamente con una mente pura o impBeest:
leggere i testi canonici per riconoscere I'impor@rdella mente nelisegnamento buddhista.
troviamo i cinque aggregati di cui quattro mentali,37 fattori dilluminazione, la maggior parte «
qguali € mentale. Ovunque guardiamo rimaniamo dolgéll'importanza che Ihsegnament
buddhista attribuisce alla mente.

Molte religioni e filosofie hanno un loro specificounto di partenza. Le religioni teistic
cominciano con Dio. Gli insegnamenti morali comeahfucianesimo cominciano comémo qual
entita sociale. Il buddhismo comincia con la mertmn €& perciosorprendente che spe
descriviamo gli insegnamenti del Buddha come psgiol e anche come terapeutici, pach
preminente in essi il simbolismo della malattia wac Le Quattro Nobili Veritariflettono il
tradizionale schema di malattia, diagnosi, rimedi@ura usato nelntica scienza medica e
ricordato che il Buddha era chiamato il re dei medi

Il Buddha era interessato al rimedio, non alle gaie metafisiche. In diversi discorsi del S
Pitaka egli usa varie tecniche di cura. Per esenmpendiamo gli insegnamenti del Buddha sul 's€”
Nel Dhammapada egli insegna che il saggio ottiarfelicita disciplinando se stesso,mentre in
discorsi troviamo che il Buddha espone la dottried non sé, delidea che in nessuna d¢
componenti psico-fisiche dell’esperienza si puovdre un sépermanente. Per spiegare qu
apparente contraddizione, dobbiamo vedere il daldgl Buddha con Vacchagotta che gli a
chiesto se esistesse un sé oppure no. || Buddreseinm silenzio e dopo un pgacchagotta se |
ando. Ananda che era presente chiese al Buddhlépeon avesse risposto. || Buddha spielge s
avesse detto che il sé esiste, significava ched&macordo con quei bramini che credev
nell'esistenza assoluta del sé, ma se avesse aeétacchagotta che il séon esiste lo avreb
confuso e portato a pensare “Prima avevo un sépmaanon ce I'ho piu”.ll Buddha scelse
rimanere in silenzio perclebnosceva la posizione di Vacchagotta. Allo stessedo quando veni
affrontato da chi non credeva nella rinascita, egkegnava 'esistenza di un ségntre a chi crede
nella realta del karma, nel frutto delle azioni ba@ cattive, egli insegnava la dottrina del non sé
Questa era l'abilitadlel Buddha nel dare le istruzioni adatte. Vediameo ame questo si college
rifiuto del Buddha di categorie assolute, come doamsa il simbolo del serpenteadyua. Egli diss
che i fattori dell’esperienza sono come un serpdi@equa. Quando uno cheapace di maneggic
un serpente d’acqua e conosce il metodo per cdtiuf@ova a prenderlo ci riuscirda quand
cerca di farlo uno che non sa come maneggiare nperste e ignora come catturarlo, il suo tent:
finira in dolore e recriminazioni. Ugualmente i éeneni, cioe i fattori delesperienza, non so
nulla di per sé. Non sono né assolutamente edisi&@issolutamente non esistentiaséolutamen
buoni né assolutamente cattivi; sono piuttostotikélaChe risultino in felicitao dolore, che
facciano progredire o regredire sulla via, non dgedai fenomeni stessi ma da come li usiam
le cose sono usate nel modo giusto, adattandowmdate in modo consapevole e delibera
fenomeni possono essere utili per progredire luagaa. Un coltello, ad esempio, non € né vedo n
falso, ma sicuramente sbaglia chi lo afferra pelalaa. Quando ci rapportiamo ai fenomer
termini di bramosia, ostilit& ignoranza, ne risulta sofferenza. Quando li geend diversament



ne risulta felicita.

Riassumendo: possiamo usare i termini “filosofia™pmsicologia” in rapporto alla tradizior
buddhista, ma bisogna tener presente che i buddlist interessati alla filosofia non per cilde
riguarda le essenze e le categorie assolute, nguamto descrizione dei fenomeni e che
interessati alla psicologia sotto il suo aspettpgicoterapia.

La filosofia e la psicologia dell’Abhidharma hanpercio caratteristiche uniche nella storia
pensiero umano. In nessun altro luogo, sia in teampichi che moderni, sia in Occidente ch
Oriente, si sono sviluppate una fenomenologia e psiaoterapia simili. Cio che eénico nell:
fenomenologia e psicoterapia buddhiste ¢ il rigdélbidea di un sé permanente affermazione (
una possibilitadi liberazione. In tutti gli altri sistemi, comedre nella fenomenologia e psicoter:
della filosofia occidentale, vediamo l'incapacitarifiutare I'idea di un sgpermanente, cosa inve
guesta tipica degli insegnamenti del Buddha e Alellidharma. E ancora nella moderna psicol
non si trova mai la possibilita di una liberta miéi e assoluta, come invecealla base dec
insegnamenti buddhisti.

CAPITOLO XVI
METODOLOGIA

In questo capitolo discutero i metodi attraverspiali I’Abhidharma esamina la nostra individuzlit
e i nostri rapporti con il mondo esterno. Ci sone dnodi per descrivere una data persona e
rapporti con il mondo intorno a lei: deduttivo @uttivo. Il metodo razionale o deduttivo comir
con unidea astratta e applica questa idea alla propmeresnza. Il metodo empirico indutti
comincia con i fatti che incontriamo n&l§perienza; osservandoli e analizzandoli, inteapoli ¢
comprendendoli, costruiamo una immagine di noi kendendo intorno. In altre parole il metc
razionale comincia condstratto e cerca di applicarlo al concreto, meihtneetodo induttivo part
dal concreto e costruisce un’immagine della raaltaodo graduale e progressivo.

Il metodo induttivo, che € quello usato nell’Abhatiha emolto vicino al metodo scientifico, r
mentre nella scienza il punto da cui parte il pssceinduttivo € esterno, nell’Abhidharma questo
interno, nella mente. E' per questo che talvoltamiétodo abhidharmico €hiamato anct
introspezione o, per usare un termine tradiziomaggitazione.

Quando diciamo che il metodo abhidharmicergpirico e induttivo, significa che ha a che
soprattutto con le esperienze mentali. Si dicelahmeditazione sia come un microscopio inter
mentale: € un modo per indagare da vicino i fatl'esperienza. Eun metodo che porta risult
perchériesce, attraverso la meditazione a rallentar@¢gssi mentali fino a che riusciamo a ve
e a osservarli. A questo proposito ¢ evidente parallelismo tra il metodo abhidharmacguellc
scientifico. Nella scienza, quando vogliamo sc@prmome ha luogo una certa trasformazi
rallentiamo o acceleriamo il processo. Anche neliditazione abhidharmica possiamo rallent
processi mentali sino a che siamo in grado di vederamente cosa sta accadendo, o pos
anche accelerarli. Se potessimo vedere la nostaadélla nascita alla morte nel giro di cin
minuti, ci darebbe una grande comprensione penetraélla natura della vita. Pegiccome ques
in genere non é possibile, rallentiamo tutto. Queda base della meditazione abhidharmica.

Di primo acchito le liste di fattori mentali e @trcose, nei vari libri delRbhidharma, possol
sembrare tediose e astratte, ma in effetti non sbedl risvolto scritto dei fatti reali dedisperienzi
che si ricavano da questa accurata indagine. Betarlo dall'essere astratto, I’Abhidharmail &
risultato di una accurata analisi introspettival’dgperienza. Detto questo, uno pdomandar:
guale sia lo scopo dello studio del’Abhidharmaenmendo che € sem#tro meglio sedersi
meditazione e vivere I'esperienza abhidharmicaadelhltain prima persona, meditando. Quest
un certo senso € vero, ma in tutti gli aspetti’deegnamento buddhista, ci vuole sia la conost
diretta che indiretta. Il quadro che ricaviamo, lamando lesperienza attraverso la prospe
abhidharmica dei quattro elementi, € certamenteeffidace e pitchiaro di quello che potremr
avere con la sola meditazione. Ma anche se e wirguadiretto ottenuto con lo studio, ciwtavie



molto utile, perché quando ci sediamo a meditaleaato giauna certa conoscenza intellettuale
tratti essenziali del quadro, su cui cerchiamo igsare lattenzione. In questo senso lo st
dell’Abhidharma éutile nel darci una indiretta conoscenza di ncssite del mondo intorno a noi.
termini abhidharmici.

L’indagine abhidharmica funziona in due modi: atén@o l'analisi e attraverso la sintesi o relazis
La struttura di base di questi due metodi vienestsprispettivamente nel primo e nellimo de
libri dell’ Abhidharma Pitaka, il Dhammasangani (classificazidai fattori) e il Patthana (libro de
relazioni causali). Sono i due libri piu importadgll’ Abhidharma, poiché attraverso il metoc
analitico e sintetico o relazionale ch@lbhidharma arriva alla comprensione fondamentalende
Sé e vacuita.

Consideriamo prima il metodo analitico e poi que#tazionale; e infine combiniamo i due in m
da raccogliere tutti i risultati a cui arriva il toeo di indagine abhidharmico. Nel librae¢ domand
del Re Milinda” Milinda panha) Nagasena, in risposta alle domarelerel Milinda dice che
Buddha ha compiuto un’opera molto difficileSé un uomo andasse in alto mare con una b:
prendesse un po’ dtqua e fosse in grado di dire che quelle gocceepgono dal Gange, que
dallo Yamuna e queste altre da altri grandi fiumll’ohdia, avrebbe compiuto uapera veramen
difficile. Allo stesso modo il Buddha ha analizzatgni singolo momento di esperienza cosci
(per esempio, €sperienza del vedere una forma), nelle sue varigonenti: materia, sensazic
percezione, volizione e coscienza”. L'analisiaedissezione di un tutto apparentemente unite
omogeneo nelle sue componenti. Questa analisi Gigpplicare non solo al sé (come raaiklis
dell’esperienza personale), ma anche agli oggetti éstenme scomponiamo la persona in cir
aggregati, cogpossiamo suddividere i fenomeni esterni nelle sueponenti. Per esempio possic
suddividere un tavolo in gambe, ripiano, ecc. erdtida nelle molecole e atomi dei vari elem
che compongono il tavolo.

Lo scopo di dissezionare un insieme apparenteseadicare &Attaccamento ai fenomeni estern
interni. Quando riconosciamo che questo s€, apfar®mmte omogeneo, noncée una massa
componenti, si indebolisce l'attaccamento all'idi sé.Allo stesso modo, quando capiamo
anche i fenomeni esterni non sono che raggruppandentomponenti singole pitpiccole, <
indebolisce lattaccamento agli oggetti esterni. Cosa ottenidiadiae di questo processo analiti
Internamente abbiamo solo momenti di coscienza&rmsmente solo atomi. Se li considerii
insieme, abbiamo solo elementi o fattori di espede

Gli elementi mentali e materiali dell’esperienzanrm portano, di per s@lla comprensione de
realta ultima, perché abbiamo solo momenti di @osra e atomi di materia, ciagi element
dell’esperienza, che rimangono irriducibili per quanmto li scomponga. Come risultato di qus
dissezione, arriviamo a vedere particelle sempuiepjgcole e il quadro della real&pezzettato |
particelle sempre piu minute. E di per sé questoenan quadro preciso e completo della realta.
Per arrivare ad avere un quadro completo dobbiasaoeulapproccio analitico insieme a que
sintetico e relazionale. Per questo il grande maestsanto buddhista Nagarjuna espresse |
stima reverenziale verso il Buddha, chiamandotm#estro dell’Origine interdipendente”. La verit
dell'Origine interdipendente pacifica e calma l@&gione delle costruzioni mentali. Ciadice
guanto sia importante vedere la relazione, l'infeddenza o condizionalidelle cose, per poter
capire la vera natura. E’ per questo che gli ssiditengono che il “Libro delle Relazioni Causali”
costituisca I'altra meta del metodo abhidharmicaondiagine. Come, attraversatialisi, arriviam
all'insostanzialita delle persone e fenomeni (pérebdiamo che sono fatti solo di componenti)j cos
attraverso il processo di indagine relazionaleiviamo alla vacuitédelle persone e dei fenom
(perché vediamo che le loro parti costituenti saoodizionate e in relazione una comltra)
Arriviamo quindi all’insostanzialita e alla vacuioncentrando éittenzione sugli insegname
dell'origine interdipendente.

Possiamo vedere come le parti componenti una oeda (che sia l'individualitédd un oggett
esterno) dipendano le une dalle altre per la ltgesa esistenza. Per esempio, in un certo fenc
come un tavolo, apparentemente unitario, ci sonttemmmponenti (gambe, ripiano, ecc.)
dipendono le une dalle altre per esistere come giaun tavolo. Anche il tavolo dipende da ce
precedenti (il legno, il ferro, 'opera dalltigiano che li ha messi insieme, ecc.) e da @i
prossime (come il pavimento che lo sostiene).

Possiamo esplorare ulteriormentel¢a di interdipendenza in rapporto alle tre din@msdi tempo



spazio e karma. Per esempio, in termine di temptavblo dipende da una serie di eventi
avvennero prima che il tavolo esistesse: il tagkblegno, la costruzione del tavolo, ecc. In teu
di spazio il tavolo dipende dal pavimento che Icst®me, ecc. La terza dimensione c
condizionalita opera al di la dello spazio e deilpe. La si spiega con il karma, peraiéeffetti de
karma si manifestano nel tempo e nello spazio, oma Io si vede in essi. A causa del kai
un’azione compiuta lontano nel tempo e nello spazioavere effetto qui e ora. Quindi possic
dire che la condizionalita non ha solo una dimersi@mporale e spaziale, ma anche karmica.
Vorrei fare due esempi per rendere meglio i@ intendo per approccio analitico e relaziol
Prendiamo un carro, che € un fenomeno, un’eidiatificabile. Applicando il metodo analitic
dividiamo il carro nelle sue componenti: ruote,eassarrozzeria, stanga, ecc. Applicando inve
metodo sintetico vedremo il carro in termini di negne, di opera dei costruttori, ecc. Op|
possiamo prendere il classico esempio della fianmmana lampada ad olio, che dipende a¢ilb €
dallo stoppino; oppure quello del germoglio cheedige dal seme, dalla terra, dal sole, ecc.

Il metodo analitico insieme a quello relazionale wWaquadro finale delle cose cazime sonc
Questa descrizione ultima e il prodotto di aoturata indagine. Usiamo il metodo analitico
dividere nelle loro componenti le cose che sembrantutto unico; poi usiamo il metodo relazior
per mostrare che queste parti non esistono indgened separate, ma dipendono, per la
esistenza, da altri fattori.

In molti insegnamenti del Buddha questi due metmho usati singolarmente e poi combi
insieme. Per esempio applichiamo la coscienza pami@nomeni interni, poi a quelli estern
infine sia a quelli interni che esterni. In tal npdisando analisi e relazione insieme, risolvi
molti problemi. Non solo superiamo l'idea di un si,una sostanza o individualittna anche
problemi sorti dal credere nadBistenza indipendente di fattori e idee distiotene esistenza e r
esistenza, identita e differenza.

Possiamo vedere che anche la chimica del cervidlibtte i due approcci, analitico e sintetice
neurologi hanno scoperto che il cervellaigiso in due emisferi, uno che ha funzione arcliti
I'altro sintetica. Se queste due funzioni non sonceguilibrio armonico, vi sono disturbi
personalita. Una persona troppo analitica tendaszturare gli aspetti della vita giidi, intuitivi,
dinamici, mentre quella troppo relazionale pudancare di precisione, di chiarezza,
concentrazione.

Cio dimostra che &ene combinare insieme il pensiero analitico esitd, anche nella nostra \
personale. La dimensione psicologica e quella negica di questi due approcci sono evid
anche nello sviluppo della filosofia e della scnzcidentali.

