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PREFAZIONE

Alcuni forse troveranno questo mio libro di mole troppo mo-
desta ma io non vedo che cosa di pin avrei potuto dire sui man-
dala indo-tibetani e sul loro significato. Mi sono proposto di rico-
struire, negli schemi essenziali, la teoria e la pratica di questi psico-
cosmogrammi i quali, rivelando al neofita I'arcano gioco delle forze -
che operano nell’universo e in noi medesimi, dovrebbero insegnar-
gli la via della reintegrazione della coscienza: ma, come & mia abi-
tudine, non soffermandomi troppo sui particolari, che avrebbero
condotto a complicazioni inutili, ansioso piuttosto di dare un
riassunto chiaro delle intuizioni e delle idee d a cui germina la gnosi -
mandalica. Tu trovi in questa, analogie importanti con formula-
zioni parallele espresse da correnti di pensiero di altri paesi e in
altre epoche: molte volte anticipazioni addirittura di moderne e
pii organiche teorie: ma non poteva essere altrimenti, trattandos:
di archetipi nativi nell’ anima umana e che per cio appunto ricom-
paiono, sotto diversi cieli e in diversi tempi, in aspetto affine, sem-
preché 'uomo cerchi di ricomporre quell’ unita che il prevalere del-
Puno o dell’altro carattere della sua personalita, ha gia rotto o
minaccit di far precipitare. Non ignaro delle indagini della psicoa-
nalisi ed in particolar modo delle profondita introspettive dello
Jung, le quali a mio vedere sono destinate a lasciare tracce dure-
voli sul nostro pensiero, ho tuttavia voluto cosi discorrere dei man-
dala che quanto io dicessi non tradisse le opinioni dei maestri
indiani. In altre parole sono stato bene attento a non dare alle
idee che essi espressero una veste che quelle idee rendesse incom-
prensibili a chi le formulo: nate in India, penetrate poi anche nel
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Tibet, quelle teorie si esprimono per simboli, allegorie, connota-
zioni che hanno quasi il colore del mondo spirituale dove germi-
narono. Ho voluto piuttosto porre a disposizione degli studiosi dei
problemi dell’anima, un nuovo documento chiaro ed esatto, per
quanto ho potuto, di certe posizioni, che nella originalita della
loro formulazione, partono tuttavia da ansie necessarie ed intrin-
seche dello spirito umano.

Non mi si faccia rimprovero di essere stato troppo obiettivo,
di aver seguito fedelmente i maestri dell’India ¢ del Tibet; ho
voluto lasciar parlare gli indiani con il loro stesso linguaggio; di
mio ci ho messo quel tanto che servisse a porre un po’ d’ordine
nelle idee che vengono spesso esposte in forma oscura, complicata,
non di rado contradittoria ¢ a districarne il senso riposto oltre i
simboli di cui si vestono; simboli ben architettati, ma ardui, dei
quali spesso si ignora oggi dagli stessi adpeti la significazione, onde
restano dubbi e malsicuri, come libri scritti in una lingua di cui
‘non si conosca pii la chiave ma che, a saperli leggere, dicono poi
tutti la medesima cosa; ed ¢ quella stessa ansia che tormentava il
vate upanishadico: « Tamaso ma jyotir gamaya » (fammi passare
- dalla tenebra alla luce).
GuuserpE Tucer
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La storia della religione indiana puod definirsi un faticoso
tendere alla conquista della autocoscienza; e, naturalmente, quel
che si dice della religione, si deve ripetere della filosofia, com’e
da attendersi in un paese dove religione e filosofia restarono fuse
nell’'unita di una visione (dargana) che serve ad una esperienza
(sadhana). In India Dintelletto non ha mai cosi prevalso da sovrap-
porsi alle facolta dell’anima e distaccarsene in modo da provocare
la pericolosa scissione tra s¢ medesimo e la psiche, che ¢ la malat-
tia di cui soffre I'occidente. L'occidente, infatti, quasi per desi-
gnare questo suo interiore malessere ha coniato una parola nuova,
insolita nella storia del pensiero umano: la parola «intellet-
tuale », quasi che sia possibile un tipo d’'uomo ridotto a puro intel-
letto.

L’intelletto puro, distaccato dall’animo, ¢ la morte dell'uomo;
I'intelletto, troppo presumendo di sé¢ ed isolandosi in una boriosa
compiacenza, invece di nobilitare I'vomo lo umilia e lo sperso-
nifica: uccide quella amorosa partecipazione alla vita delle cose
e delle creature di cui 'anima ¢ capace con le sue .emozioni ed.
intuizioni; lintelletto per s¢ solo ¢ cosa morta ed assassina, un
principio di disintegrazione. In India invece I'intelletto non si
¢ mai dissociato dall’anima, di maniera che il mondo del sub-
conscio non fu mai negato e respinto ma convogliato e trasfi-
gurato in un processo armonioso inteso a riconquistare la auto-
coscienza: coscienza di un io che non ¢, naturalmente, Iio sin-
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golo, ma I'lo, la coscienza cosmica da cui tutto deriva ¢ a cui
tutto si riconduce: coscienza pura, non offuscata da nessun
pensiero concreto, ma tuttavia il presupposto di quei pensieri
concreti che costituiscono la realta psichica dell'individuo vivente.
Senza quella coscienza la psiche individuale non sarebbe; ma
d’altra parte lo svolgersi della psiche deve essere arrestato quando
'si voglia riacquistare, dopo I’esperienza della vita, il possesso di
quella coscienza.

Il Vedanta, la speculazione che muove dalle Upanishad, la
chiamo6 Brahman e ne ritrovo in noi la misteriosa presenza come
atman, io segreto, pura intelligenza, principio primo, unica realta
in mezzo all’oceano di cid che diviene.

Le scuole Scivaite la chiamarono Sciva o Para samvit, suprema
consapevolezza, che si effonde ed espande in tutto cio che ¢, onde
a differenza del Vedanta monistico esse sostengono che il mondo
non ¢ irreale ma il dispiegarsi di Dio, la sua veste. L’errore con-
siste nell’attribuire esistenza reale, obiettiva, autonoma a cio che
appare come io o come cosa: I'io ¢ le cose sono onde che, susci-
tate per necessita divina ¢ alimentate dal nostro errore, sorgono ¢
si avvicendano sulla superficie primordialmente immota di quella
coscienza.

I1 Buddhismo primitivo aveva postulato I'esistenza di due piani
fra i quali non esiste nessuna comunicazione, due mondi assolu-
tamente diversi: da una parte il mondo sansarico, il nostro, nel
quale opera il karma e continuamente si muore e si rinasce; da
un’altra parte il piano nirvanico realizzato con un salto quali-
tativo quando il karma e la sua forza siano stati arrestati e sop-
pressi.

Nel piano sansarico il complesso psico-fisico dell'uomo ¢ trasci-
nato in un moto incessante. Il principio cosciente, che ¢ poi la
ragione della responsabilita morale, siccome, ispirando la mia
opera, foggia la mia stessa personalita, si proietta, nel momento
della morte, in una nuova esistenza ¢ cosi la predetermina, in
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virtu della esperienza carmica che in sé raccoglie e che ¢ la causa
di quel carattere e di quella forza proiettiva: ma ¢ una predeter-
minazione plurima, di singole condizioni, nelle quali si salva intera
la liberta dell’individuo e che realizzandosi si esaurisce.

Cosi accade che, pur subendo il mio passato, io resto sempre
Iartefice libero del mio domani. Ripetutamente le vite si svolgono
collegate come anelli di una catena fino a che la consapevolezza e
la esperienza internamente vissuta che 1'universo ¢ solo divenire e
fluire arrestino il corso sansarico. In quell’istante avviene, come
dicevo, il salto nel nirvana il quale ¢ non-carma (asamskrta). Di
pit il Buddhismo antico probabilmente non disse. Questa tesi,
nella sua schematica concisione, non poteva accordarsi con 'onto-
logismo che sempre prevalse nella indagine indiana e che fini col
dominare anche il Buddhismo; il piano nirvanico venne infatti
assai per tempo definito in termini ontologici e fu concepito come
un assoluto: la premessa, cio¢, di tutte le apparenze fenomeniche,
le quali, pur avendo in lui la sua origine e la sua giustificazione,
improvvise guizzano sulla superficie del mare dell’esistenza per
disparire sollecite, bruciate dal fuoco della gnosi. Fu un punto di
arrivo cui si giunse per diversi gradi: ora si afferma che samsara
e nirvana cosi contrapposti sono equivalenti in quanto parteci-
‘cipano dello stesso carattere, perché ugualmente privi di essenza,
l'unica realta restando quell’indefinibile ente; ora si definisce que-
sto ente in termini positivi come coscienza pura senza oggetto e
soggetto. Ma il mondo delle apparenze, o, come dicono i Bud-
dhisti, della dualitd, trova propria cold la sua ragione d’essere;
percio, sebbene questa dualitd non sia reale, non si pud dire
che non esista come esistenza relativa. Ma naturalmente dal
punto di vista dell’assoluto non ha nessuna consistenza, ¢ come
un miraggio: tale ¢ I'opinione dei Vijianavadin. « La coscienza
relativa — dice Asanga — che crea le immagini irreali esiste,
ma la dualita, cioé¢ la percezione e 1'oggetto percepito, non esi-
stono in lei in un senso assoluto, cio¢ come realmente esistenti, In
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essa ¢ |’assoluto come non esistenza di dualita, ma questa dualita
a sua volta & un assoluto ».

A questa coscienza cosmica i Buddhisti dettero diversi nomi:
matrice di tutti i Buddha (Tathagatagarbha), identita assoluta
(Tathata), fondo di tutte le cose, (Dharmadhatu), essenza (Dhar-
mpta); ma alcune scuole, quella dei Vijfianavadin, la dissero Ala-
yavijiiana, coscienza-deposito, cio¢ la intesero come realta psico-
logica, psiche collettiva, nella quale le singole esperienze ven-
gono depositate per poi riapparire nel flusso individuale. Nessun
atto o pensiero va perduto, ma si deposita in quella psiche universa
la quale quindi, implicitamente, non ¢ un’entita immobile ma
un’esperienza in continuo arricchimento; in lei il passato vive
insieme col presente, terreno fecondo ed inesausto su cui cresce
la pianta dell'individuo perche, morendo, lasci cadere in quello i
semi perpetuanti il giro della vita. Fu una intuizione che il Bud-
dhismo porto alla sua pilt completa formulazione, ma ne trovi la
corrispondenza in altri sistemi. La scuola scivaita del Kashmir,
per citarne una soltanto, sostiene anch’essa che Desperienza
carmica non va mai perduta fino a tanto che le creature non siano
rifluite nella coscienza assoluta identificata con Sciva; per la qual
cosa, anche quando i mondi alla fine degli evi vengono distrutti
dal fuoco cosmico, quella forza carmica, somma delle esperienze
singole, agisce come spinta per la creazione di un nuovo universo.
Questo dunque non si inizia ex-novo, ma si conforma secondo le
predisposizioni sopravvissute a quella distruzione, sicché comincia
dove quel mondo ¢ terminato, ne eredita tutti i caratteri ¢ le pos-
sibilita.

Sono dunque due le posizioni scelte dal pensiero indiano: da
‘una parte una concezione metafisica la quale postula una realta
immutabile ed eterna cui si contrappone il flusso irreale delle par-
venze che sempre divengono; dall’altra parte una costruzione per
cosi dire psicologica del mondo la quale riduce tutto a pensieri
ed a relazioni di pensieri, ma questi tuttavia, sebbene effimeri,
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sono possibili in quanto esiste una forza universa e collettiva
che li suscita e li conserva. Questa coscienza assoluta, matrice di
tutto cio che diviene, questo essere coscienziale, presupposto di
ogni pensiero, fu sempre immaginato come luce: noi ne abbiamo
~esperienza come di un interno bagliore che folgora innanzi ai
nostri occhi quando la concentrazione ci strappi dal fascinoso
richiamo dell’apparenza esterna, cui cedono i sensi, e ci porti a
guardare dentro di noi. E’ luce incolore, abbagliante. Nelle Upa-
nishad & Pazman che consiste in una luce interiore (antarjyotir-
maya), ¢ quella luce con cui il vate desiderava di fondersi: «dal-
’irreale conducimi al reale, dalla tenebra conducimi alla luce »
(Brhadar, - Up. 1, 111, 28).