Quelle filosofie in cui I'approccio analiticogredominante risultano in sistemi positivisti, @llisti €
atomistici come la filosofia di Bertrand RusselleMre invece nello sviluppo scientifico piecente
come nella teoria dei quanta, vediamo che sta iepdosi una visuale della realta palazionale
Se diamo una scorsa alla storia della filosofi@léadscienza in Occidente, vediamo che uno di ¢
due approcci € stato sempre alternativamente doena

Forse earrivato il momento in cui possiamo combinare i dpprocci anche nella scienza e filos
occidentali. Forse potremo arrivare a una visuakadealtanon molto diversa da quella a
giunge I'’Abhidharma, attraverso I'esperienza delleditazione introspettiva, una visione della gealt
che é sia analitica (in quanto respingelda di un tutto omogeneo) che relazionale (in tp
respinge l'idea di frammenti di realtddipendenti e separati). Avremmo allora una viswahpia
fluida della realta,in cui le esperienze sature di sofferenza possomoires dinamicamen
trasformate in esperienze libere dalla sofferenza.

CAPITOLO XVII
ANALISI DELLA COSCIENZA

Data I'importanza e la finalitd dell’argomento detro tre capitoli alinalisi della coscienza ne
filosofia abhidharmica. In questo capitolo presealtmuni sistemi di classificazione della cosciee



in particolare della coscienza della sfera deiisens

Per comprendere perché cominciamo I'analisi abhidita con la coscienza, importante rifars
all'interesse terapeutico sempre dimostrato ddlesdfia buddhista in generale e dalshidharm:
in particolare. Il punto di partenza del pensienddhista € la verita della sofferenza e la soffeaen
un problema della coscienza; solo cio che é coscwoifre. La coscienzasbggetta alla sofferen
a causa delignoranza, di un non conoscere fondamentale, chidedia coscienza fra soggett
oggetto, tra un sé e un altro-da-sé (cioe gli dggéa gente intorno al sé).

Nel buddhismo si definisce ignoranza la nozionerdié permanente e indipendente dal suo ogc¢
Fino a che abbiamo questa divisione della cosci¢razan sé e un altro-da-s#&yremo sofferen:
perché tra i due c’e tensione. Abbiamo anche desiéeavversione, perché vogliamo tutto cl
sostiene il sé e avversiamo cid che non riguardg.ilQuesta divisione o discriminazione traéil s
(soggetto) e I'altro-da-sé (oggetto) e la prinagpahusa di sofferenza. Eighoranza che porta
guesta divisione, la credenza nell'esistenza dsé@meale e indipendente, opposto all’altro-da-sé
Percio non sorprende che I’Abhidharma cominci candlisi della soggettivita e dell’oggettivita.
Infatti, quando esaminiamo I'insegnamento dei cen@ggregati vediamo che la forma (rupda é
componente oggettiva, mentre il nome (nama) ldagoscienza e gli aggregati mentali di volizic
percezione e sensazione sono la componente seggetti

Prima di vedere come I’Abhidharma lo analizzi, lisa chiarire cicche significa. Nel buddhism
guesta divisione non significa che abbiamo un’edaém dualitairriducibile di mente e materia.
buddhismo non si occupa di mente e materia contieafegoluti metafisici, ma di mente e mat
cosicome vengono sperimentati. Mente e materia somodati esperienza, non essenze. Per q

il buddhismo € una filosofia fenomenologica, norotogica e la divisione tra mente e matetia
quindi una divisione fenomenologica.

Nell’Abhidharma ci sono due sistemi per classificarecdacienza: oggettivo e soggettivo.
classificazione oggettiva si riferisce agli oggetila coscienza, mentre la classificazione soyg
si riferisce alla natura della coscienza.

La classificazione oggettiva considera innanziotldt direzione verso cui @rientata la coscien:
All'interno di questo schema oggettivo, ada suddivisione in quattro classi di coscienzala
coscienza della sfera dei sensi o coscienza veltsovl mondo dei desideri sensuali (kamavact
2) la coscienza volta verso la sfera della formgdwachara); 3) la coscienza volta verso la
senza forma (arupavachara) e 4) la coscienzaaiabINirvana (lokuttara). Le prime tre classi <
mondane (lokiya) e riguardano il mondo delle cosedzionate. Lultima, detta anche conosce
sopramondana (alokiya citta) si riferisce alla zimae trascendentale della coscienza (lokuttara&) ed
la coscienza che hanno i quattro tipi di Nobili,cti entra nella corrente, di chi ritorna una
volta, di chi non ritorna e di chi e liberato (vedip. XIX).

L’'oggetto del kamavachara € materiale e limitatogdetto di rupavachara non € materiale éna
sempre limitato, e I'oggetto di arupavachara nanateriale ed dlimitato. Se li consideriamo
ordine, vediamo a) un oggetto materiale e limitajoun oggetto immateriale ma sempre limite
C) un oggetto di coscienza immateriale e illimitafoitti e tre i tipi di coscienza sono diretti va
oggetti mondani, ma c’é una progressiva unificazieromogeneita netiggetto di ognuna delle
coscienze. L’'oggetto della coscienza della sferadésideri sensuali guello che prolifera e
differenzia maggiormente, mentre gli altri due s@®mpre meno dispersivi. Il quarto tipc
coscienza € invece volto verso un oggetto trascealde

Vediamo ora la classificazione soggettiva dellacewa. Questa coscienza ha a che fare ¢
natura della coscienza soggettiva stessa diviga in quattro classi: coscienza salutare (k)
coscienza non salutare (akusala), coscienza nigeli@ipaka) e coscienza funzionale o ineffe
(kiriya).

Le classi salutari e non salutari sono classi diciemza attive karmicamente, cioke hanno L
potenziale karmico. |1 tipi di coscienza risultaetéunzionale non sono karmicamente attivi e erci
non hanno potenziale karmico. La classe risultante ha risultati perché essa stessm &isultatc
mentre quella funzionale non puo avere risultatcpé la sua potenzialita € esaurita @eilone
stessa. Possiamo quindi mettere in una categaiigepierale di coscienze karmicamente atti
due categorie salutari e non salutari e inalira categoria di coscienze passive che non |
potenziale karmico, i tipi di coscienza risultaatiinzionale.

E’ utile chiarire il significato dei termini “salate” (kusala) e “non salutareakusala) e del



definizione di categorie salutari e non salutarcalscienza soggettiva. Salutare significhée' tend
verso la cura” o “che tende verso risultati desidér’. Cio richiama nuovamente dttenzion
sull’aspetto terapeutico della filosofia buddhigtimn salutare significa “ciéhe tende verso risult
non desiderabili” o “cid che tende verso la perpetone della sofferenza”. | termini “salutare”
“non salutare”corrispondono ai momenti di coscienza idonei e iwnei, e intelligenti 0 nc
intelligenti.

Tuttavia, molti usano “salutare” e “non salutar&dme sinonimi di buono e cattivo, moral
immorale. La definizione di salutare e non salutawe rapportarsi alle tre radici salutari e |
salutari: rispettivamente non bramosia, non oafiliton illusione, e bramosia, ostiligaillusione
Bramosia ostilita e illusione derivano direttameidd’ignoranza di base, che non e altro cleerdt:
nozione di un sé opposto a un altro-da-sé. Nel sgoificato essenziale l'ignoranza pegser
paragonata alle radici di un albero, mentre bramasitilita e illusione ai suoi rami.

Il potenziale karmico di ogni momento di cosciespadizionata da una delle tre cause non sal
€ non salutare, mentre il potenziale di un momeotadizionato da una delle tre cause saluéari,
salutare. Queste categorie di coscienza salutarenesalutare sono attive karmicamente e
seguite da una categoria risultante, adaérisultati maturati da quelle azioni salutaman salutar
La categoria inattiva o funzionale si riferisceamloni che non producono ulteriore karma, che
risultano da karma salutare o non salutare (conagitani dei Buddha e degli arahat)., e da azic
contenuto indifferente o neutro.

Oltre a questi due sistemi generali di classifiocagidella coscienza: quello oggettivo, che la @la
a seconda delbggetto e della direzione e quello soggettivo chelassifica a seconda della
natura, c’eun terzo sistema, in cui la coscienza viene destinseconda delle sensazioni, conosc
e volizione.

Nella classificazione secondo le sensazioni, ogtiofe conscio ha una delle tre qia emotive d
piacevolezza, spiacevolezza o indifferenza. Quiestpossono essere portate a cinque divider
sensazioni piacevoli in mentali e fisiche e anchellg spiacevoli in mentalmente spiacevc
fisicamente spiacevoli. Non c’e una suddivisionkadenscienza indifferente, perché l'indiffererza
soprattutto una qualita mentale.

Nella classificazione in termini di conoscenza,iabio di nuovo una triplice divisione: fattori cor
accompagnati dalla conoscenza della naturaadgjétto e fattori consci nhon accompagnati
conoscenza della natura deligetto; fattori consci accompagnati da idee shsglsulla natul
dell'oggetto. Possiamo anche definirli come la pnzs: della retta conoscenzassenza della re
conoscenza e la presenza della conoscenza sbagliata

Infine nella classificazione secondo la voliziong, € una duplice suddivisione in coscie
automatica e volontaria; in altre parole, momenticascienza che sono di natura automati
momenti che hanno un elemento intenzionale.

Passiamo ora alla coscienza della sfera dei semsigvachara). Questo gruppo comprende 54 |
coscienza, divisi in tre gruppi. Il primo gruppdogmato da dodici fattori karmicamente attivi e
un potenziale karmico non salutare. Questi dodittofi possono a loro volta essere suddivi
fattori condizionati dalle tre condizioni non sauf di bramosia, odio e illusione.

Il secondo gruppo comprende diciotto fattori digtesza reattivi 0 passivi, che a loro volta pos:
essere suddivisi tra risultanti e funzionali. Quancu diciotto sono risultanti e si riferisconde
esperienze piacevoli o spiacevoli, il risultatdattori salutari e non salutari, sperimentate peexx
delle cinque porte dei sensi fisici e della sesieggomentale. Gli altri tre sono funzionali se
potenziale karmico e non conseguenti a fattoritaalo non salutari karmicamente attivi.

La terza categoria consiste di ventiquattro fattibrcoscienza salutare, karmicamente attivi e ¢
potenziale karmico condizionato da non ostilitan bramosia e non illusione. Quindi nella catea
della coscienza della sfera dei sensi, abbiamapb4lit coscienza che possono essere analizz
termini di attivi o passivi, salutari o non salutansultanti o funzionali e anche in termini
sensazioni, conoscenza e volizione.

Vorrei concludere sottolineando la natura polivedetiei termini nellAbhidharma in particolare,
nel buddhismo in generale. | fattori di coscienteneati nellAbhidharma e i termini usati [
descriverli hanno valore e significato diversi,ee@nda delle funzioni che esplicano. Se non se
presente questo, ci si puo confondere sulle véassificazioni dell’Abhidharma.

Anche nei primi anni delRbhidharma ci furono critici che non compresero cHattori eran



classificati funzionalmente, e non ontologicamer@elesto vuol dire che scorrendo i fattor
coscienza elencati neflbhidharma, potete trovare lo stesso fattore sedite categorie. La prin
conclusione a cui uno arriva € che c’é molta rigietie nel materiale abhidharmico, ma non & cos
realmente. La presenza dello stesso fattore sitéwseé categorie dovuta alla diversa funzione ¢
esplica in ognuna di esse.

I commento al Dhammasangani (classifica dei fgttgporta questa obiezione di ripetitivifatta d:

un avversario, e replica con amalogia: quando un re tassa i suoi sudditi, ndia kulla base del
loro esistenza come individui, ma sulle loro fumzidi entita produttive. Questo valido anch
oggi: infatti uno paga le tasse come proprietadgome salariato, sulle rendite di azioni ¢
investimenti, e cosi via. Allo stesso modo i fatelencati nellAbhidharma sono riportati in va
categorie perché ogni volta si tiene conto delfezifone del fattore non della sua essenza come tale.
Lo stesso vale per i termini che dobbiamo consréead’interno del loro contesto, dal modo in
vengono usati, piuttosto che definirli in modo digj essenzialistico e naturalistico. Per eser
“sofferenza” (dukkha) e “felicita” (sukha), nedhalisi dei fattori della conoscenza, signific
sofferenza e felicita fisiche. Pero quando si pdrldukkha nel contesto della Prima Nobile Verita
riguarda non solo i quattro tipi di sofferenzadasi ma anche i quattro tipi di sofferenza mer
Allo stesso modo “sankhara” significa sempliceméntdizione” in un contesto, matttte le cos
composte” in un altro.

Percio quando si studiadbhidharma bisogna capire le parole nel loro cdnteSe teniamo presel
cio, adotteremo lo spirito fenomenologico dellagibfia buddhista e ci sara gacile comprendere
significato di cioche vien detto. Altrimenti ci troveremo paralizzietiuna definizione dei termi
rigida e impraticabile, e in idee altrettanto rigi®e che non ci aiuteranno a capire i fa
dell'esperienza.

CAPITOLO XVIII
LA SFERA DELLA FORMA E DELLA NON FORMA

Nel capitolo precedente ho presentato vari scheémladsificazione della coscienza, che potreb
risultare difficili da comprendere, soprattutto @arte di chi ha appena cominciato lo st
dell’Abhidharma. Perci@rima di continuare la discussione, vorrei aggiuaeghie punti. Primo, p
acquistare conoscenza uno deve coltivare lo stlalid]essione e la meditazione. Non basta lec
o0 sentir parlare delle classificazioni della coszee bisogna anche riflettere sul modo in
funzionano precisamente e il loro esatto significi&er esperienza personale, devo dire che
riuscito a capire questi schemi di classificazigwp dopo averli passati e ripassati in menteup
certo tempo. Infine, dopo averli studiati e aveifiettuto, li si pud usare per la propria meditaze.
Secondo: per capire queste classificazioni ci éutaconsiderare un esempio pabncreto

accessibile. Supponiamo che vogliate sapere quemg®ne stanno probabilmente guardando |
di giorno a Singapore. Potete classificare la pagpohe in lavoratori e disoccupati, e p
disoccupati in quelli che parlano inglese o cinésenodo da sapere quanti guardano i progre
inglesi e quanti quelli cinesi. Potete dividereplapolazione in maschi e femmine, studenti e
studenti, e il gruppo di studenti potete dividadajuelli che vanno a una scuola cinese e quet
vanno ad una scuola inglese. Dato un certo faforguesto caso la gente che individualm
forma la popolazione) ci sono vari modi di clagsifli a seconda di cio che volete scoprire.

Lo stesso accade per la classificazione abhidharohétla coscienza; si stabiliscono alcuni tif
coscienza, e poi li classifichiamo in vari modiez@nda di cicche vogliamo scoprire. Se teniarr
mente questa regola generale su come e petaksificare i fattori di coscienza, e poi ripass
guesti schemi in mente per un po’, cominceremodenee sempre piu chiaramente il senso.

In questo capitolo parleremo della coscienza d&isa della forma (rupavachara) e quella «
sfera della non forma (arupavachara. Vedi cap. X\tl& cosa che qui ci interessa &nlalisi dei tip
di coscienza che sorgono dalla meditazione, cormanhe o assorbimento (jhana). C¢
nell'origine dell’Abhidharma stesso, cosi per gilizi dell’analisi abhidharmica della coscier



Sariputta riveste un ruolo di primaria importankill’ Anupada Sutta si dice che Sariputta, ¢
aver raggiunto i vari stadi di meditazione, appladvari tipi di coscienza che aveva sperimer
un’analisi di tipo abhidharmico, enumerandoli, slisandoli e identificandoli.

Fin dall'inizio della storia del buddhismo é semptata attribuita particolare importanza aflalisi
poiché lesperienza di stati straordinari in meditazioneepatessere facilmente fraintesa, ¢
accadeva infatti nelle tradizioni non buddhiste,cun tali stati erano ritenuti la prova evide
dell'esistenza di un essere soprannaturale e trdeoée, e di unima eterna. Mettendo in rilie
che i vari stadi di meditazione, come d’altrondgatliesperienza in generale, sono caratterizz:
impermanenza, transitorieta e insostanzialita,aliahallontana le tre impuritdi 1) attaccamento
stati di coscienza soprannaturali e straordindaenotti per mezzo della meditazione; 2) false |
che portano a considerare questi stati meditatimes prova delBsistenza di un essere trascenc
o di un’anima eterna; 3) presunzione che nasc&deatl ottenuto straordinari stati meditativi.

Lo sviluppo degli stati meditativi e il raggiungimte degli assorbimenti @&na parte moli
importante della pratica buddhista perché é lo saigdla coltivazione mentale, che a sua voltme
delle principali divisioni della Via buddhista (n@ita, coltivazione mentale e saggezza).
ottenere questi stadi meditativi si deve partirauda base di moralita e ritirarsi il ppossibile d
attivita mondane. Stabilite queste condizioni preliminaripr@cede a coltivare gli stati meditat
attraverso vari metodi, che tradizionalmente comgoeo quaranta oggetti di meditazione, in
sono inclusi dieci supporti (kasina). Questo oggetino coordinati con il temperamento
meditatore. In altre parole, particolari oggettinaieditazione sono prescritti per certi temperan
In generale uno comincia con un supporto esterne gfan mano viene interiorizzatc
concettualizzato fino a che viene scartato e saasusi nello stato meditativo vero e proprio.
Per sviluppare gli stati meditativi che risultamatipi di coscienza appartenenti alle sfere di fan
non forma éimportante avere cinque fattori di assorbiment@r{gmga): 1) applicazione inizi
(vitakka), 2) applicazione sostenuta (vichara)jn®gresse, entusiasmo o estasi (piti), 4) felicita
beatitudine (sukha) e 5) unificazione mentale (glk#a). Questi fattori sono presenti in molti tig
coscienza che include, oltre alla coscienza déeasdei sensi, anche la coscienza di alcuni ar
altamente sviluppati. Prendiamo ad esempiaificazione: ogni momento cosciente ne possiel
certo grado ed é essa che ci permette, duraespdtienza cosciente, di fissarci su un og
particolare. Se non fosse paurificazione non saremmo in grado di isolare unebiggdi coscien:
dal flusso continuo di oggetti di coscienza.

| cinque fattori di assorbimento giocano un ruolartigolare nello sviluppo della cosciel
meditativa, in quanto elevano la nostra coscieratka d¢fera dei sensi a quella della forma e |
guella della non forma, per mezzo dell'intensificaz, che &in rafforzamento e aumento del po
di alcune speciali funzioni della coscienza.

L’ intensificazione dei primi due fattori, applicazeoimiziale e applicazione sostenuta, porta
sviluppo dell'intelletto, che a sua volta servevduppare lintuizione profonda. Allo stesso mo
lintensificazione del quinto fattore, uhificazione, porta allo sviluppo di una coscie
completamente concentrata e assorbitaintéhsificazione di tutti e cinque i fattori pc
progressivamente alla realizzazione di poteri sapturali. | cinque fattori aiutano anche ad ele
la mente dalla sfera dei sensi a quella della foendella non forma, allontanando i cin
impedimenti (nivarana); I'applicazione iniziale ne a bada indolenza e torporeapplicazion
sostenuta tiene a bada il dubbio; I'entusiasmoetianbada l'ostilita; la felicitdiene a bac
I'agitazione e I'ansia; I'unificazione tiene a batidesiderio sensuale.

Studiamo ora meglio i cinque fattori di assorbinceer vedere come fanno a produrre
coscienza concentrata e per far@aibiamo conoscere il loro preciso significato. blahtesto dell
sviluppo della coscienza meditativa, I'applicaziomgziale (vitakka) viene piupropriament
chiamata “pensiero applicato”, poick@gnifica urtare, colpire, sovrapporre. Vitakkassvrappon
alla mente portandola versogjgetto di meditazione; vichara (applicazione sogte tiene invece
mente ferma sull’oggetto, mantenendola “in posiefofl terzo fattore dassorbimento (entusiasr
interesse o estasi, piti) da la motivazione pesg@gaire la meditazione con diligenza.

E’ utile confrontare piti (interesse) con sukhdi¢fed) per capire in che rapporto sono tra di |
Interesse e felicita appartengono a due classrsbvei esperienza:ititeresse appartiene alla cle
della volizione (sankhara) e la felicita a quellalle sensazioni (vedana). L’interesseatiive
partecipazione ed entusiasmo, mentre la felicittn@ sensazione di contentezza e beatitud



commentari, per illustrare la relazione tra i delertini, danno il seguente esempio: supponiam:
un uomo sia nel deserto e gli venga detto che ©&pozza dicqua fresca alle porte del villag
vicino. Sentendo la notizia, egli prova un fortens® di interesse (pit)) e viene motivat
incoraggiato a proseguire da queste informaziona diando realmente raggiungacdqua e
estingue la sete, sperimenta felicita (sukha). Quen l'interesse o entusiasmo che ci spin
sviluppare una coscienza concentrata, mentre laitéelo beatitudine da vera esperienza de
felicita che si ottiene con una coscienza concentra

L'unificazione (ekaggata) eaccoglimento della mente, non distrazione, foealzrone della men
sull'oggetto di meditazione senza oscillazioni.déme la flamma di una lampada immobile in
stanza senza correnti d’aria.

Quando sono presenti tutti e cinque i fattori dicsbimento, si éaggiunta la prima coscienza di
sfera della forma, o assorbimento. Man mano cledtori di assorbimento vengono eliminati
prosegue passo dopo passo verso la quinta cosaeilassfera della forma. In altre parole, que
viene eliminata Bpplicazione iniziale si entra nel secondo assahtm e quando viene rimo:
I'applicazione sostenuta si ha il terzo assorbimeguando si lasciaifiteresse si entra nel quart
lasciando la felicita, infine nel quinto assorbirnedella sfera della forma.

Questi cinque tipi di coscienza sono karmicametibe & di tipo salutare. Inoltre ci sono cinqupi

di coscienza reattiva, risultante e cinque tipcascienza inattiva e funzionale. | primi cinquea
karmicamente attivi e presenti in questa vita;coseli cinque sono il risultato dei primi cinque
altre parole, la coltivazione degli assorbimentianefera della forma ha come risultato la rinaa
nella sfera della forma. Il terzo gruppo dei cincgemo gli assorbimenti nella sfera della fo
praticati dagli arahats che hanno spezzato la aaférazione e reazione edper questo che ¢
assorbimenti praticati da loro sono inattivi.

Percioci sono 15 tipi di coscienza della sfera della farminque salutari attivi; cinque risultan
cinque inattivi. Quando uno ha ottenuto la quirdacienza della sfera della forma, sperimente
certa insoddisfazione per la natura limitata dexgsorbimenti nella sfera della forma; perci
prosegue verso gli assorbimento nella sfera detla forma, sempre usando un oggett
meditazione, che di solito € uno dei dieci sostd@gasina). Per far ciallarga il sostegno fino
coprire lo spazio infinito, poi lo scarta e meditdl'infinita dello spazio, raggiungendo cadlsprimo
assorbimento della sfera della non forma. Poi vanawerso il secondo assorbimento, dimor:
nell'infinita della coscienza. A questo stadio, eéee di meditare subiggetto della coscien
meditativa (cioé l'infinitd dello spazio) si fissull'oggetto della coscienza meditativa, cedle
coscienza stessa che pervade lo spazio infinitmsoienza infinita.

Il terzo assorbimento nella sfera della non forirfarsna sulla non esistenza attuale della prece
coscienza infinita che pervadevanfinito. In altre parole, rimane nel niente as$ola vuoto. Infin
il quarto assorbimento si ferma sulla sfera di fyr@écezione né non percezionaha condizione |
cui la coscienza e cosi sottile che non la si pi®rE esistente né non esistente.

Come per gli assorbimenti della sfera della foramehe in questi della non forma ci sono tre gr
di coscienza (ma con quattro invece che con cingpieognuna). Quattro tipi di coscier
appartengono alla categoria salutare e attiva;trguatquella risultante-reattiva, ci@da rinascit
nella sfera della non forma; quattro appartengdl@categoria inattiva o funzionale, che sonc
assorbimenti praticati dagli arahat. In tutto cneadodici tipi di coscienza della sfera della
forma: quattro salutari-attive, quattro risultamtjuattro inattive.

Se osserviamo la progressione degli assorbimenguista sfera della non forma, vediamo
graduale unificazione e rarefazione della coscienza assorbimento nellinfinita detdggettc
(spazio), uno nell'infinita del soggetto (coscienzano nel nulla e infine un assorbimento iré
percezione né non percezion&icorderete che quando abbiamo parlato della cozaie dei su
oggetti come strutture di base per generaspkrienza, abbiamo trovato che nella coscienza
sfera dei sensi vi an tipo di esperienza molto frammentata, in cutdacienza e i suoi oggetti
spezzettano in molti fattori. Man mano che si pedggce attraverso la sfera della forma e q
della non forma, vi € una graduale unificazionesdbggetto e deliggetto, per cui quando si arr
al quarto assorbimento della sfera della non forsiag raggiunto il culmine de#sperienz
mondana.

E’ interessante notare che gli assorbimenti dellaasdetla forma e della non forma erano prat
dagli yogin prima del tempo del Buddha ed eranocoem@raticati dai suoi contemporanei.eC’



ragione di credere che i due insegnanti con cuia@at studioprima della sua illuminazior
praticassero queste meditazioni. Gli assorbimegitadsfera della non forma erano il livello mlic
di sviluppo spirituale a cui llomo potesse giungere prima del Buddha. Ma neltte rdella su
illuminazione il Buddha dimostr@he gli assorbimenti devono essere uniti alla saggepe
diventare veramente sopramondani.

Per questo si dice che, sebbene uno raggiungaaltilivelli di sviluppo meditativo e possa dos
rinascere nei punti piwalti della sfera della non forma, tuttavia, quanitigpotere di quell
meditazione (che € comunque impermanente) svamsesceran una sfera inferiore. Per que
ragione si deve andare al didarsino di questi livelli di coscienza meditatieafremamente sottil
altamente sviluppati.

Bisogna saper abbinare la coscienza concentratdieata dagli assorbimenti con la saggezza.
cosi si puo progredire passando dai vari tipi diceenza mondana fino a quella sovramondana.

CAPITOLO XIX
COSCIENZA SOVRAMONDANA

In questo capitolo concludiamo I'esame dwiélisi della coscienza, con cui termina il printrd
dell’Abhidharma Pitaka, il Dhammasangani (classifione dei fattori). Parlerd delltima delle
guattro classificazioni obiettive della coscienzagoscienza sopramondana (alokiya chitta) a ¢
gia accennato nel capitolo XVI.

Ci sono due modi per distinguere fra i tipi di desea sopramondana e quelli di coscienza mor
(cioe della sfera dei sensi, della forma e della non &rnia prima distinzione riguarda
determinazione e la direzione. La coscienza mone@ateierminata, indiretta e soggetta al karr
alle condizioni, mentre la coscienza sopramondadatérminante, diretta a uno scopo e nan pi
soggetta a forze fuori dal suo controllo. E’ deteiante perchénon predomina il karma ma
saggezza.

L’altra distinzione éche i tipi mondani di coscienza hanno come ogdettomeni condiziona
mentre quelli sopramondani hanno come oggettodidzionato, cioél Nirvana. Il Buddha diss
che il Nirvana & uno stato non nato e non creatotdle stato € necessario affinghEssa esiste
una via d’'uscita dal mondo condizionato della seifiea. E’'in questo senso che la coscie
sopramondana € non creata e non condizionata.

Possiamo dividere i vari tipi di coscienza sopradana in quattro gruppi di coscienze attive
guattro di coscienze passive. Normalmente i tigiaticienza possono essere attivi 0 passivi e
passivi possono essere reattivi (risultanti) otimaffunzionali). Tuttavia in questa categoria nai
sono tipi di coscienza funzionali o inattivi, poé&hQui i tipi di coscienza sono determinanti
determinati. Questi otto tipi di coscienza sopradanra (quattro attivi e quattro pass
corrispondono ognuno alla Via e al Frutto dei quatipi di Nobili realizzati: colui che entra ne
corrente (sotapanna), colui che ritorna una soldav(sakadagami), colui che non ritornal pi
(anagami) e arahat. A questo proposito vorrei far&ltra distinzione fra coscienza mondar
sopramondana. Nei tipi di coscienza mondana, leieose attive e risultanti possono essere sej
da periodi di tempo relativamente lunghi. In alpaole, il fattore cosciente attivo ppoodurre i
fattore risultante dopo molto tempo, in questa witaddirittura in vite future. Per esempio, nelo
della coscienza delle sfere di forma e non forraazdscienza risultante non si manifesta fino
prossima vita. Invece nei tipi di coscienza sopradama, la coscienza risultante (o0 Frutto) s
immediatamente la coscienza attiva (o Via). Gib @ippi di coscienza sopramondana possono €
portati a 40, combinando ognuno degli otto tipi cgmuno dei cinque assorbimenti della sfera
forma. Cioé i quattro tipi di coscienza attiva soppndana (la coscienza della Via di chergratc
nella corrente e degli altri) si combina con laaesza appartenente al primo assorbimento € cos
via, in modo che ci saranno venti tipi di cosciesepramondana attiva combinata con i quattr
di Nobili e con i cinque assorbimenti della sferlal forma. Poi ci sono i 20 tipi di cosciel
risultante sopramondana (la coscienza-frutto di €hgntrato nella corrente e gli altri) con



coscienza appartenente al primo assorbimento aghicaltri.

In tutto sono quaranta. Praticamente avviene t@sioscienza della Via e del Frutto di chnelle
corrente sorge sulla base del primo assorbimerita siera della forma. Allo stesso modo, ba
sul secondo, terzo, quarto e quinto assorbimenta d&era della forma, sorge la coscienza d
torna una sola volta, di chi non torna piu e dagdhat. Cioda coscienza appartenente alla cosci
sopramondana si sviluppa sulla base dei vari asseri.

Cerchiamo ora di definire i quattro stadi di illumazione: chi entra nella corrente (sotapanna
ritorna una sola volta (sakadagami), chi non raigpiu @nagami) e arahat. Il progresso di un Nc
attraverso i vari stadi € segnato dalla sua aldlisaperare alcuni impedimenti che si presenta
ogni stadio. Vi euna progressiva eliminazione dei dieci impedimentincoli (samyojana) che
tengono legati all’'universo condizionato fino a nda non saremo in grado di liberarceneeritrat:
nella corrente € segnata dall’eliminazione di tnecoli: il primo € la credenza in uesistenz
indipendente e duratura di un essere individuakk@ya ditthi), cioéscambiare i cinque aggrec
mentali e fisici di una persona (forma, sensazipeegezione, volizione e coscienza) per urNs
e percica caso che diciamo che i tipi di coscienza mondano condizionati dagli aggregati, me
I tipi di coscienza sopramondana non sono detetmd@gli aggregati. Il superamento di que
primo vincolo segna il passaggio dallo stato dspea comune a quello di Nobile.

Il secondo vincolo superato da chi entra nella erde eil dubbio (vichikkicca), che riguari
soprattutto il dubbio verso il Buddha, il Dhammd 8angha, ma anche sulle regole di discipli
sull’Origine interdipendente.

Il terzo vincolo éla credenza in regole e rituali (silabbataparamasa$ono parecchi malintesi

suo significato, ma comungue si riferisce alle iphat di quei non buddhisti che credono che |l
aderire a codici di disciplina morale e a rituacetici, possa condurli alla liberazione.