Il Buddhismo lo definisce il pensiero per sua natura luminoso
(cittam prakrtiprabhasvaram); nello stato di Bardo, cioé nel periodo
che accompagna e succede alla morte, esso balena agli occhi del
moribondo e alla coscienza del morto ormai sciolto dai legami del
corpo e vagante indeciso fra liberazione e rinascita. Se il prin-
cipio cosciente della persona riconosce quella luce per quella che é,
come coscienza cosmica, essere assoluto, il ciclo sansarico ¢ inter-
rotto; se turbato da quell’abbagliante fulgore il principio cosciente
del defunto si ritrae e si lascia adescare da luce pit blanda e colo-
rata, si incarnera nelle forme di esistenza che quella simboleg-
gia, cosl nuovamente precipitando nel giro delle nascite e delle
morti.

« O figlio di nobile famiglia, tu tal dei tali, ascolta. Adesso
a te apparira la luce del puro assoluto. Tu.la devi riconoscere, o
figlio di nobile famiglia. In questo momento il tuo intelletto per
sua essenza immacolato, senza ombra di sostanza e qualita, puro,
¢ I'assoluto espresso nel simbolo di Kun tu bzan mo.

« Siccome il tuo intelletto € vuoto, pensa che questo vuoto non
dilegua, il tuo proprio intelletto rimanendo terso senza impedi-
menti, puro e chiaro; quellintelletto ¢ il Buddha Kun tu bzan
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mo. Il vuoto insostanziale del tuo intelletto e il tuo intelletto chiaro
e lucente sono identici: questo ¢ il corpo ideale del Buddha.

« Questo tuo intelletto, che ¢ identita di luce e di vuoto, risiede
in una grande massa luminosa; non nasce ¢ non muore; esso ¢
il Buddha Od mi agyur. Basta che tu conosca questo.

« Quando hai riconosciuto che il tuo intelletto, per sua essenza
puro, ¢ identico al Buddha, questa spontanea visione della tua
intelligenza riposa nel pensiero del Buddha.

« Cosi per tre o sette volte si dica con voce corretta e chiara. In
tal maniera in primo luogo (il morente) si ricorda delle istruzioni
che servono a provocare quel riconoscimento e che gli furono im-
partite in vita dal maestro; in secondo luogo riconosce la propria
intelligenza nuda (di ogni pensiero concreto), come identica a
quella luce; in terzo luogo, riconoscendo cosi s¢ medesimo, egli
diventa congiunto, per non pil separarsene, con il corpo ideale.
La salvazione allora ¢ sicura.

« O figlio di nobile famiglia, nel momento in cui il tuo corpo
e la tua mente si separano, avrai esperienza delle immagini del
piano ideale puro, sottile, scintillante, luminoso, per sua propria
natura abbagliante di una luce che sgomenta come il miraggio
che appare con scintillii sui pianori deserti; di queste visioni non
spaventarti, non avere paura; questo ¢ il balenio del piano ideale
che ¢ in te. Riconoscilo come tale. Dal mezzo di quella luce, il
suono dell’assoluto con voce violenta verra come rombo di mille
tuoni che scoppino nello stesso momento. Questo ¢ il suono del
piano ideale contenuto in te; percio non spaventarti, non aver
paura.

« Adesso che hai corpo mentale costituito dalle propensioni del
tuo karma, non piti un corpo materiale fatto di sangue e carne,
da quel suono, da quella luce, da quei balenii non ti pud venire
né offesa né morte.

« Riconosci queste cose soltanto come tue proprie immagina-



BASI DOTTRINALI DEL MANDALA 17

zioni; riconosci che tutto questo ¢ lo stato dell’esistenza inter-
media.

« Il mondo e le sue esperienze si rovesciano; le immagini adesso
appariranno come corpi luminosi; il cielo si manifestera come
una luce turchina. In quel momento dal profondo del para-
diso T’ig le brdal che sta nel centro dell’universo, apparira il
beato rNam par snan mdsad, bianco, seduto sul trono leonino;
tiene nelle mani supine una ruota con otto raggi, ¢ abbracciato a
Nam mk’a dbyins « La Madre ».

« Una luce turchina, manifestazione della gnosi della sfera delle
idee, purificazione del principio cosciente, di luce turchina, tra-
sparente, emanando dal cuore di rNam par snan mdsad e dalla
Madre insieme abbracciati, ti comparira in maniera tale che gli
occhi non reggeranno. Insieme con questa, la luce bianca (emanata
dal mondo) degli dei, non abbagliante, parallela alla luce della
gnosi a lei davanti sorgera. In quel momento, per la forza del tuo
carma, avrai timore, spavento e¢ paura di quella luce turchina della
gnosi della sfera delle idee, fulgore abbagliante e splendente e
fuggirai; e sentirai nascere in te desiderio di quella luce bianca
(emanata dal mondo) degli dei che non ¢ abbagliante.

« Allora di quella luce turchina di splendore pauroso, abba-
bagliante, terribile, non aver paura, non aver spavento, perche ¢
la luce della suprema strada: quella ¢ il fulguramento dei Tatha-
gata, gnosi della sfera delle idee; perd abbi in lei fede e devozione
intensa e prega con fervore pensando che quello ¢ il fulgoramento
della compassione del Beato rNam par snan mdsad. In lui devi
rifugiarti: e il Beato rNam par snan mdsad ti verra incontro nelle
angustie dell’esistenza intermedia. Quella luce bianca non abba-
gliante ¢ la strada della luce accumulata dal tuo turbamento men-
tale; per lei non aver attaccamento, non aver desiderio. Se hai per
lei attaccamento, vagherai nel mondo degli dei e trasmigrando
nelle sei diverse sfere dell’esistenza intermedia nascera ostacolo alla
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via della salvazione. Percio volgi da lei gli occhi ed abbi fiducia
in quella luce turchina di abbagliante splendore ».