Quando questi tre vincoli vengono superati unoaenélla corrente e otterfa liberazione entro (
massimo di sette vite. Non rinascémastati di dolore (nel regno degli esseri inferndegli spirit
affamati e degli animali) e la sua fede nel Budddlzamma e Sangha e garantita e incrollabile.

Dopo questo primo stadio di illuminazione, il Na@biontinua nella pratica per indebolire altri

vincoli, il desiderio sensuale e la malevolenzaniwmdo da ottenere lo stato di sakadagami, colt
ritorna una volta sola. Questi due vincoli sonengtte forti che perfino a questo stadio, ven
solo indeboliti, non eliminati del tutto. Desidegnsuali e malevolenza possono ancora sorge
non piu in modo cosbssessivo come nelle persone comuni. Quando imfuesti due vince
vengono eliminati uno raggiunge lo stato di anagatntcolui che non ritorna pidn questo terz
stadio uno non rinascera piella ruota di nascita e morte ma solo nelle pureock riservate a lo
e agli arahat.

Quando anche gli ultimi cinque vincoli vengono ehati (attaccamento alla sfera della forma (i
raga) , alla sfera della non forma (arupa raga sllperbia (mana), aljitazione (uddhacca
all'ignoranza (avija) si arriva alla vetta della ces@a sopramondana, alla coscienza fru
dell'arahat.

Questi quattro stadi possono essere divisi in duppd: i primi tre, chiamati di addestramento,
guarto che non ha piu bisogno di addestramentoepapazione. Per questob&ne pensare
progresso verso lo stato di arahat come un procgsstuale, come in un programma di
accademici. A ogni stadio si superano certe baderignoranza, fino a “laurearsijuando si arriv
all'apice conclusivo degli studi.

A questo punto avviene un cambiamento qualitatihe porta da una condizione indirett
determinata, a una diretta e determinante.

Come si fa a rendere il Nirvana oggetto di cos@enz modo da trasformare la coscienza mon
il cui oggetto e condizionato, in una coscienzaamwndana il cui oggettoiecondizionato? Con
si fa a realizzare il Nirvana? Si ottiene con lduppo dellintuizione profonda o saggezza (pan
Per sviluppare ihtuizione profonda usiamo i due metodi abhidharmi@nalisi e sintesi (vedi ce
XVI). Applichiamo il metodo analitico per esamindaecoscienza e il suo oggetto, claemente e |
materia. Attraverso questa analisi si arriva aflmprensione che ciche abbiamo sempre preso
un fenomeno omogeneo, unitario e sostanzialeyere un fenomeno composto da elementi sir
impermanenti e in flusso continuo. E questo vaesir la mente che per la materia.

Si applica poi il metodo sintetico, considerandocéeise e le condizioni della nostra esperi
personale: in rapporto a che fattori esistiamo cemia psicdisica? Questo esame rivela ch



persona esiste in dipendenza di cinque fattorongnza, bramosia, attaccamento, karma e sos
materiale della vita (cioé nutrimento).

L’intuizione profonda si sviluppa quindi applicandguesti due metodi abhidharmici, €io
dissezionando i fenomeni mentali e fisici, integai esterni, ed esaminandoli in rapporto alle
cause e condizioni. Questa duplice indagine acalig relazionale svela le tre caratterist
dell'esistenza universali e in reciproco rappoitoapermanenza, sofferenza e non &gni cos.
impermanente é sofferenza, perché quando vediafatiori dell’esperienza disintegrarsi, que
stessa disintegrazione e impermanenza € causaffdiesiza. Inoltre cio che émpermanente
doloroso non puo essere il sé, perché il sé norepsére né transitorio né doloroso.

Il penetrare queste tre caratteristiche porta aid@eio di rinunciare e liberarsi da questo unig
condizionato. Comprenderle significa anche cape le tre sfere mondane sono come un albe
banano: senza essenza. Questa comprensione p@rawhcia, al distacco dalla sfera condizior
permettendo alla coscienza di dirigersi verso ugettg incondizionato, il Nirvana. Ognuna delle
caratteristiche @na chiave per questa nuova direzione. Come possiaaiere nella biografia ¢
principali discepoli del Buddha, ognuna delle tegatteristiche pu@ssere presa come oggett
contemplazione per sviluppareanktuizione profonda. La regina Khema, per esempienoe i
liberazione, contemplando I'impermanenza.

Quando l'intuizione profonda in una delle tre ceaastiche universali eompletamente sviluppa
si puo avere una breve visione del Nirvana. La aremperienza del Nirvanacéme la luce di L
lampo, che illumina la via nel buio della notte. ¢fdarezza di questo lampo dura a lungo imp
nella mente e spinge a proseguire la via, sapemelsicsta andando nella direzione giusta.

La prima visione del Nirvana sperimentata da cohe entra nella corrente, serve di orientarr
per progredire sulla via verso il Nirvana. Questadgale sviluppo deihtuizione potrebbe esst
paragonato all’acquisizione di un’abilitécnica. Dopo essere riusciti a fare pochi metbiaiclette
senza cadere, pymassare del tempo prima di diventare un cicligpes, ma essendo riuscitia s
in bici per quei pochi metri, non ci si dimentical guell’esperienza e si ha fiducia di riuscit
raggiungere il traguardo. B\ questo senso che la contemplazione delle trateaistiche condu
alle tre porte della liberazione: la porta del segno, la porta del non desiderio e la porta delsao
0 vacuita. Contemplando la caratteristica di impermanenza asialla porta del non segi
contemplando la sofferenza si arriva a quella deh rlesiderio o libertadal desiderio
contemplando il non sé a quella della vacuita.

In tal modo si avanza attraverso i quattro stadildiminazione fino a diventare arahat, lo st:
della vittoria sulle afflizioni, in cui le radician salutari di bramosia, odio e illusione sonolto&nte
sradicate. L’arahat, avendo sradicato le affliziendrmai libero dal ciclo di nascita e morte e
rinascera mai piu.

Anche se qualcuno ha cercato di sminuire lo statwahat con Bccusa di egoismo, va riconosc
invece che aino stato benefico e compassionevole. Basta vddastruzioni del Buddha ai st
principali discepoli arahat e anche la loro stestsg per capire che al tempo del Buddha lo st
arahat non era né passivoegbpista. Sariputta, Moggallana e altri erano mattivi e impegnati &
insegnare sia ai laici che ai religiosi. Lo steBsddha esortdsuoi discepoli arahat ad andare a\
per il beneficio di molti. Lo scopo dell'arahatgéorioso e meritorio e non va sottovalutato,
perchéla tradizione buddhista riconosce anche la reatior@& dello stato di Buddha individual
isolato (pacceka Buddha) e quello della buddhita.

CAPITOLO XX
ANALISI DEGLI STATI MENTALI

Nell’Abhidharma gli stati mentali vengono definiti corfittori che sono collegati alla coscier
che sorgono e periscono con la coscienza e cheohanstessa base e oggetto della coscienza”
Questo indica lo stretto rapporto che t‘a coscienza (citta) e stati mentali (cetasika)a dell¢
migliori analogie per descrivere il loro rapportoella della struttura di un edificio e del matks



da costruzione, o quella di uno scheletro e delae che lo ricopre. Qui i vari tipi di conosce
sono lo scheletro, mentre gli stati mentali soncaiane che forma un corpo di esperienza cosciente.
Tenendo presente cio, e utile considerare i tigiodcienza enumerati nelhalisi abhidharmica de
coscienza a seconda degli stati mentali con cudlegbile che si colleghino. &halisi che uno fa «
sé puonon corrispondere a quella dei testi, ma dato eng stati mentali nascono naturalment
particolari tipi di coscienza, arriveremo comundll comprensione di come certi stati mel
vadano insieme a certi tipi di coscienza. E questnolto piuimportante che ricordare a memt
una lista di stati mentali.

Ci sono tre categorie generali di stati mentaliutsae, non salutare e imprecisato. Gli stati mle
imprecisati non sono né salutari nén salutari, ma assumono la natura degli altti stantali col
cui sono collegati. Gli stati mentali imprecisaanmo un ruolo importante nella costruzion:
esperienze consce, sono un po’ come il cementaasémpale I'edificio dell’esperienza non @u
tenersi insieme.

Ci sono due gruppi di stati mentali imprecisatiivensali (o primari) e specifici (0 secondari).
stati mentali universali sono presenti in tuttiipi tdi coscienza senza eccezione, mentre (
specifici sono presenti solo in certi tipi di casw@a.

Ci sono sette stati mentali imprecisati universadono: 1. Contatto; 2. Sensazione, 3. Percezk
Volizione, 5. Concentrazione, 6. Attenzione e #ala.

Il contatto € la congiunzione della coscienza cogdetto. E’'la coesistenza di soggetto e ogg:
fondamento di ogni esperienza conscia.

La sensazione ¢ la qualita emotiva dell'esperiepizaevole, spiacevole o indifferente.

La percezione implica il riconoscimento della sfeeasuale della facoltacui una certa impressic
sensoriale si riferisce, cioé alla sfera della dell’'occhio, della coscienza dell’orecchiocoa
via.

La volizione in questo contesto non significa véégrma la risposta volitiva istintiva.

L’ unificazione mentale o concentrazione non avviameecun fattore di assorbimento, ma come
delimitazione della coscienza su un particolareettgg Come giadetto nel capitolo XVIII, |
concentrazione esiste anche nei tipi di cosciendearia, non meditativa. La concentrazioneng
stato mentale necessario a tutti i tipi di cosaenperchéisola un dato oggetto dal flus
indifferenziato degli oggetti.

L’attenzione puo essere rapportata alla concewinazi La concentrazione eattenzione sor
rispettivamente Hspetto negativo e positivo della stessa funzidree. concentrazione limi
'esperienza a un dato oggetto mentre inveatidhzione dirige la consapevolezza verso un
oggetto. Entrambe funzionano insieme per isolapererendere la mente conscia di un partici
oggetto.

Vitalita e la forza che tiene insieme gli altri séati di coscienza.

Gli stati mentali imprecisati specifici sono seiApplicazione iniziale; 2. Applicazione sostent&:
Decisione, 4. Voglia, 5. Interesse, 6. Desideribbidmo giaincontrato alcuni di essi come fattor
assorbimento. Il terzo stato mentale specificoegmente tradotto con “decisione” (adhimokkéa)
molto importante in quanto indica una particolanazione decisiva della coscienza. Il signific
letterale del termine originale € “liberazione” renso di “liberazione dal dubbioRer quant
riguarda il sesto stato mentale specifico, tradtdsiderio” Chanda) dobbiamo tenere presen
differenza con il desiderio sensuale (kamachankl@)énegativo e distruttivo, mentre il desideric
liberazione (dhammachanda) e positivo e costruttivo

Percio il desiderio ha una funzione sia salutaeeroin salutare a seconda dedigetto del desider
e degli stati mentali con cui & associato.

Vediamo ora gli stati mentali non salutari. Ce aras14 e sono collegati ai dodici tipi di coscie
non salutare (vedi cap. XVII) in cinque modi, suwdsii in cinque gruppi. | primi tre grup
assumono il loro carattere dalle tre radici nontsai.: illusione (moha), cupidigia (lobha) e ¢
(dosa). Il quarto gruppo comprende indolenza eoterdthina, middha); il quinto comprends
dubbio (vicikicca).

Consideriamo il gruppo dominato dallillusione: gtee gruppo ésempre presente in tutti i tipi
coscienza non salutare e comprende quattro failasione, sfrontatezza (mancanza di vergog
mancanza di scrupoli o di timore, irrequietezza S§rontatezza che mancanza di scrupoli h
connotati morali ed etici che agiscono esternamedtaternamente.



Quando parliamo qui di sfrontatezza ci riferiambiralapacitainterna a resistere dal commet
azioni non salutari, a causa dell'incapadtapplicare criteri personali alle proprie azioQuand:
parliamo di mancanza di scrupoli 0 mancanza di timimtendiamo riferirci all'incapacitali
riconoscere I'applicazione di criteri sociali di rafta alle proprie azioni. Questi due tern
indicano che i criteri morali vanno seguiti siatpado dall'interno di se stessi, sia dediterno i
rapporto agli altri.

La coscienza illusa soprattutto, presenta modetliochportamento particolari. Quando la coscit
e dominata dall'illusione e non € in grado di apgie criteri interni di moralitasi agisce in moc
non salutare. Ugualmente se uno non sa applicéeei sociali di moralitanon ha scrupoli nelle s
azioni. Questa incapacita ad applicare criteri dratita interni ed esterni alle proprie azioni ¢
irrequietezza, il quarto fattore di questo gruppmahato dall’illusione.

Il secondo dei cinque gruppi di stati mentali nalugari eil gruppo dominato dalla cupidigia, in
la cupidigia éaccompagnata da idee sbagliate e presunzione.elolipersonale e pratico, L
coscienza dominata dalla cupidigia ha la tendenlla megalomania, akiccumulazione ¢
esibizione di conoscenze, a manifestazioni di digpggoismo e presunzione.

Il terzo gruppo degli stati mentali non salutargéello dominato dall’odio ed accompagnato
invidia, avidita e ansia.

Il quarto gruppo include indolenza e torpore, pattirmente rilevanti nel contesto delle categor
coscienza indotta volontariamente.

Il quinto gruppo comprende il dubbio, che sorgeiogtta che non @resente la decisione, qut
decisione (“liberazione dal dubbio”) che e uno dstti mentali imprecisati specifici.

Ci sono poi 19 stati mentali comuni a tutti i tghicoscienza salutare. Una parte di essi rientr
fattori di illuminazione (bodhipakkhiya dhamma) @aano quindi un ruolo importante ne
coltivazione e sviluppo del proprio potenziale gpale. La lista comincia con fede e compre
consapevolezza, scrupoli, timore, non cupidigian malio, equanimita, tranquillitieggerezz:
duttilita, adattabilitacompetenza (conoscenza) e rettitudine degli eldrpsitthici e della mente. [
notare la presenza di scrupoli e timore, direttamepposti agli stati non salutari di sfrontatee
mancanza di timore.

Alcune volte questi 19 stati mentali salutari s@ezompagnati da altri sei: i tre controlli (r
parola, retta azione e retto sostentamento); i stag illimitati o immensi (compassione e gi
altruistica); e ragione o saggezza. Quando ci smobe questi ultimi sei, si hanno in tutto 25
mentali salutari.

Tra gli stati mentali salutari, la saggezza occup@a posizione simile al desiderio per qt
imprecisati. Come il desiderio pud essere salutanen salutare a seconda del suo oggettolaosi
saggezza puo essere mondana o sopramondana asseheridggetto sia la conoscenza ordinat
la realta sopramondana.

Per meglio sottolineare lo stretto rapporto traariwipi di coscienza e gli stati mentali, vo
riproporre la classificazione della coscienza atattnel cap. IV. Liabbiamo parlato dei tipi
coscienza a seconda del loro valore karmico: s&luten salutare, risultante e funzionale. Abbi
anche parlato, con riferimento alla sfera del d=#idsensuale, di ualteriore classifica del
coscienza in termini di sensazione, conoscenzazaorte.

Combinandoli insieme, abbiamo, nella sfera deldd® sensuale, una quadruplice classifica
conoscenza, a seconda del valore karmico, emaiteljettuale e volitivo. In altre parole sc
classificati in termini di 1) salutare, non salet& neutro; 2) piacevole, spiacevole o indifferg8)
combinati con la conoscenza, dissociati dalla comaza, combinati con idee sbagliate e 4. in qt
indotti o spontanei.

Grazie a questo schema possiamo vedere comeli tpscienza siano determinati dalla presen
determinati stati mentali. Per esempio, nella aaiagche ha valore karmico, gli stati mentali sai
determinano tipi di coscienza salutari. Nella categdi valenza emotiva i tipi di coscienza venc
determinati dalla presenza di stati appartenerdgra@bpo delle sensazioni (piacere e dolore mei
piacere e dolore fisico, e indifferenza). Nellaegatria di valenza intellettuale, la presenza ores
di illusione determina se quel particolare tipa@dscienza €ollegato alla conoscenza, non colle
alla conoscenza o se invecec@legato a idee sbagliate. E nella categoria dbreavolitivo e
presenza o assenza di dubbio e decisione detesmigael tipo di coscienzairdotto o non indott
spontaneo o non spontaneo.



Quindi le quattro classificazioni soggettive daltascienza ci chiariscono soltanto in che modoii
tipi di coscienza sono determinati dalla presenzstati mentali appropriati: salutari, non saly
collegati alla conoscenza, ecc.

Infine vorrei esaminare il modo in cui gli stati m&li operano nel contrapporsi ai rispettivi tip
coscienza. E questo e interessante perché laradisidharmica della coscienzastata talvolt
paragonata akinalisi degli elementi della Tavola Periodica, aosela dei loro rispettivi valc
atomici. Non si puo evitare di rimanere sorprediedproprietaquasi chimiche degli stati ment
Come in chimica una base neutralizza un acido eveisa, cosi nednalisi della coscienza u
stato mentale neutralizza altri stati mentali eeversa.

Per esempio, nei fattori di assorbimento (vedi c&ylll) i cinque stati mentali neutralizzanc
cinque impedimenti (I'applicazione iniziale neuizah indolenza e torpore applicazione sostent
neutralizza il dubbio, I'interesse neutralizza tiliis, la felicita neutralizza l'irrequietezza ‘ahsia, -
I'unificazione mentale neutralizza il desiderio seale). Dove non c’e il rapporto di uno a un® c
un gruppo di fattori salutari che neutralizzanosurgolo fattore non salutare o un gruppo di fa
non salutari (la fede neutralizza dubbio e illugiptiequanimita e la tranquillitineutralizzan
dubbio e ansia; la leggerezza, la duttilita, I'talatita, I'abilitd mentale e gli elementi psich
neutralizzano indolenza e torpore, e cosi via)i Budvo quando € presente la decisione norilc’é
dubbio.

In questo modo i vari stati mentali salutari neligzzano e si contrappongono a molti di quelli
salutari. La presenza di alcuni stati mentali etianquelli opposti, e fa spazio per quegli statiils
ad essi.

Possiamo gradualmente cambiare e migliorare Il tiemea della nostra esperienza CcOSCit
comprendendo il rapporto tra coscienza e stati aliertcoltivando gli stati mentali salutari.

CAPITOLO XXI
ANALISI DEI PROCESSI DEL PENSIERO

In questo capitolo esamineremo in modo piu spexiécdiretto come #nalisi della coscienze
I'analisi degli stati mentali possano contribuitaiaveglio dellintuizione e anche come tale an:
possa essere interpretata nella vita quotidiafiaealdi cambiare la comprensione della situazia
Cui ci troviamo.

Perchédunque analizzare i processi del pensiero o i pgicdella percezione? Per risponde
guesta domanda dobbiamo rammentarci che lo scopeigale dell’Abhidharma, eguello d
facilitare la comprensione della natura ultima eletbse, che hanno tutte le tre caratteris
universali di impermanenza, sofferenza e non sdl &alisi dei processi di pensiero possi
vedere chiaramente I'impermanenza e il norcegme mostrano due analogie riportate dal Budd
Buddha paragonla durata di vita di un essere vivente a un punégipo sulla ruota di un carro. E
disse che, a rigore, un essere vivente dura stémipbo che prende un pensiero a sorgere e a s,
cosicome la ruota del carro, sia che giri o stia fertoaca il terreno in un solo punto. In que
contesto il momento passato € esistito, ma nomeesiga, né esistera mai piu futuro; il moment
presente esiste ora, ma non e esistito in passatmai esisteran futuro e il momento futur
sebbene esistera in futuro, non esiste ora né&ttesiel passato.

Il Buddha fa anche &nalogia con un re che non aveva mai sentito ihgub un liuto. Quando 1|
udi uno, chiese ai suoi ministri cos’era quellaacogsiincantevole e affascinante. | ministri diss
che era il suono di un liuto. Il re chiese di aveamo e quando i ministri glielo portarono, il feese
dov’era il suono. Quando i ministri gli spiegarono dhguono era prodotto dalla combinazion
vari fattori, il re disse che il liuto non valevénte, lo ruppe con le sue mani e ne fece bruc
pezzi e gettar via la cenere. Il re disse chech® i ministri chiamavano il suono del liuto nom
rintracciabile da nessuna parte. Allo stesso modonéessuno dei fattori fisici e men
dell'esperienza (i fattori di forma, sensazionecpeione, volizione e coscienzayistracciabile u
sé. Come il suono del liuto cosi i processi di passono privi di un sé.



L'analisi dei processi di pensiero la si appliceagficamente alBrea dello sviluppo mentale, de
padronanza e del controllo degli oggetti dei sensi.

Abbiamo parlato in precedenza della sensibiiégdla mente verso gli oggetti dei sensi e abb
detto che la mente @ntinuamente soggetta a distrazioni che sorgohoadatto con cose visibi
tangibili, con suoni, odori, gusti e oggetti tattil Buddha stesso disse che uno coaquistato dag
oggetti dei sensi o li conquista: in altre paroleno esoggetto e controllato dagli stimoli sensoric
cerca di dominarli. Nagarjuna una volta disse atieha un animale pudncere una battaglia, me
vero eroe € colui che riesce a conquistare i maanene sempre mutevoli oggetti dei sensi.
Quando uno soggioga, domina e controlla gli oggitisensi, diciamo che é vigile. La vigilanza
simile alla consapevolezza, che il Buddha indame una delle vie verso la liberazione.
mancanza di vigilanza e la sorgente della mortella dchiavitu nel samsara, mentre la vigilaniza e
sorgente della non morte o Nirvana. Chi era prin@rante e poi diventa vigile, come Nanc
Angulimala, riesce a raggiungere il traguardo déberazione.

Analizzare e comprendere come la coscienza peoze@sassimili bggetto dei sensi prepare
strada verso la Retta Comprensione dell'impermaamendel non sé& verso il controllo sui mutev
oggetti dei sensi. Infine perfezioniamo la vigilanzhe da chiave per mezzo della quale possi
trasformare la nostra vita, facendola cambiare ma dominata dalle afflizioni a una purificat
nobile.

Possiamo cominciarednhalisi dei processi di pensiero esaminando il@a$ie essi hanno ne
nostra esperienza. Paragoniamo la vita a un fiumeha una sorgente e uno sbocco. Tra la vit
morte, tra la sorgente del fiume e il suo shocce vn continuum ma non un’identitid termini
abhidharmici la nascita o rinascita (patisandhi) fattore che “unisce” o “connette’mentre i
continuum vitale e il fattore “subconscio” (bhavahge la morte eil fattore dell:
“disintegrazione” (chuti). Questi tre fattori hanimo comune il loro oggetto che ailtimo fattore
conscio della vita precedente. ilesto oggetto che li rende fattori di cosciengaltanti salutari
non salutari.

In questo contesto itnportante tenere presente che bhavanga fluiseenesal karma riproduttiv
che da le caratteristiche generali a una partieoldta e la sostiene finchéene interrotta o
esaurisce.

Percio il passato, presente e futuro di una vita sonoi,unttn solo consciamente per mezz
patisandhi, bhavanga e chuti, ma anche a livellec@oscio dal solo bhavanga. Questo fa
subconscio di continuum vitale mantiene la contaneisostiene la vita anche in assenza di prc
di pensiero coscienti, come nel sonno senza sogminnomenti di incoscienza come il coma.
'uno e l'altro dei vari processi di pensiero coscienti, pe@ nuovamente bhavanga , preserv
cosi la continuita della vita.

Riassumendo, la nostra vita comincia con il fatiwweciente di unione o connessione (patisar
che ricollega la vita precedente a questa vitasdStenuto durante tutto il corso di questa vit:
fattore subconscio del continuum vitale (bhavargdinisce con la disintegrazione (chuti) chi
nuovo precede la connessione (sotto forma di pattgacon la vita seguente.

La coscienza, come contrapposizione a subcosci@zavanga), sorge come un fenomen
resistenza e vibrazione. In altre parole bhavamgarre subconscia finchéon viene interrotta
ostruita da un oggetto, come quando costruiamaligain un fiume, interrompendone cdsiorsc
0 sottoponendo una corrente elettrica a resistenzedo che appaia il fenomeno “lucd’contattc
tra bhavanga e un oggetto procura una resistehzaacua volta risulta in vibrazione che sf
infine in un processo di pensiero cosciente. | @sscdi pensiero che risultano da questa intema
sono sia processi di pensiero fisici che operatrawarso le cinque porte dei sensi (occhi, oreg
naso, lingua e corpo) sia processi di pensiero atiectie operano tramite la mente, il sesto or
dei sensi. | processi di pensiero fisici sono deteati dall'intensita, o impatto, detlggetto ch
causa linterruzione del flusso del continuum taPercio piu l'ostruzione e forte piu lungo s#éra
processo di pensiero e viceversa.

Ci sono quattro tipi di processi fisici di pensieche vanno da quello che si svolge in 17 momenti-
pensiero a quello che non raggiunge neanche il oputit determinazione o identificazic
dell'oggetto (meno di otto momentiensiero). Ci sono due tipi di processi mentapeinsiero, un
detto “chiaro” che arriva fino alla assimilaziomépée allo stadio finale, del processo stessoalérd’
detto “scuro” che finisce prima dello stadio findieassimilazione. La maggiore o minore intensita



lunghezza del processo di pensiero dipendono ei&iisita dellbstruzione nel flusso subconscio
continuum vitale.

Diamo un’occhiata ai 17 momenti-pensiero che forondupit lungo processo di pensiero sia fis
che mentale. Ricordiamo che ognuno di questi morpamsiero dura meno di un miliardesimi
un batter d’occhio. Per cui quando il Buddha didse un essere dura quanto un momeetasierc
si riferiva a un tempo estremamente breve. |l pritnquesti momenti-pensiero é detto “entrages
riferisce a un oggetto che irrompe nella correng continuum vitale oppure al sorgere
un’ostruzione nel fiume della vita.

Il secondo momento e detto “vibrazione” perdaéipercussione di un oggetto sulla corrente
continuum vitale produce una vibrazione.

Il terzo € un momento di “arresto” perché a questato I'ostruzione interrompe o arresta la corr
del continuum vitale.

A questo punto ci si pudhiedere come mai la corrente del continuum vi(alevanga), avente
proprio oggetto che forma la base del fattore domnm (patisandhi) e del fattore di disintegraz
(chuti), possa avere un oggetto secondario sotimdadi un oggetto materiale dei sensi. Gio
spiega con unalogia. Buddhagosha disse che se uno battess® slei granelli di zucchero sp
sulla superficie di un tamburo, causerebbe unaagibne che raggiungerebbe una mosca pos
un altro granello sul tamburo; allo stesso modmggetti materiali dei cinque sensi fisici hann@
ripercussione che fa vibrare bhavanga.

Una volta che questi tre momenti (entrata, vibnagie arresto o interruzione) hanno avuto lu
l'oggetto entra nella sfera cosciente attraversoquiarto momentgensiero, chiamato de
“coscienza risonante”. Nel caso di un processadisii pensiero, la coscienza risonante paser
di cinque tipi: occhio, orecchio, naso, lingua epwo

A questo succede il quinto momento, la coscienzcipiente” che pucdessere di cinque tij
coscienza dell’occhio, coscienza dell'orecchio, ecc

Segue poi il sesto momento, la “coscienza riceverltesettimo, la “coscienza investigativeg
l'ottavo momento, la “coscienza determinante”. IR’ coscienza determinante che identific
riconosce l'oggetto percepito.

Questa coscienza determinante & seguita da setbemtiadi “coscienza-impulso’lgvana), che ha
funzione di ‘attraversare’ I'oggetto assimilandaosi completamente nella coscienza. | momenti-
pensiero dal nono al quindicesimo sono seguiti d@ dhomenti di coscienza risultante
assimilativa, il che porta il tutto a 17 momentnpiero. | sette momenti di coscienngpulso son
karmicamente attivi e possono essere salutari caluari. Anche i momenti di coscienza risult:
0 assimilativa possono essere sia salutari chealotari.

In funzione della pratica, € importante sapereeamimnto di questi 17 momenti-pensiero Bberi di
agire sia nel bene che nel male. | tre primi momdnthavanga sono risultanti. La coscie
risonante e la coscienza determinante (4 e 8) donmionali. La coscienza percipiente (6)
risultante. Quindi solo i sette momenti di cosceempulso (javana) (da 9 a 15) sono i pi
momentipensiero karmicamente attivi. Il primo di questitseanomenti determina gli altri sei, |
cui se é salutare anche gli altri saranno salatae non e salutare anche il resto non sara s&lutar
E’ al punto in cui la coscienza determinante (&eguita dai sette momeimmpulso che gli sta
risultanti o funzionali diventano stati attivi. Gate € il punto piimportante del processo di pens
perché, anche se non si puo alterare il carategk stati risultanti o funzionali, lo si punvece far
negli stati attivi, che hanno un potenziale saki@mmon salutare. Percicegtremamente importal
la presenza della retta attenzione all'inizio deigere dei momenti javana. Sepeesente la ret
attenzione e piu probabile che gli impulsi sianlitsai, ma se e assente € fagile che prevalgar
gli impulsi non salutari.

L’'oggetto di questi 17 momenti-pensiero non €& di & rilevante perché&ja esso desiderabile
spiacevole, comunque non determina la qualitaaawd non salutare dei sette momémgpulso. A
guesto proposito iteressante ricordare il caso del Venerabile Tiasgenne che la nuora di
certa famiglia, avendo litigato col marito, indassai suoi vestiti migliori e tutti i gioielli chaveve
e si mise in cammino per ritornare dalla sua faimigduando incontrd venerabile Tissa, avendo
carattere sfrontato, gli rise in faccia. Vedendaai denti, il venerabile Tissa reagin la percezior
della repulsione del corpo e a causa della forzquéssta percezione divenne immediatamen
arahat. Quando il marito della donna arraud luogo, chiese a Tissa se avesse visto passa



donna, I'arahat replicéhe non sapeva se era un uomo o una donna, maasdpaver visto u
mucchio di ossa che camminava lungo la strada. tQ@ésria sta a significare che qualunque ¢
coscienza determinante, i sette momenti seguegbtstiienza impulso possono portare direttan
sia allo stato di arahat che a un ulteriore cundilanomenti di coscienza che hanno un ve
karmico non salutare. A un altro uomo che non fagaé Tissa, la vista di una donna che
avrebbe potuto suscitare impulsi radicati nellaslug piuttosto che quelli che portano
realizzazione dello stato di arahat.

Dato che la retta attenzione o la mancanza didgstgamina il valore karmico dei momeirtipulsc
che seguono, dobbiamo sempre mantenere la redazathe per aumentare le probabilihe
sorgano momenti-pensiero di coscienza salutare.

Vorrei concludere con una nota similitudine che @&habosha usa nel&d via delle
purificazione” (Visuddhi Magga) per illustrare i I@omenti di coscienza del procegsEnsierc
Mettiamo che un uomo si sia addormentato ai piedindmango pieno di frutti maturi. Un mar
maturo si stacca dall’albero e cade a terra. Iheudel mango che cade a terra stimotaecchic
delluomo addormentato, che si sveglia, apre gli ocorede il frutto per terra non lontano da
Allunga il braccio e prende in mano il frutto. Lisisge, lo annusa e poi lo mangiaintero process
illustra i 17 momenti di percezione di un oggeigicb. Il suono del mango che cade si riperc
nelle orecchie delliomo analogamente ai tre momenti di bhavanga: tantréibrazione
interruzione. Quando I'uomo usa gli occhi e scopmmango éanalogo ai momenti di coscier
risonante e percipiente; quando allunga la mangpardere il frutto, al momento della ricezic
guando stringe in mano il mango corrisponde al nmmenvestigativo; quando lo odora
momento determinante; quando lo mangia e lo gusteti momenti di coscienzaypulso; e anct
se Buddhagosha non ne parla, aggiungiamo che qudiggoisce il frutto corrisponde ai
momenti risultanti di assimilazione.