Gli indiani non hanno concepito la vita come una lotta fra il
bene ed il male, la virth ed il peccato, ma come opposizione fra
questa coscienza luminosa ed il suo contrario, la psiche e il sub-
conscio che essi chiamano maya: tutta I'esperienza ¢ un contrasto
fra Iirrompere di questa maya, che comincia ad operare con la
vita stessa, che ¢ anzi la vita stessa, e quell’Essere coscienziale; il
processo vitale ¢ una fatale tendenza al prevalere della maya:
maya obbiettivamente ¢ la liberta magica, che crea la propria rete
intorno a quella luce e la offusca e nasconde. Ma questa maya non
¢ una forza miracolosamente sorta dal nulla, sibbene nasce da
quella coscienza cosmica, nell'unita della coscienza primordiale
che in s¢ la contiene.

Fra Dio e il mondo, 'assoluto e la vita, I’essere coscienziale e
la psiche, c’¢ una medesimezza di natura inequivocabile: non una
opposizione ma quasi una sovrapposizione di piani. Cosi le
scuole buddhistiche affermano la identita essenziale (askarasya,
della maculazione (samkleca) e della purificazione (vyvadana).
dell'impurita carmica e della purita che trascende il carma: ed ¢
una identita gia presente nell'equivalenza del samsara e del nir-
vana cui poc’anzi accennavo. Non altrimenti lo Scivaismo am-
mette che nella indiscriminata lucentezza della coscienza cosmica,
nella quale originariamente «io» e «questo» coincidono, nel
momento in cui a questo stato intuitivo (sadvidya) subentra, per
insorgere spontaneo della maya, lo stato intellettivo (vidya), si
determina in quell’'unitd primordiale una scissione fra soggetto
ed oggetto; ne deriva una autolimitazione (samkoca) di Dio, per
cui anche noi, nella nostra limitatezza e vanita, siamo tuttavia
quello stesso Dio, sebbene in uno stato di anutva, di quasi mole-
" colare entita.

L’onniscienza divina infatti nella quale non esisteva un io
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contrapposto ad un non io, ma un assoluto, eterno, immoto io, in
virti della maya, si obnubila e offusca. L’anima infinita quasi ad-
dormentandosi pensa di essere purusha, cioé¢ coscienza limitata.
Cinque erano gli attributi di quella divina essenza: eternita (/-
tyatva), onnipervadenza (vyapakatva), pienezza (purnatva), onni-
scienza (servajiiatva), onnipotenza (sarvakartrtva). Ma ora, per
Vopera della maya, quel supremo essere si proietta come distante
da s¢, come obietto. Non riconosce piti che soggetto ed obietto sono
identici nella sua primordiale. unita onde, cosi dimenticandosi,
sostituisce cinque limitazioni a quelle infinita: quelleternita si
circoscrive nel tempo (kala), quella onnipervadenza nella deter-
minazione (niyatz), quella pienezza nel desiderio (raga), quella
onniscienza in intelletto (vidya), quella onnipotenza in limitata
capacita creativa. Ecco dunque costituito Iio individuo racchiuso
e nascosto da quelle sei corazze (kasicuka), contrapposto come tale
all’'ultima obiettivazione della coscienza, la prakrti, la natura, il
non io, la materia, dalla materia pensante o intelletto (buddhi)
alla materia bruta.

In virtd di questa germinale presenza della maya in Dio, la
nostra psiche, che deriva dalla sua opera, ¢ bivalente: mentre da
un lato puo dissolversi sempre pill nella negazione di quella luce
fino ad offuscarla del tutto, essa puo dall’altra, quasi sospinta da
quel barlume non del tutto spento in lei, districarsi dalla notte,
ritrovare in noi la essenziale divinita e indurci a ripercorrere a
ritroso il cammino fino al piano oltre la maya.

Questo processo, le cui possibilita sono misteriosamente pre-
senti in noi stessi, si svolge come il succedersi del giorno e della
notte: del giorno, quando la psiche si dilata nella molteplicita,
obiettivita, dualita, cosi disperdendosi, o della notte, quando
Iobietto si ritrae, restituito nella sua potenzialita assoluta ed ar-
chetipale, in quella coscienza che contiene le idee di tutto cio che
sara, come la sedicesima frazione lunare (2ih:), che regola e sovra-
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sta, eterna ed immutabile, I’alterno succedersi delle quindicine
bianche e nere.

~ Perla qual cosa ¢ chiaro come I’ansia della gnosi indiana con-
sista nel tentativo eroico di sottrarsi all'impero della maya, d’uscire
dalla rete nella quale essa ci imprigiona e che noi stessi arric-
chiamo con la ignoranza di cio che siamo, perché come dice Abhi-
‘navagupta, duplice ¢ I'ignoranza (ejiiana); I'innata (paurusha), au-
tolimitazione di Dio, la conseguenza del suo volontario decadere
nel tempo e nello spazio, e I'ignoranza intellettiva (buddhigata)
da noi medesimi accresciuta. « Duplice ¢ I'ignoranza: la prima
intellettiva e la seconda innata: la prima consiste in un giudizio
incerto od errato: la seconda non ¢ altro che lo stesso pensiero
(vitkalpa) in quanto questo ¢ la coscienza divina nella sua limita-
zione. Come tale, questa ¢ causa principale del samsara (Tantra-
sara p. 3).

La maya, cio¢ forza obiettivamente implicita in Dio medesimo,
diventa soggettivamente avidya, nescienza: compiacente abban-
dono alla vita, incapacita di sollevare il velo dentro il quale, nel
pitt riposto fondo di noi medesimi, la realta si nasconde. La
maya agisce per sua naturale determinazione, muovendo dal seno
stesso della coscienza primigenia. Ma ’azidya ¢ il contributo del-
I'individuazione, onde la tenebra si fa pili fitta e pit remota quella
luce.

~Cosi merce I'opera della maya e dell'avidya si svolgono il mondo
spazio-temporale, nel quale siamo decaduti, e la nostra stessa psi-
che, cioé la dualita che non si origina fuori, ma dentro alla stessa
coscienza cosmica, o Buddha o Sciva che dir si voglia, per I'insor-
gere in lei della sua forza mayica. La quale appunto ¢ una liberta
magica; ¢ causa del samsara, della vita, del processo di obietti-
vazione e di personificazione; ¢ il molto rispetto all’uno, forza
centrifuga in virth della quale quella coscienza primigenia finird
col profondare nella notte dell'inconscio, git gitt fino a diven-
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tare negazione di sé medesima, materialita; ¢ il contrapporsi prov-
visorio di un inconscio di fronte a quella coscienza, una arbitraria
creazione di immagini. Quella forza magica ¢ la ¢akzz, la po-
tenza, la dynamis che crea i fantasmi dell’esistenza. Come tale ¢
femmina: e difatti nella simbologia di cui appresso diremo ¢ rap-
presentata in aspetto femminile. Queste premesse spiegano come
I'India non abbia, all'infuori di qualche rara eccezione, atteso I’av-
vento di nessun salvatore; 'uomo ¢ si coscienza decaduta nel tempo
e nello spazio, offuscata, ma la liberazione dipende da lui medesi-
mo: non c’¢ nessun intermediario che lo possa salvare. Si puo obiet-
tare che i Buddha o quelle epifanie delle verita supreme, che le scuo-
le visnuite chiamano avatara, aiutano I'uvomo a liberarsi, ma cio av-
viene solo indirettamente: per il fatto cioé che quelli insegnano
la via della salvazione. Ma questa salvazione ¢ opera dell'indivi-
duo, della sua capacita di rivivere in s¢ quegli insegnamenti. Non
c’¢ nessuna grazia che possa modificare il corso del karma: fatal-
mente si raccoglie quel che si ¢ seminato. Con cio non voglio dire
che la teoria della grazia sia sconosciuta in India: il Buddhismo
del Grande Veicolo la conosce; ’Amidismo in Giappone ¢ tutto
incentrato nell’attesa della grazia divina, proiettata nella figura
di Amitabha (Amida in giapponese); non altrimenti molte scuole
visnuite persuadono ad un trepido abbandono nelle braccia della
onnipotente misericordia di Dio. Ma ad eccezione di queste scuole
particolari I'uvomo, in India, per ritrovare in s¢ la scintilla divina
deve affidarsi a se stesso. Egli deve trarre alla luce la suprema
realta nascosta in lui e cio fara riconoscendola. Per la qual cosa
tutti i sistemi indiani affermano la necessita della conoscenza e
dell'iniziazione. Si deve infatti ricordare che la posizione dell'ln-
dia e quindi dei popoli che hanno subito I'influsso del suo pen-
siero ¢ iniziatica, non mistica, vale a dire la veritd ¢ una conqui-
sta personale alla quale si giunge traverso un mistero: lunga e
faticosa ascesa durante la quale ad uno ad uno debbono eliminarsi
gli impedimenti, gli ostacoli, gli offuscamenti che nascondono



o

22 TEORIA E PRATICA DEL MANDALA

quella verita onde alla fine la luce ricercata albeggi; salvo alcune
- scuole particolari le quali ammettono l'opera della grazia, o il
colpo divino (gaktipata), Iddio non brilla mai nell’animo umano,
se non insistentemente chiamato, quasi violentemente costretto.

« Anzitutto desiderio di conoscenza » ¢ la frase abituale con cui
cominciano tutti i trattati indiani; ma questa conoscenza non ¢,
giova ripeterlo, conoscenza dialettica, logica, discorsiva: la cono-
scenza dialettica, logica, discorsiva, ¢ una necessaria impalcatura
su cui si costruisce lo strumento con cui si lavora. La vera cono-
scenza, quella cio¢ che conduce alla consapevolezza di noi mede-
simi e ricostruisce I'equilibrio perduto ¢ esperienza, perche la
conoscenza cui non si adegui l'azione, ¢ non un bene ma un
male: quando il conoscere non trasformi la vita e non si realizzi
in quella ¢ causa di disarmonia. La conoscenza rende maturi per
I'iniziazione, detta abhisheka e diksha a seconda delle scuole, la
quale serve, come dice Abhinavagupta, ad espellere Iignoranza
innata, cio¢ le limitazioni che offuscano la coscienza divina. Essa
completa cio¢ la via della conoscenza mettendo in moto con le sue
liturgie, le forze psicologiche, rinnovando, nel mondo dello spi-
rito, I’iniziando, facendo trapassare la certezza della conoscenza
nel possesso duraturo della piu tenace esperienza.

Come lo Scivaismo afferma che noi siamo della stessa essenza
di Sciva, cosi pure il Buddhismo del Veicolo Adamantino, cioé
dell’'ultima fase del Grande Veicolo, postula una essenziale iden-
titd fra i Buddha e le creature: in noi ¢ presente il Tathagata-
garbha, il seme dei Tathagata, presupposto fondamentale perché
la salvazione possa essere conseguita. Non ¢ possibile un passaggio
di piano quando i due piani siano essenzialmente diversi: fra due
sostanze opposte non c’¢ contatto, solo quando vi sia questa iden-
tita essenziale (anche se inconsapevole fino a che si resti nella
notte mayica) la palingenesi ¢ attuabile. Questo Tathagatagarbha
¢ la gemma nascosta nella scorie di cui gia parla uno dei piu
autorevoli testi del Grande Veicolo: il Lankavatara. Esso ¢ poi
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il bodhicitta, il pensiero della illuminazione, che non solo ¢ punto
di arrivo della reintegrazione totale, ma ¢ anche punto di par-
tenza: ¢ la nostra interiore realta, un logos spermatikos che a tutto
soggiace e che noi dobbiamo ritrovare luminoso e splendente in
mezzo alla tenebra in cui siamo decaduti.

Il Buddhismo del Grande Veicolo e specialmente il Veicolo
Adamantino e lo Sciaivasiddhanta sono pertanto una soteriologia la
quale mira alla salvazione, cio¢ alla reintegrazione in noi di questa
luminosa coscienza, presente come bodhicitta, come logos, come
Sciva; cotesta salvezza si compie in virtu di una esperienza che
coinvolge tutta la vita dello spirito e percio produce una revul-
sione completa della psiche umana, o reintegrazione che dir si
voglia, che segue un analogo processo di involuzione. Non si di-
mentichi infatti che tutto quanto si ¢ detto avviene sia per il mondo
psichico, sia per quello fisico, per lo spazio e il tempo, per il cosmo
e I'io: i due piani, in queste scuole, si sovrappongono o si compene-
trano nel senso che la limitazione di Dio nel dispiegamento spazio-
temporale si accompagna ad una disgregazione e oscuramento della
sua luce; mentre nel mondo fisico I'involuzione ¢ un progressivo
riassorbirsi e scomparire nello stato immediatamente precedente
fino alla eliminazione completa del piano mayico, nell’io il pro-
cesso ¢ di reintegrazione, un ritorno alla unita iniziale, dopo aver
superato, per averne preso possesso traverso i simboli, I'inconscio.
La reintegrazione non ¢ possibile senza questa esperienza, questo
vivere in pieno il mondo della maya e scioglierlo e annientarlo con
quella consapevole esperienza, perché¢ conoscere sperimentando
significa dissolvere.