Se esaminiamo attentamente i proc@ssisiero e se siamo in grado di controllarli corrdte
attenzione, avremo una profonda comprensione delfara ultima delle cose, che si rivelerz
impermanenti e non sé. Questa analisi padare anche a dominare gli oggetti dei sensijest
avra come risultato distacco, gioia e liberta.

Dobbiamo percicapplicare alla nostra esperienza quotidiana la smera che acquistiamo s
natura mutevole, condizionata e impermanente decgssi di pensiero e percezione, al fin
promuovere quella comprensione e quella retta zitiea che ci danno la possibildamoltiplicare
momenti di potenziale karmico salutare e minimiezauelli di potenziale karmico non salutare
siamo capaci di farlo, significa che siamo riusadi estendere lo studio délbhidharma dalla pu
sfera intellettuale a quella pratica ed esperi¢azia

CAPITOLO XXII
ANALISI DELLA MATERIA

L’Abhidharma tratta le quattro realtdtime: coscienza (citta), stati mentali (cetasikaateria (rupe
e Nirvana. La materia, come anche la coscienzastagi mentali, sono realtzondizionate mentre
Nirvana é una realta incondizionata. Considerare le tréare@ndizionate &ome considerare
cinque aggregati dell’esistenza psico-fisica.

Questo ci riporta a quanto detto nel capitolo Xditta il rapporto tra soggetto e oggetto, tra me
materia. Entrambi questi schemi possono esserdtiridodue elementi: €lemento mentale
soggettivo e l'elemento materiale o oggettivo. D#a parte c’eéla mente e gli stati mente
coscienza, volizione, percezione e sensaziond)'altla abbiamo I'oggetto: forma e materia.
Nel contesto de’Abhidharma bisogna ricordare che la materia ngegarata dalla coscienza; me
e materia possono essere considerate semplicefedotene soggettiva e oggettiva deperienzi
Vedremo meglio la validitdi questa asserzione quando considereremo le gumtsi della mater
(terra, acqua, fuoco e aria), viste come quaitittosto che come sostanza della materia.
'approccio fenomenologico buddhista dell’esistentea materia € importante solo perclo®me



oggetto di esperienza, influenza il nostro esssreofpgico. Mentre gli altri sistemi sostengonc
dualismo assoluto e radicale, una dicotomia tra tenem materia, nel buddhismo abbi¢
semplicemente forme di esistenza soggettive e bigget

L’ Abhidharma classifica e ordina la materia suddivdtda in 28 elementi. | quattro eleme
primari, o quattro basi della materia, sono semepliente chiamati terra, acqua, fuoco e
Tuttavia sarebbe meglio chiamare la terra “pririgh estensione o resistenza”; I'acquaificipic
di coesione”; il fuoco “principio di calore” e I'gua “principio di movimento o oscillazione”
Queste sono le componenti elementari della mateti@ esse derivano i cinque organi dei sensi
e i loro oggetti.

In questo contesto, come in quello dei cinque agairela materia non &olo quella dei nostri cor|
ma di tutti gli oggetti fisici delesperienza che fanno parte del mondo esterno. &jtrergani e ¢
loro oggetti, la materia € presente anche nellacaiiasta e femminilita,nel cuore o principio
vitalita e nel nutrimento. Ci sono sei ulteriori elementinthteria: principio di limite o spazio, ¢
principi di comunicazione (comunicazione corporegeebale), leggerezza, morbidezza e duttilita
Infine ci sono quattro elementi chiamati “cara#gche”: produzione, durata, distruzione
impermanenza.

Quindi le componenti della materia (o piu precisatealell'esperienza materiale) sono 28 in tt
le quattro basi, i cinque organi dei sensi ed @ Iospettivi cinque oggetti, le due dimensioni €
sessualita, vitalita, nutrimento, spazio, due fodneomunicazione, leggerezza, morbidezza, duattilit
e le quattro caratteristiche.

Osserviamo meglio i quattro fondamenti della matetal punto di vista della loro realtime
qualita sensorie. Emportante tener presente che quando parliamouwdgirq elementi primari de
materia, non li vediamo come terra, acqua, fuoari@ di per s€, ma qualitsensorie di que:
elementi, cioé la qualita che possiamo sentireeeqelindi rende possibiledsperienza della matel
Percio abbiamo a che fare con quabtnsorie quali durezza e morbidezza che apparteng
principio di estensione, e di caldo e freddo chaaai@ngono al principio del calore. Non parliam
essenza ma di qualita che possono essere sperimenta

E questo a sua volta significa che stiamo trattahdepetto puramente fenomenologico ¢
materia, in cui le qualit®ensorie funzionano da caratteristiche definitiedlad materia. E sor
gueste qualita sensorie che costituiscono la reditaa. In altre parole, non e né il tavolo ihéio
corpo che rendono possibile I'esperienza della rizatena le qualitasensorie di durezza
morbidezza, che appartengono sia al tavolo chei@lcorpo. In questo contesto, gli oggetti d
mia esperienza (tavolo, corpo) sono realta coneeadi, mentre le qualit&ensorie di durez:
morbidezza, ecc., che portano all’esperienza dedieria, sono realta ultime.

In filosofia viene chiamata “visuale modale”, unasuale che si concentra sulle gualit
dell’'esperienza piuttosto che sull’essenza deltegmza. Cercaredssenza della materia vuol (
entrare nella sfera della speculazione, andande Gksperienza empirica, mentre osserva
gualita della materia e rimanere nel campo deirfera, dell’esperienza. Ehteressante notare ¢
questa visuale modale della materia &€ condivisalaai filosofi moderni, tra cui il pit notoférse
Bertrand Russell. Ed & sempre questa visuale malddie realtache sta alla base di gran parte
pensiero contemporaneo sulla materia. Gli scieng@to giunti a riconoscere che la materiane
fenomeno, che & impossibile arrivare al’essenkn deateria e questo &tato convalidato dal
scoperta dell’infinita divisibilita dell’atomo.

La visuale modale della realtd ha anchealird importante implicazione: prendendo visionda
realta, dellesistenza puramente fenomenologica ed esperiena@esorge il problema del mor
esterno, nel senso di una realta che sta in qualaste “fuori”, oltre i limiti della nostra esperien:
In quanto il mondo esterno rende possibile I'egrea della materia, essosélo la dimensior
obiettiva o materiale della nostra esperienza,urarealta indipendente che esiste di per sé.

A livello personale vediamo che la nostra esistgpgiao-fisica eformata da due componenti:
componente mentale o mente, e la componente fiseczapo. La mente e il corpo hanno una n:
alquanto diversa, soprattutto perché la mente éytiiie e mutevole del corpo. Il Buddha disse
e piu comprensibile identificarsi col proprio corgloe considerare la mente il proprio iséquanto i
corpo almeno mantiene a lungo dei tratti riconaBciBossiamo verificarlo attraversoebperienz
personale. La mente cambia molto pielocemente del corpo. Per esempio, posso prerid
risoluzione di non mangiare cibi farinacei o grassa ci vuole un bel poprima che ques



cambiamento mentale si rifletta sulla forma depcoil corpo resiste ai cambiamenti molto dille
mente e questo ha a che fare con la caratterdit@lemento terra, che si manifesta nel princip
resistenza. Il corpo € il prodotto del karma passdlla passata coscienza edllé stesso tempo
base della coscienza presente. Questo spiegadidiprofondo che molti intellettuali provano
riguardi del corpo. Un famoso filosofo, Plotino,auvolta disse che si sentiva prigioniero nel pra
corpo, che egli considerava una tomba.

Talvolta vorremmo sedere pailungo in meditazione, ma non possiamo a causdisiafjio che
corpo ci procura per il fatto stesso di essercrte€Ceolte vorremmo continuare a lavorare (0 a
svegli per guardare un particolare programma in, TWg non possiamo a causa della stancl
proveniente dal corpo. C’é tensione tra mente @a;operché il corpo & materializzazione d
karma passato; e siccome ha la caratteristicastitemza, risponde piéntamente della mente ¢
azioni volontarie. Il corpo percio €, in un ceremso, d’ostacolo allo sviluppo mentale.
Possiamo veder cio nel caso di esseri liberati.lied “Domande del Re Milindail re chiede
Nagasena se gli arahat possono sperimentare dblagasena risponde che, sebbene gli arah:
sperimentino piu la sofferenza mentale possono ge&mire il dolore fisico. Gli arahats non sent
la sofferenza mentale perché le basi per sent@naefsione, ostilita, odio) non ci sono piu; ¢per
possono sperimentare il dolore fisico fino a ch@esente la base di esso, cilbéorpo. Fino a ch
un arahat non entra nel Nirvana finale (“Nirvanazseresidui”’, senza la personalita psiisica),
rimane la possibilita del dolore fisico. gér questo che, nella storia della vita del Budellii suc
discepoli principali, ci furono dei momenti in cessi provarono dolore fisico. Il corpo occupa
posizione intermedia, speciale, in quantd prodotto della coscienza passata e la base €lia
presente. Questa posizione intermedia si rifletigha nel fatto che alcune funzioni corporali ¢
coscienti e possono essere controllate dalla v@jomeéntre altre sono inconsce ed automatich
puo decidere di mangiare altro cibo, mana funzione fisica inconscia quella che lo digegie nol
lo digerisce; non posso costringere il corpo a ritige

Anche il respiro e rappresentativo di questa posiiintermedia del corpo, perché @mwere sia ur
funzione inconscia oppure p@dsere portato a livello conscio e volitivo alloge di concentrare
calmare il corpo e la mente.

Parlando della nostra esistenza fatta di mente rpocalobbiamo tener presente che la
rappresenta il principio dinamico, fluido, volitivanentre il corpo rappresenta il principio
resistenza. E’ per questa ragione che il corpo o cambiare cosielocemente come la me
durante il processo di sviluppo e liberazione.

CAPITOLO XXIII
ANALISI DELLA CONDIZIONALITA

L'analisi delle relazioni o condizionalita & impante quanto #nalisi della coscienza e degli ¢
aspetti dellesperienza psico-fisica che abbiamaositterato negli ultimi capitoli. E' uahalis
spesso trascurata nello studio deihidharma, cosa abbastanza paradossale se si peasale
sette libri che compongonoAbhidhamma Pitaka, il Libro delle Relazioni Caug@atthana) ct
tratta della condizionalita, € uno dei piu lungbalo prestando la dovuta attenzioneaalélisi delli
condizionalita, potremo evitare il rischio di unauale della realt&ccessivamente analitica. Vi
gia alluso nel capitolo XVI, quando ho fattedame e il paragone tra i metodi analitico e retedk
di investigazione, che messi insieme formano I'appio globale della filosofia abhidharmica.
Alcuni studiosi hanno definito la filosofia abhidh@ca “pluralismo realistico”, forse peréh
'approccio analitico ha ricevuto piattenzione di quello relazionale. Questa definigi@uscit
molti tipi di somiglianze con i movimenti delladdofia moderna occidentale, quali il positivisn
le opere di Bertrand Russell. Porta alla conclusiche il risultato dell’analisi buddhista u
universo in cui vari individui, entita separatedipendenti esistono di per sé e in senso ultimo.
Questa e forse stata 'idea di alcune scuole dedifvo buddhismo in India, ma certamente norelo
del buddhismo in generale, sia Theravada che Malaaya



Il solo modo di evitare questa visione pluralistieaframmentaria della realtd grendere i
considerazione #pproccio relazionale messo in evidenza nel Patkauniteriormente sviluppato |
Compendio delle Relazioni (Abhidhammattha Sanga®&jo cosipotremo avere una visio
corretta ed equilibrata della filosofia buddhistaa visione che considera siadpetto analitic
dell’esperienza che quello dinamico e relazionale.

L'importanza di comprendere le relazioni o le camhalita €espressa nelle parole stesse
Buddha, il quale in varie occasioni associo chiaat® la comprensione della condizionalita
Origine interdipendente con la realizzazione délb@razione. Disse che € proprio percheér
abbiamo capito Origine interdipendente che andiamo vagando da deimpnemorabile nel cic
delle continue rinascite. Spesso si dice chieihinazione del Buddha consistette nella conoze
penetrativa delOrigine interdipendente. Questa stretta connessiEn®rigine interdipendente
illuminazione e ulteriormente illustrata dal fatthe I'ignoranza éuasi sempre definita ignoral
delle Quattro Nobili Verita o ignoranza déWigine interdipendente, sia nei Sutra
nell’Abhidharma.

Ora, il tema comune alle Quattro Nobili Verita €Q@idigine interdipendente e la condizionalita
causalita, la relazione tra causa e effetto. PeleigGonoscenza della condizionaliéguivale .
distruggere l'ignoranza e ad ottenere l'illumina®o

Nella tradizione abhidharmica’analisi della condizionalitasi svolge in due modi: attrave
'analisi dell’Origine interdipendente e ahalisi delle 24 condizioni. Li analizzeremo pr
separatamente e poi insieme per mostrare comegssigiscCono e Si sostengono reciprocamente.
Non spieghed qui in dettaglio e singolarmente le dodici compdndnche sono: ignoranz
volizione, coscienza, nome e forma, sei sfere e@sis contatto, sensazione, bramosia, attaccar
divenire, nascita, vecchiaia e morte) dell’Origiméerdipendente, poiché le ho gifescritte ne
capitolo X del saggio precedente, ma vorrei ricoegdatre schemi principali perititerpretazion
delle dodici componenti: a) lo schema che diviaksgribuisce le dodici componenti nel corso d
vite: passata, presente e futura; b) lo schemalehgivide in: afflizioni (ignoranza, bramos
attaccamento), azioni (volizione, divenire) e sadfeza (coscienza, nome e forma, sei sfere dei,
contatto, sensazione, nascita, vecchiaia e mortg)l@ schema che le divide in categorie attiv
causali) e reattive (o risultanti). In questo tesohiema, ignoranza, formazioni mentali o volizi
bramosia, attaccamento e divenire appartengonocatiegoria causale e sia alla vita passat:
presente, mentre coscienza, nome e forma, sei, semsatto, sensazione, nascita, vecchiaia e |
appartengono alla categoria degli effetti e alléa voresente o futura. Quindi nella form
dell'Origine interdipendente c’é un’analisi di causd effetto (o condizionalita).

Le 24 condizioni non si escludono a vicenda. Malteesse sono parzialmente o interam
identificabili con le altre. La sola spiegaziond gerchéin molti casi ci sono fattori quasi
completamente) identici sta nel desiderio degloauli essere totalmente esaurienti in mod
evitare anche la piu remota possibilita di tralasziun modo di condizionalita.

Le 24 condizioni sono: 1. Causa; 2. Condizione ttikee 3. Predominanza; 4. Contiguit§;
Immediatezza; 6. Origine simultanea; 7. ReciprocBa Sostegno; 9. Sostegno deciso;
Preesistenza; 11. Paossistenza; 12. Ripetizione; 13. Karma; 14. Effettd; Nutrimento; 1t
Controllo; 17. Assorbimento; 18. Via; 19. Assoctam; 20. Dissociazione; 21. Presenza;
Assenza; 23. Separazione e 24. Non-separazione.

Bisogna fare una distinzione fra causa o caus&eadi condizione. Per far questonécessari
riferirsi alla letteratura abhidharmica, perchéi sutra i due termini vengono usati in m
intercambiabile. In generale possiamo capire qudstnzione facendo uahalogia col monc
fisico: il seme da causa del germoglio, mentre i fattori quali acoierra e sole sono le condizi
affinché il seme germogli. Nell'analisi abhidharmidella condizionalitala causa opera a live
mentale e si riferisce alle sei radici salutariom isalutari: non-bramosia, non-odio e nitunsione
con i loro opposti: bramosia, odio e illusione.