Questa reintegrazione si svolge attraverso una revulsione (pa-
ravrtti) dal piano sansarico. Essa ¢ l'asraya paravrtti sistematica-
mente esposta da Asanga e da Vasubandhu, ma gia elaborata nelle
scuole anteriori a questi due maestri. La parola vuol dire « revul-

. sione del sostegno»: il sostegno ¢ il complesso psico-fisico del-

Iindividuo, il sostrato apparente, secondo la concezione buddhi-
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stica, della personalita umana. «Il sostegno (asraya) & il corpo
munito d’organi che ¢ il punto d’appoggio di cio che su di lui si
appoggia, cio¢ del pensiero (citza) e degli stati mentali (castasika) ».
(Abhidharmakosha ed. La Vallée Poussin III, p. 126). Questo so-
stegno ¢ dunque il corpo che trasmigra ed ¢ tale e quale I’hanno
creato, in quel determinato luogo e tempo, le engrafie carmiche
depositate nelle esistenze passate; esso € provvisto di un’attivita
pensante che di quello si appropria, ispirando nuove azioni, a loro
volta determinanti il futuro destino: rinascita e trasfigurazione.

Questa revulsione del sostegno ¢ intesa pedestramente da al-
cune scuole come un cambio di personalita operato dal karma,
per esempio donna che rinasce uomo, uomo che diventa animale
(ibid. IV, p. 24 n. 1); ma in realta ¢ una modificazione totale ed
assoluta dell'individuo, il superamento completo del piano psichico
normale, ’avverarsi della reintegrazione nel fondo dell’essere ope-
_rato dall’albeggiare della illuminazione (bodhi).

Ecco come Asanga e Sthiramati descrivono questa esperienza
centrale del Buddhismo, quella che definisce e costituisce la sua
soteriologia.

« Lo stato di Buddha nel quale con vari modi di completo ab-
bandono tramonta il seme della ostruzione morale e mentale, che
da tempo immemorabile sempre accompagna (I'uomo), significa
una nuova situazione del complesso psico-fisico (asraya) in cui si
assommano eccelse qualita di tutti gli attribuiti candidi: I’otteni-
mento di cotesta nuova attuazione avviene percorrendo la via pu-
rissima della gnosi, che si propone un grande obietto ed ¢ disgiunta
da quale che sia processo imaginativo.

«Cola, come stando su un alto monte, domina con lo
sguardo il mondo: egli ha compassione di coloro che si dilettano
nella serenita dell’animo: quanto pitt dunque dell’altra gente che
. si diletta dell’esistenza! ». (Asanga, Mahayanasutralankara 1X, 11

p- 12).
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« Quando la conoscenza non percepisce nessun obietto, resta
come conoscenza pura perché, non essendoci nessun percepibile,
essa non percepisce ».

Commento:

« Quando la conoscenza non percepisce, non vede, non afferra,
non s’attacca a nessun obietto come esistente all’infuori del pen-
siero, sia esso la predicazione, I’istruzione morale o un oggetto di
comune esperienza, come la forma o il suono, s’intende, per effetto
di una visione corrispondente a verita, non per causa di una cecita
congenita, allora non c’¢ pit nulla da percepire; ed allora uno
si trova (ad aver raggiunto) la realta essenziale del proprio pen-
siero. E I’autore ne spiega la causa: quando c’¢ un percepibile,
c’¢ un percepimento, ma quando quel percepibile non c’¢ pin,
cioe¢ non esiste un percepibile, ¢ implicita la non esistenza del per-
cipiente, non soltanto della percezione. Allora nasce una gnosi
trascendente, omogenea, priva di oggetto e soggetto, e scompaiono
le engrafie che ci rendono attaccati al percepibile e al percepi-
mento.

« Quando il pensiero si trova in questa condizione di conoscenza
pura, come puo essere designato?

« Soppressione della funzione del pensiero: assenza di perce-
zione, gnosi trascendente, revulsione del sostegno causato dalla
soppressione delle due specie di duplice squilibrio (daushstulya).
Questo ¢ il piano puro (anasrava), trascendente il pensiero, sano,
stabile, beato, liberazione, corpo assoluto (del Buddha). 29-30.
~ «Con questi due versi si allude alla perfezione dei risultati con-
seguiti dall’asceta che entra nella via della pura conoscenza per-
correndo una graduazione di qualita sempre pil alte, a cominciare
dalla « via della visione ». Per il fatto che non esiste pii un pen-
siero percipiente ¢ un oggetto percepibile, egli si trova in una
condizione di sospensione della funzione del pensiero, di assenza
di percezione: gnosi trascendente, cioé supermondana, perché nel
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mondo ¢ insolita, non ¢ attiva, siccome ogni immaginazione crea-
tiva non vi appare.

« Subito dopo questa gnosi si produce la revulsione del soste-
gno; per spiegare cid dice: «revulsione del sostegno ». Il. soste-
gno in questo caso ¢ la psiche, in cui si conserva il seme di ogni
cosa; la sua revulsione ¢ quella che avviene quando si determina
una quiescenza (nmivreti), perché ogni propensione (vasana) verso
lo squilibrio, la maturazione carmica, la dualita, ¢ assente e sono
invece presenti la duttilita (karmanyata), il corpo assoluto ¢ la
gnosi della non dualita.

« Per soppressione di che cosa si consegue questa revulsione?
Per la soppressione del duplice squilibrio: cio¢ lo squilibrio cau-
sato dall’'offuscamento morale e lo squilibrio causato dall’offusca-
mento intellettivo. Squilibrio produce non duttilita del sostegno:
questo a sua volta ¢ il seme dell’offuscamento morale e mentale ».
(Vijriaptimatrata-Trimsika di Sthiramati).

Questa revulsione ¢ triplice: prendiamo per argomento il Bud-
dha medesimo, percheé in lui si ¢ compiuto il dramma di cui noi
siamo stati spettatori, ma di cui ¢ in nostra facolta diventare attori,
riproducendo in noi stessi le vicende della sua vita spirituale.

Quando il Bodhisattva siede sul bodhimanda, cioé sul sedile di
diamante, che ¢ anche il centro ideale del mondo e il piano del-
Iassoluto, e consegue la illuminazione per cui diventa Buddha,
si compie la prima revulsione; allora la serie degli stati mentali
che costituivano la sua apparente personalita sono soppressi, ogni
rapporto col piano sansarico ¢ interrotto, sia come effetto di karma
precedente sia come causa di nuove future maturazioni. Positi-
vamente egli ¢ salito ad un piano metapsichico sottratto ad ogni
possibilita di turbamenti e mutamenti: egli si trova in uno stato
di pura e cristallina lucentezza, il segno del salto avvenuto dal
piano sansarico al piano nirvanico. '

Nella seconda revulsione si invera |’assunzione intera della
nuova personalita trascendente: personalita mistica quale appare,
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con una specie di reciproco misterioso scambio, alle creature che
la purezza spirituale fa ascendere a piani superumani, volgar-
mente detti paradisi, dove esse contemplano quell’immacolato ful-
gore di apparizioni ultraterrene, sciolte dai vincoli e dalle limi-
tazioni che noi costringono.

Nella terza si compie la consustanziazione con l’assoluto al di
fuori da ogni irrompere e prepotere delle forze mayiche, oltre
ogni forma visibile.

La reintegrazione ¢ allora un fatto compiuto.






Carrroro II

IL MANDALA COME MEZZO DI REINTEGRAZIONE

Teoricamente dunque possiamo ricostruire questo processo. Ma
come mai esso avviene e si svolge nello spirito dell'iniziato? In
altre parole di quali sussidi si serve il neofita per facilitare
questa revulsione? Come puod egli dominare il subconscio della
maya e superarlo in un ritorno all’unita della coscienza? E come
potra egli valicare I'ondoso ed irrequieto mare di quella maya nel
quale ¢ naufragato? Come ricondurre quella pluralita, nella quale
¢ frantumata la nostra psiche, verso il bodhicitta, o Sciva, la sor-
gente una, luminosa, indifferenziata?

La maya, come abbiamo visto, ¢ forza individuante, perso-
nifica: qui ¢ la sua forza, ma qui ¢ anche il suo punto debole.
Essa assume forme e figure traverso le quali un contatto pud avve-
nire fra la coscienza e lei e lei puo quindi essere in questo modo
limitata nel suo potere. Il processo cosmico & espresso per ima-
gini, pittoricamente: i momenti successivi per cui 'uno traverso
la dicotomia maschio-femmina si scinde nella molteplicita delle
cose, o si offusca e si annebbia nell'inconscio, vengono imaginati
sotto forma di deitda maschili o femminili, beatifiche e terrifiche.
Sono quasi tutte deita prese in prestito dall’esperienza religiosa
popolare; spesso sono antichissime mitografie sopravvissute nelle
classi piti basse e rozze e percio conservanti nell’imagine la barba-
rie delle primitive intuizioni, oppure sono appositamente create
per esprimere con I’efficacia del simbolo I'intrico delle forze psi-
cologiche che soggiacciono alla multivaga varieta del mondo.
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Il neofita puo, in questa maniera, aver presa su questo insta-
bile universo di potenze che sono fuori di lui e dentro di lui;
il simbolo ¢ per lui come una magica ed irresistibile entratura in -
quell'informe e tumultuoso groviglio di forze: egli col simbolo
le incatena, domina e dissolve. Traverso il simbolo egli da forma
alle infinite possibilita giacenti nel fondo del suo inconscio, alle
paure inespresse, ai primordiali impulsi, alle passioni antiche.

Ma questa presa di possesso puo solo avvenire quando il neo-
fita sappia leggere in questa simbologia, e non vi si tuffi a caso:
c’¢ un modo di disporla perché possa tornare proficua, e non ci
sfugga di mano, come uno strumento prezioso di cui non sap-
plamo servirci.

Noi siamo solo vagamente consapevoli di una luce in cui po-
niamo il nostro essere interiore: come un punto luminoso che
splenda in una notte senza luna. Ma come ci possiamo arrivare?
Come possiamo tornare a lei e perderci in lei?

Nacque cosi lo schema della complessa rappresentazione sim-
bolica di questo dramma della disintegrazione e della reintegra-
zione, cio¢ il mandala, nel quale questo duplice processo ¢ espresso
per simboli che, ove siano saggiamente letti dall’iniziato, suscitano
Pesperienza psicologica liberatrice.

Non si deve pensare che la rappresentazione pittorica del man-
dala sia propria soltanto dei buddhisti. Questi hanno soltanto ela-
borato con maggior precisione una intuizione antichissima la quale
si ¢ venuta con 'andar del tempo chiarendo, mettendo a profitto,
almeno per lo schema esteriore, anche concezioni forestiere.

Mandala significa cerchio.

Il mandala anzitutto delinea la superficie consacrata e la pre-
serva dall'invadere delle forze disgregatrici simboleggiate in cicli
demoniaci. Ma ¢ molto di pilt di una semplice superficie consacrata
¢ da mantenere pura per scopi rituali e liturgici. Esso ¢ anzitutto
un cosmogramma, ¢ l'universo intero nel suo schema essenziale,
nel suo processo di emanazione e riassorbimento: I'universo non
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solo nella sua inerte distesa spaziale, ma come rivoluzione tem-
porale; ¢ 'una e I'altra come processo vitale che si svolge da un
principio essenziale e rota intorno ad un asse centrale, la montagna
Sumeru, 'axis mundi su cui poggia il cielo e che affonda le basi
nel sottosuolo misterioso. Questa ¢ una concezione panasiatica cui
hanno contribuito a dare chiarezza e precisione le idee cosmogra-
fiche espresse nello zikurrat assiro-babilonese, poi riflesse nello
schema della citta imperiale dei re iranici e quindi nell'immagine
ideale della reggia del cakravartin, il monarca universale delle
tradizioni indiane. Coteste equivalenze e teorie cosmografiche di
origine assiro-babilonese si adattarono tuttavia a primitive intui-
zioni secondo le quali il sacerdote o il mago delimitano sulla terra
una superficie sacra: la quale non solo rappresenta, difesa dalla
linea che la conclude, una protezione delle arcane forze che mi-
nacciano la purita sacrale del luogo o I'integrita psichica di chi
compie la cerimonia, ma ¢ anche, per trasposizione magica, il mon-
do stesso, dove, ponendosi al centro, il miste si identifica con le forze
che regolano 'universo e ne raccoglie in s¢ la taumaturgica po-
tenza.