La condizione obiettiva si riferisce generalmerteggetto che condizionad'sistenza. Per esem
un oggetto visivo da condizione oggettiva della coscienza visiva.dBreinanza si riferisce
quattro categorie di attivittnentali o volizionali: desiderio, pensiero, sforraagione che han
un’influenza dominante sui fattori dell’esperienza.

Contiguitae Immediatezza sono praticamente sinonimi e siigdeno al condizionamento di
momento-pensiero da parte del momegmosiero immediatamente precedente. Si riferiseoat



al condizionamento di un dato stato mentale o naeda parte di uno stato mentale o mate
immediatamente precedente. Possiamo capirli maglipensiamo a contiguigaimmediatezza n
senso di prossimita immediata rispettivamenteerapb e nello spazio.

Origine simultanea: la si pugedere negli aggregati mentali di coscienza, vatiei percezion
sensazione e anche nelle quattro basi della mateniea, acqua, fuoco e aria). Reciprooita
mutualitasi riferisce alla mutua dipendenza e sostegno aterf tra di loro, come nel caso dt
gambe di un tripode che si sostengono a vicendgendono una dabiltra. Sostegno significa
base di ogni singolo fattore, come ad esempiorta ostiene dlbero o la tela sostiene il dipir
Ma quando il semplice sostegno diventa sostegnisidecva inteso nel senso che porta versc
certa direzione. Sara piu chiaro quando esaminernémmdo in cui i 24 tipi di condizionabt
funzionano in rapporto alle dodici componenti d@tigine interdipendente.

Pre-esistenza o antecedenza si riferisce all@gistenza di fattori che continuano ad esisterbe
dopo la manifestazione di fattori posteriori. Urerapio €la preesistenza degli organi dei ser
degli oggetti dei sensi che continuano ad esistamaglizionando coasilteriori esperienze fisiche
mentali.

Post-esistenza € complementare alla preesistesizdferisce allesistenza di fattori posteriori co
I’esperienza mentale e fisica che condiziona i fafimesistenti, quali gli organi dei sensi e
oggetti dei sensi.

Ripetizione & importante nella vita mentale e podpacita o familiarita. Questoegemplificato ne
sette momenti di coscienza-impulso (vedi cap. XXB. ripetizione éparticolarmente importar
nella sfera delle azioni salutari e non salutaoicipé aumenta la forza del momeimAsiero si
salutare che non salutare.

Karma e un’azione conscia sia salutare che nortasaluEffetto o risultato indica cheagpett
reattivo del karma precedente influenza e serveordizionare il fenomeno co-esistente. E’
interessante notare che, in misura limitata, amgtheffetti fungono da condizioni o da cause. & ci
risulta piuevidente se ricordiamo che stiamo considerandcefmidione di questi fattori in sen
funzionale piuttosto che ontologico.

Nutrimento si riferisce non solo al cibo materiatbg e una delle condizioni del corpo fisico,
anche al cibo mentale, quali le impressioni cheosbmutrimento dellaggregato delle sensazic
Controllo si riferisce alle cinque facolté controllo (fiducia, consapevolezza, sforzo, cartcazion
e saggezza) che dominano o controllano i loro dppos

Assorbimento non solo nella meditazione ma anckerhsnento in senso piu generale, e che pu
essere sia salutare che non salutare. Ricordehnete fattori dassorbimento (jhananga) non s
necessariamente salutari e appartengono non shlstaiy di assorbimento meditativo, ma piu
generale ad una condizione di intensificazioneadetiscienza, sia salutare che non salutare
cap. XVIII). Via si riferisce sia alla via che para stati mentali infelici che comprendono ideate
errato sforzo, eccetera sia a quella @dtiiplice Nobile Sentiero. Associazione si rifeesa
condizionamento di un fattore per mezzo di un fatt@imile, mentre dissociazione ié
condizionamento per mezzo di un fattore dissimatlane dolcezza e amarezza, luce e buio ¢
condizionano a vicenda. Quindi la condizionalita solo in senso positivo ma anche negativi
altre parole, un particolare fattore d’esperienzarglizionato non solo da fattori simili, ma ancla
fattori dissimili.

Presenza si riferisce alla necessita che certeiziond esistano affinché&erti altri fenomer
avvengano. Per esempio, ci deve essere luce afiaehienga Bsperienza di una forma visib
Assenza e come la dissociazione, una forma di zoowdilita in senso negativo. Per esen
I'estinzione della luce & una condizione per ilgese del buio. Separazione e regparazione so
identiche a dissociazione e associazione rispettvee.

| 24 modi di condizionalita operano congiuntamergbe dodici componenti delrigine
interdipendente. Per esempio, ignoranza, la prietke diodici componenti condiziona la volizio
che e la seconda componente, per mezzo di due dicmbndizionalita:condizione oggettiva
sostegno decisivo. Lo si pu0 spiegare nel segueratgo: la volizione pudessere meritevole
immeritevole, vantaggiosa o svantaggiosagntranza funziona da sostegno decisivo per ene:
L’ ignoranza funziona da sostegno decisivo condizidoda volizione meritevole, se la si pre
come oggetto di meditazione, in quanto il desidelidiberarsi dallignoranza induce alla prat
della meditazione, e cosia. In modo opposto, se uno stato mentale nortasalguale la bramo:s



(che nasce dall’ignoranza) diventa oggetto di dsswnto, allora ignoranza funziona da soste:
decisivo di una volizione immeritevole. Se poi coettaete unazione non salutare (diciamo ruk
un biscotto), e perchéignoranza ha funzionato come condizione di sostefguisivo, inducendo
a creare gquella volizione non salutare, su cui bagata I'azione non salutare. L'ignoranzad pu
condizionare la volizione anche per mezzo di cady ripetizione, ecc.

La volizione (la seconda componente detlgine interdipendente) condiziona la coscienz
rinascita (la terza componente) per mezzo del kagndal sostegno decisivo, mentre la cosci
condiziona nome e forma (la quarta componentehmazo della reciprocita anche del sosteg
In tal modo ognuna delle dodici componenti condiaida componente successiva in un n
particolare, identificabile nei termini delle 24 nghzioni. Potremmo citare altri esempi, ma
farebbero che reiterare la modalita in cui i 24 mdd condizionalitd condizionano le dodi
componenti dell’Origine interdipendente.

L’idea centrale dell'insegnamento dell’Origine irdgendente come anche delEegnamento de
condizionalita sta nell’evitare i due estremi, ciegrata idea delkternalismo e quella del nihilisn
Il Buddha disse che & un estremo vedere che chnfazione e chi ne sperimenta il frutto si
identici, ma e un estremo anche vederli diversr. &atare questi due estremi insedgadVia di
Mezzo che emerge dalla comprensione dell’Origiterdipendente e della condizionalita.

Se esaminiamo i dodici fattori dell’Origine intgpdndente alla luce dei 24 modi di condizionalita
scopriamo che in tutti i dodici fattori non c’e@ 88, ma ci sono solo processi condizionati da
processi; processi che sono, nella loro vera natuwoé di un sé di sostanza. Questa comprens
della vacuita del sé o sostanza si ottiene coorgpcensione della condizionalita.

E’ in questo senso che la coscienza appartenentestaquita e quella appartenente alla pros
vita non sono né identiche dé/erse. Quando capiamo il rapporto tra questapFdasima vita (tr
chi fa un’azione e chi la sperimenta), come unaa® non pud essere descrittaimérmini d
identita né di differenza, arriviamo alla comprens della Via di mezzo.

Il rapporto tra questa e la prossima vita € unodppdi causa ed effetto, e non é né di identitdiné
differenza. In tal modo possiamo evitare i dueessir quello di credere in un gterno e quello
rifiutare la legge della responsabilita morale oka

Possiamo meglio chiarire questo rapporto condizmtra causa ed effetto ricorrendo ad un ese
tratto dalla vita quotidiana. Prendiamo il caso slhe e del germoglio. II germoglio ha origin
dipendenza dal seme, ma il germoglio e il semeswmo né identici né diversi. Ehiaro che nc
sono identici ma che neanche sono totalmente divees esempio, quando un suono prot
un’eco, i due non sono identici ma non sono neancherdgdicompletamente. Allo stesso m
guesta e la prossima vita non sono né identichadffegenti; la prossima vita sorge in dipendenz
guesta vita, dalla volizione e dall’ignoranza.

In questo processo di origine condizionata non uneséduraturo, permanente e identico, ma
c’@ neanche un annullamento della contind& processo di causa ed effetto. Se riuscia
comprendere il rapporto tra causa (0 condizionegféetto (o risultato) come un rapporto che
puo essere descritto in termini di identtdifferenza, permanenza e annullamento, comprend
la vacuita, la Via di Mezzo e come il non sé e tn rsostanzialitessono compatibili con
responsabilita morale e con la rinascita.

CAPITOLO XXIV
| 37 FATTORI DI ILLUMINAZIONE

| 37 fattori dilluminazione (bodhipakkhiya dhamma) sono impoitaet due ragioni. Primo, star
alla tradizione, il Buddha stesso poco prima draet nel Nirvana finale, li raccomandome
mezzi principali per raggiungere illuminazione. Secondo, questi fattori sono unatq
fondamentale dell’Abhidharma, in quanto appartelmg@ome linsegnamenti dei cinque aggrec
a quella categoria di insegnamenti che compregdatenuti abhidharmici del Sutra Pitaka.

Nel capitolo XIV abbiamo parlato delle carattedbge del Abhidharma e del rapporto tra



materiale abhidharmico e il contenuto dei discorsutra. | fattori di illuminazione appartengor
guesta categoria di materiale, che ha natura abimdba anche se si trova nei discorsi. Rerci
appartengono al primo periodo della filosofia ablaignica.

Senzaltro i 37 fattori di illuminazione sono di natuadhidharmica. Si possono applicare ad
tutte e cinque le caratteristiche del materialeiditdrmico: 1. Definizione dei fattori; 2. Relazic
tra di loro dei fattori; 3. Analisi dei fattori; 4AClassifica dei fattori; 5. Sistemazione in or¢
numerico (vedi capitolo ).

| 37 fattori sono divisi in sette gruppi: a) le ¢wa basi della consapevolezza (satipatthana)
guattro retti sforzi (sammappadana), c) le quatieodi potere (iddhipada), d) le cinque facaita
controllo (indriya), e) i cinque poteri (bala),ifsette rami dlluminazione (bojjhanga), g) il Nobi
Ottuplice Sentiero (atthangika magga).

Siccome abbiamo giéonsiderato i quattro retti sforzi e il Nobile Qitice sentiero nei capitoli '
VI e VIl del saggio precedente, non parlaioquesti due gruppi soffermandomi solo sugli
cinque gruppi.

Il Buddha disse che la consapevolezza o presenmdalaes la sola via perdliminazione dell
afflizioni, e affermo anche che la mente € la sorgeli ogni virtu. Quindi la pratica piu importarite
disciplinare la mente. L'importanza della consapexra eémessa in evidenza anche dal fatto
appare in ben cinque dei sette gruppi che formaB®o fattori di illuminazione e che il primo
guesti gruppi a@ledicato interamente alle quattro basi della comsalpzza (satipatthana). Inoltr
Satipatthana Sutta (Discorso sulle basi della qmnsalezza) in cui si insegna la consapevols
ricorre due volte nel Canone pali. Tutto cio ind@aua importanza.

Negli ultimi anni (e stata una grande rinascitandéresse per le quattro basi della consapevo
sia nella tradizione Theravada specialmente in &mnia, che nella tradizione Mahayana in cl
guattro basi della consapevolezza vengono cons&daraa parte importante della pratice
meditazione. Una delle ragioni per cui queste qoddbasi di consapevolezza hanno avuto
importanza nella meditazione buddhista € pefréano alla realizzazione delle tre caratterig
universali (impermanenza, sofferenza, non s€). mar@ chiaro il modo in cui cidunzione
considerando quali sono le quattro basi: 1) congdpeza del corpo; 2) consapevolezza
sensazioni; 3) consapevolezza della coscienzaygapevolezza degli oggetti mentali.

La consapevolezza del corpo, nel satipatthanaiy glpbale di quella applicata al contesto de
tradizionali sostegni alla meditazione, in cui ewelle dieci contemplazioni, malignitata solo &
corpo. Qui la consapevolezza non si applica solcogbo, ma anche al processo di inalazion
esalazione del respiro, agli elementi della matatla decomposizione del corpo, ecc.

La consapevolezza delle sensazioni si riferiscecaatenuto emotivo della propria esperie
personale, alle sensazioni piacevoli, spiacevoididferenti.

La consapevolezza della coscienza, o miecisamente la consapevolezza del pensiero, ia
I'osservazione del sorgere e sparire dei pensieri.

La consapevolezza degli oggetti mentali si rifexiatcontenuto della coscienza, e particolarmei
concetti come impermanenza e simili.

La prima base della consapevolezza comprende lardilmne materiale dedisperienza persone
mentre le altre tre riguardano la dimensione menfaioé gli aggregati di coscienza, voliziol
percezione e sensazione). La perfetta applicazidea consapevolezza ha come risu
'abbandono delle tre visuali erronee (permanefeiiita e sé) e Ihtuizione profonda delle t
caratteristiche universali (impermanenza, soffememnnon se).

Gli oggetti delle quattro basi di consapevolezzageso interpretati diversamente a seconda
tradizioni di meditazione buddhista, ma la precéelepiegazione dovrebbe essere accettabile
maggior parte delle tradizioni.

Consideriamo ora le quattro vie di potere (iddhgjad) voglia o desiderio; 2) energia; 3) men
pensiero; 4) ragionamento. Questi quattro fatidriosvano anche nei 24 modi di condizionaliwadi
capitolo XXIII) in cui sono chiamati “condizioni pdominanti” (adhipati). Entrambe, sia k€ de
potere” che le “condizioni predominantsuggeriscono chiaramente il potere che ha la mei
influenzare I'esperienza.

Un semplice esempio € la capadiiacontrollare, fino a un certo punto, i movimedgl corpo
I'esercizio della parola. E’ un caso di potere swiluppato della mente, del desiderio, d=iérgia
del ragionamento per controllare dei fenomeni ifisQuando questi fattori predominanti veng



rafforzati, coltivando i cinque fattori dssorbimento (applicazione iniziale, applicazioostenute
interesse, felicita, concentrazionek -particolarmente intensificando la concentrazigmusa ch
avviene quando si raggiunge il quinto grado di dssmento della sfera della forma allore
diventano vie di potere.

Rafforzare i fattori predominanti porta a quelliectvengono chiamati tipi mondani di su
conoscenza e alla conoscenza sopramondana.

Ci sono cinque tipi di super conoscenza mondaneapacitadi volare nel cielo a gambe incroci:
di camminare suldcqua, di muoversi dentro alla terra, di legggvenisieri degli altri e di ricorde
le proprie vite passate. La conoscenza sopramorabmneonoscenza della distruzione delle impurit
(asava), dell'ignoranza, eccetera. Forspee questo che si dice spesso che le quattro doni
predominanti possono essere sia mondane che sompdanm®m Se sono dirette verso la ¢
mondana, risultano nei cinque tipi di super conogaemondana, mentre se sono dirette ver
sfera sopramondana, o Nirvana, risultano nella tperiene delle Quattro Nobili Verita nell:
distruzione delle impurita.

Come le quattro Vie di potere, cosi anche le cinfpo®lta di controllo (indriya): fede, energ
consapevolezza, concentrazione e saggezza, shtrava 24 modi di condizionalithlel Libro delle
relazioni causali (Patthana) le cinque Facditaontrollo vengono definite fattori dominanti. I
strettamente collegate alle quattro Vie del poteome edimostrato dalla loro mutua presenza
modi di condizionalitée dal fatto che entrambe controllano, dominanoseiglinano. Le cingt
facolta si dicono di “controllo” perchéontrollano e dominano i loro opposti: la fede i@u€ia)
controlla la mancanza di fede (o dubbio); I'eneigpatrolla lindolenza; la consapevolezza contr
la disattenzione; la concentrazione controlladiuietezza e la saggezza controlla I'ignoranza.
Come per le quattro Vie di potere, cosi anche tmlfa di controllo possono controllare i Ic
opposti solo se sono rafforzate dai fattori di asiseento. Per esempio, la fede funziona da faablta
controllo solo se rafforzata dalla presenza deifétéori di assorbimento di interesse, felicda
concentrazione; e la saggezza funziona efficaceansoio quando é rafforzata dalpplicazion
iniziale, dall'applicazione sostenuta e dalla concentrazionendua fattori di assorbimento dar
forza ed energia alle cinque facottacontrollo in modo che queste funzionino realreetiéd fattol
propulsivi verso l'illuminazione. | cinque fattodi assorbimento e le cinque facottacontrollo s
potenziano a vicenda. Per esempio la concentrazadfogza I'interesse e la felicita. Pgaindi dirs
che il loro € un rapporto di mutuo sostegno e po#&nento.

Sebbene le cinque facolta di controllo siano ineligabili per trasformare wsistenza dubbios
letargica, disattenta, agitata e ignorante iresistenza illuminata, esse devono essere coltin
modo equilibrato. Cio vuol dire che tra le facatiacontrollo ci sono dei fattori che si equilibrag
vicenda. Per esempio fede e saggezza formano yp@a¢ccse si lascia che la fede domin
saggezza, ne risulta un indebolimento delle capacitiche, del potere intellettuale di analis
indagine; se pero si lascia che la saggezza ddmaifede, la fiducia diminuirdino al punto d
diventare incertezza e mancanza di incentivo aigara Ugualmente se si lascia chenkrgi
domini la concentrazione ci sara agitazione, ensede prevale la concentrazione cio portera
indolenza e torpore.

Percio énecessario sviluppare e mantenere in equilibrie,federgia, concentrazione e saggezz
facolta che lo puo fare é la consapevolezza. Laajevolezza & garante che assicura che il mu
rapporto tra fede e saggezza e tra energia e cioazieme sia equilibrato.

L’ altro gruppo dei fattori di illuminazione, i cinqumteri (bala): fede, energia, consapevole
concentrazione e saggezza sono, sia per il nunmerger il nome, identici alle facolti controllo
ma sono chiamati poteri percl@questo stadio fede, energia, consapevolezzaggtazione
saggezza diventano salde, costanti e potenti.

Il Buddha disse che le cinque facatiacontrollo e i cinque poteri sono due aspettiadstessa cos
la gente di unsola in mezzo al flume chiama lato ovest o latblesponde del fiume, sebbent
effetti le due parti del fiume siano la stessa cbsacinque facolta di controllo sono potenziatite
vanno rafforzate e sviluppate, combinandole comndue fattori dassorbimento. Quando divent:
ferme e stabili attraverso questa intensificazi@o® allora possono chiamarsi poteri.
Dobbiamo aggiungere che comunque i cinque poteandano assolutamente incrollabili solo
caso dei Nobili (vedi capitolo VI). Diventando, pesempio, un sotapanna (uno che entra
corrente) la fede diventa incrollabile perché éostdiminato I'impedimento del dubbio.



Sebbene nei 37 fattori di illuminazione siano rtpt® solo cinque facoltdi controllo e cinqu
poteri, in una classificazione abhidharmica piutaasad esse vengono aggiunte altre tre facolt
(mente, gioia e vitalitag due altri poteri (scrupolo morale e timore moralasieme vengor
chiamati i “guardiani del mondo”. Lo scrupolo dithore morali sono paragonabili al’onesterale
e al timore di riprovazione o censura. Sono chiagusrdiani del mondo perchguando sviluppe
a livello di potere, diventano i guardiani e garaetle azioni salutari.

L'ultimo gruppo che tratto qui € i sette rami diéliminazione (bojjhanga): consapevole:
indagine, energia, interesse, tranquillita, coneamne, equanimitaDi nuovo abbiamo
consapevolezza come uno dei fattori e di nuovotésta al gruppo, perché la via délminazione
comincia con la consapevolezza. &traverso la consapevolezza della propria situ@ziche ¢
inizia a progredire sulla via. Questo progressame&isostenuto dall'indagine, cioe questo cas
dall'indagine sui fattori.

Anche qui c’e I'energia, come nelle quattro viepditere, nelle cinque facol@ controllo e ne
cinque poteri. L'energia eéssenziale per continuare a progredire lungo laspidtuale. Spessc
nostri sforzi sono sporadici: facciamo un grandezsf per un po’ e poi ci rilassiamo per molta pi
tempo. Il progresso deve essere sostenuto connodatied € I'energia che dguesta fermezz
guesto costante avanzamento lungo la via.

Il quarto fattore, l'interesse (piti), che &€ anale dei cinque fattori d’assorbimentgermeato (
felicita, ma emeglio vederlo come interesse che come pura e gmngibia o estasi (vedi capitc
XVI).

Tranquillita, in questo contesto, € la tranquillii@ntale che sorge dopo aver eliminato le affli:
dell'ignoranza, dell’ostilita e dell'attaccamento.

Concentrazione e sinonimo di unificazione che edgiainque fattori di assorbimento.
Equanimita e Eliminazione della tendenza della mente a divag@&eme molti altri termir
abhidharmici, anche l'equanimita funziona a vaxelii. A livello di sensazioni puoesser
indifferenza; a livello dello sviluppo della meditane sulle quattro dimore divine (brahmavih
'equanimita é l'imparzialita verso tutti gli esssenzienti, cioé Bssenza di attaccamento ai pr
cari 0 amici, e I'assenza di avversione verso iioenNell’analisi dell'esperienza personale
cinque aggregati, 'equanimita &€ rimanere neuttafronte alle otto condizioni mondane (felicga
dolore, guadagno e perdita, lode e rimprovero, fanafamia). Qui, nel contesto dei sette fa
d’illuminazione, equanimita e quello stato mentaleegro e saldo che eompletamente libe
dall'abituale tendenza della mente a divagare.

Questi 37 fattori sono stati codificati, trasmessnsegnati da generazioni di maestri, per une
ragione: perché&ono ritenuti utili e benefici allo sviluppo merdad di grande aiuto nel progrec
verso lilluminazione. La buona conoscenza di quésttori pud essere di immediato e chi
giovamento per raggiungere il nostro traguardo, clee si pratichi le quattro basi de
consapevolezza, i quattro sforzi, le quattro viepagere, i sette rami di illuminazione mttuplice
nobile sentiero.

CAPITOLO XXV
L’ABHIDHARMA NELLA VITA QUOTIDIANA

In questo capitolo vorrei puntualizzare alcune ige@drattate nei capitoli precedenti, mettendol
relazione con la vita quotidiana e con la praticd’ hsegnamento del Buddha. Ho trat
estesamente I'’Abhidharma e abbiamo visto che piitenateriale @iuttosto tecnico. Anche ser
possiamo usare tutto cio che abbiamo appreso §@gtoche esso vi rimanga in un angolo d
mente e che col passare del tempo possiate ritommasarlo.

Vorrei iniziare rammentandovi drientamento fondamentale del Buddha e del buddhisoile
guestione del progresso spirituale. Ricorderetelahmaggior parte dei 37 fattori di illuminazic
(vedi capitolo XXIV) riguardano lo sforzo e la menSempre il buddhismo ha posto in rilievo qt
due aspetti, in palese contrasto con altre trawiizieligiose, in cui la risposta alla questione



progresso spirituale verte soprattutto sul destirgulla grazia, in altre parole su un potere ¢
esterno (sia un potere impersonale, invisibile cdrdestino, che un potere personale come Dio
determina il nostro progresso e il nostro desthiache al tempo del Buddha, come oggi, desti
grazia erano le tipiche risposte di molte tradizidtdtanno tutte una cosa in comune: dipendor
gualcosa di esterno su cui abbiamo poco o nessuroto.

Il Buddha invece ha detto che il proprio progresstestino dipendono dallo sforzo e dalla ment
mente e lo sforzo sono la chiave per lo svilupps@eale, come chiaramente si percepisce n
fattori di illuminazione. Per questo spesso e stitio che la mente € la cosa piteziosa ch
abbiamo; la mente gtata paragonata a una gemma magica che esaudisicgesiderio, in quan
puo far rinascere in mondi felici o miserevoli. Edulla base della mente che uno varca la <
dell'esistenza condizionata per entrare negli ssapramondani dei Nobili. Ela mente ch
determina e lo fa per mezzo di azioni volontarikaoma, che sono espressione della vololeiée
mente e che portano alle condizioni particolaguinci troviamo ora.

Possiamo vedereifportanza della mente nelle quattro vie di po{eeali capitolo XXIV), che sor
fattori mentali con il potere di influenzare e cwfiare la materia. Cio che dobbiamo fage
potenziare, coltivare ed elevare la mente. Possiaderlo bene quando osserviamo i cinque f
di assorbimento o potenziamento (jhananga) e iuvangqpedimenti (nivarana), due aspetti ¢
nostra coscienza ordinaria e mondana (vedi cap.lIXMIcinque impedimenti sono tipici di |
livello di sviluppo della coscienza molto bassomeola coscienza degli animali chesatura ¢
guesti fattori. La presenza di questi impedimeigni§ica che la mente @&talmente manipolata
condizionata dai vari stimoli.

Opposti a questi impedimenti ci sono i cinque fattb assorbimento che sono presenti anche
coscienza degli animali. | cinque assorbimenti @stano e infine eliminano i cinque impedime
In tal modo possiamo ridurre il potere di controtlegli impedimenti in proporzione a qua
coltiviamo gli assorbimenti.

E’ come se fossimo a un incrocio stradale. Nellantmeabbiamo tutti e dieci i fattori gli
impedimenti e gli assorbimentie il punto sta nel lasciarci dominare dagli impeeln o nellc
sviluppare i fattori di potenziamento in modo clene essi a dominare nella mente uga battagli
molto importante perché fino a che gli impedimgrtdominano érobabile vederne i risultati
guesta vita e nella prossima sotto forma di rifastiiserevole o in stati di dolore. Ma se la m
viene elevata coltivando i cinque fattori di assmdnto, raggiungeremo un alto livello di sviluj
sia in questa vita che nella prossima.

Una volta intensificato e aumentato il potere daifente per mezzo dei cinque fattori
assorbimento, possiamo motivare e dirigere la mient@a certa direzione. E questo vien fatto «
cinque facoltai controllo: fede, energia, consapevolezza, comaeione e saggezza (vedi capi
XXIV). Si dice che per praticare il Dharma siancessarie due cose: fede e saggezza. La fdde e
prerequisito della cosa principale chiaéaggezza. In alcune tradizioni non buddhiste fgnifice
cieca aderenza, ma nella tradizione buddhista $agtgfica fiducia nella possibilitai riuscire. Ir
altre parole se non abbiamo fiducia nella riuscita ci sara la possibili@i riuscire, per quanto u
ci provi. In questo senso, la pratica senza la fedeme un seme bruciato che non emette r
germoglio del progresso spirituale, anche sereter e fertile e ben coltivato.

La fede e la saggezza sono la prima e l'ultimaedtdtolta di controllo. Insieme alle altre tre
energia, consapevolezza e concentrazione — somsergrenellOttuplice nobile sentiero. Energ
consapevolezza e concentrazione corrispondone #&ftiiori di Retto Sforzo, Retta Consapevols
e Retta Concentrazione del gruppo dello sviluppataie dell’Ottuplice nobile sentiero.

La fede puo essere inclusa nel gruppo morale dalifice Nobile Sentiero, perchéla fede, it
fondo, che alihizio della pratica ci spinge ad osservare le legib buona condotta e credere n
legge del karma.

Fino a che, e a meno che, non otterremo livellraoprmali di coscienza (come il Buddha e i
principali discepoli che erano in grado di perceplirettamente gli effetti di azioni salutari e
salutari), dobbiamo basarci sulla fede per geteafendamenta della nostra pratica morale.

La saggezza corrisponde esattamente al gruppo siigezza dell’Ottuplice Sentiero. Pernille
cinque facolta di controllo abbiamo in embrioneajto punti dell’Ottuplice Nobile Sentiero.
Riassumendo: per avanzare verso il traguardoiltettinazione dobbiamo potenziare, eleval
motivare la mente. Il modo per farlo @ltivare i cinque fattori di assorbimento in madi ridurre



l'influenza dei cinque impedimenti e poi sviluppéecinque facolt@i controllo e combinarle con
pratica dell'Ottuplice Nobile Sentiero. Quando Imque facoltadi controllo sono incrollabi
diventano i cinque poteri (vedi capitolo Xl), cherfano a realizzare lo stato sopramondant
Nobili.

La saggezza, ultimo gruppo dell’Ottuplice Nobilenfero, eparticolarmente rilevante negli st
abhidharmici che abbiamo intrapreso, perché laeagge la comprensione della veuntéima, ¢
I’Abhidharma appunto tratta la veritdtima. Quando parliamo di saggezza ne consideriathe
aspetti di non sé e vacuita.

Abbiamo gia discusso I'approccio analitico e queétazionale all'analisi delsperienza person
negli insegnamenti, rispettivamente, del non séleQ@rigine interdipendente. Quando consideri
il non sé dobbiamo pensare al sé in rapporto ajugnaggregati. Comeidea sbagliata di t
serpente esiste in dipendenza e in relazione alldace al buio, cosi quando cerchiamo ilirsé
rapporto agli aggregati, troviamo che non esisteessun modo. Il s€ non pessere trovato ne
aggregati di coscienza, sensazioni, percezioniizieoi e forma. Il sé non pu@ossedere ¢
aggregati come uno possiede una macchina.ribeécontrolla gli aggregati, non controlla la m«
né il corpo. Il sé non é accertabile né dentroungi fdagli aggregati.

Essendo arrivati a questa comprensione del nodia®0o unbcchiata ai cinque aggregati. A que
punto passiamo dall'analisi dell’esperienza peronai termini dei cinque aggregati alfialisi de
cinque aggregati in termini di Origine interdipentie | cinque aggregati non sono originati
caso, nésenza una causa. Nascono in dipendenza dalle iaffliignoranza, bramosia
attaccamento) e dal karma, volizione e divenirestato detto che I'Origine interdipendentel e
tesoro piu prezioso degli insegnamenti del Buddaire I'Origine interdipendentel& chiave pe
rompere la catena che ci ha tenuti avvinti al samgar cosi tanto tempo.

Il Buddha stesso ha detto che chi vederigine interdipendente vede il Dharma e chi vel
Dharma vede il Buddha. Questa e un’affermazionetaniacoraggiante, perch& cominciamo
vedere la vita quotidiana in termini di Origine ardipendente, cioénei termini di natur
condizionata, relativa e vuota dei fattori di esgeza, allora vedremo il Dharma e vedenc
Dharma, vediamo il Buddha. Non sara palido quindi dire che non possiamo vedere il Bt
che il Buddha non é presente qui e ora.

Spero che questo studio délbhidharma non rimanga un esercizio intellettuaia, venga applica
alla vita quotidiana, anche se superficialmenteel@ze certo difficile applicare tutto cidi cui
abbiamo parlato in questi capitoli, ma credo conuencthe tutti noi che abbiamo stud
I’Abhidharma non cadremo piu nell’errore di pensalta realta come a un s@éitario, indipenden
e duraturo e a degli oggetti intorno a noi sostneicon un’essenza.

Poiché abbiamo cominciato a comprendere la réalthodo nuovo in termini di fattori e funzic
interdipendenti e relative, ci siamo avviati neflaezione che ci portera vedere il Dharma e
Buddha.
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