NellIndia antica si adoperava a questo scopo il vaso, un vaso
rotondo, che anche quando la teoria del mandala fu elaborata in
maniera definitiva e in tutti i suoi particolari non ¢ stato abbando-
nato: cinque vasi vengono infatti collocati nei cinque settori del
mandala, quello centrale e i quattro laterali, ciascuno riempito di
diverse sostanze. Il vaso resta elemento indispensabile di ogni ceri-
monia indl, nella quale si compia I'avahana, la discesa dell’es-
senza divina da proiettare e insediare in una statua od in un
oggetto. Cotesta discesa avviene anzitutto dal piano celeste nel
vaso, passando per il tramite del sacrificante. I1 piccolo spazio del
vaso o della superficie delimitata diventava dunque magicamente
I'universo sul quale il miste, identificato con le forze supreme, ope-
rava secondo le leggi inviolabili del rito. Questa costruzione del
mondo, magico riflesso dell’universo, si trova pure nella litur-
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gia esorcistica Bon po, cio¢ nella religione indigéna del Tibet. I
maestri Bon po, costruiscono dei mdos, rappresentazioni simbo-
liche del mondo; questi mdos hanno quattro basamenti su cui si
pianta un bastone, su questo applicando poi un altro legno tra-
sversale, come per rappresentare una croce. Intorno sono dispo-
ste imagini di dei: lesorcista si identifica con I'essenza di questi
dei, con ’anima che ravviva questo cosmo, onde idealmente egli
si trasforma nel principio di tutto cio che ¢, per operare quindi,
taumaturgicamente onnipotente, a suo piacimento e controllare
le forze dell’'universo. Il mdos ¢ un mondo magicamente costruito,
per trasfigurazione lo stesso mondo, ove lo stregone ¢& assoluto
padrone. Lo stesso concetto di adeguazione di uno spazio al cosmo
domina, come ho detto, la costruzione dei palazzi reali in Oriente:
anche essi, secondo lo schema assiro-babilonese, rappresentano il
mondo rotante intorno ad un asse che é il trono del re idealmente
adeguato alla montagna centrale dell’'universo, o alla stella polare,
centro immoto intorno a cui tutto gira. E non soltanto i palazzi dei
re, ma anche le abitazioni erano in origine una superficie trasfor-
mata in un centro, un centro nel quale I'axis mundi che lo attra-
versava metteva gli abitatori in rapporto con le tre sfere di esi-
stenza, sotterranea, mediana e superiore, ovvero infera, atmosfe-
rica e celeste, traverso quella rottura dei piani che appunto era
causata dall’asse del mondo magicamente trasportato in .quella abi-
tazione: cosi la tenda dei pastori dell’Asia Centrale, e sicuramente
dei Tibetani primitivi, nella quale il foro superiore dove passa il
fumo ¢ assimilato al foro del cielo, la stella polare in un sistema
cosmico immaginato come una tenda gigantesca. Solo cosi I'uvomo
si trovava in rapperto con il mondo degli dei e dei trapassati e
poteva quindi agire su di loro, entrare in rapporto con loro ed
avere la loro benedizione.

Su questo stesso schema il Buddhismo costrui il complicato sim-
bolismo architettonico di un monumento che puo essere insieme,
tombe, reliquiario, cenotafio e si chiama stupa; cosi esso com-
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piva un notevole passo in avanti, siccome alla persona del re,
divina ma pur sempre legata alla terra, sostituiva un valore spi-
rituale, il dharma, la legge, il supremo verbo di cui la parola del
Buddha ¢ l'eco o il riflesso e che diverra esso stesso I’Ente asso-
luto, il piano nirvanico del puro essere, e poi, in un secondo tempo,
la fonte inesausta di tutto cid che é.

Lo stesso principio regola naturalmente la costruzione dei
templi: ogni tempio ¢ un mandala. L’ingresso nel tempio non ¢
soltanto I'ingresso nel luogo consacrato, ma I’entrata nel myste-
rium magnum. Chi compie con pura consapevolezza il rito di cir-
cumambulazione secondo le regole prescritte e visita in ordine
i recessi del Tempio, percorre il meccanismo segreto del mondo, fino
a che giunto nel sanctum sanctorum egli ¢ trasfigurato, in quanto
raggiungendo il centro mistico dell’edificio sacro, egli si identifica
con l'unita primordiale.

Da queste complesse premesse deriva il mandala il quale ¢
una proiezione geometrica del mondo, il mondo ridotto al suo
schema essenziale, ma implicitamente, inverandosi traverso la
identificazione con il suo centro la trasformazione del miste e cosi
determinandosi le ragioni prime dell’efficacia dell’opera che questi
intende compiere, il mandala assume assai per tempo un pili pro-
fondo significato. Esso resto il paradigma della evoluzione e della
involuzione cosmica, ma chi se ne serviva non fu pill soltanto sol-
lecito di un ritorno al centro dell’'universo, quanto piuttosto di
un rifluire dalla esperienza della psiche alla concentrazione per
ritrovare l'unitd della coscienza, raccolta e non distratta, e per
scoprire il principio ideale delle cose. II mandala allora non ¢
pill un cosmogramma, ma uno psicocosmogramma, lo schema della
disintegrazione dall’'uno al molto e della reintegrazione dal molto
all’'uno, a quella coscienza assoluta, intera e luminosa, che lo
yoga fa nuovamente brillare in fondo all’essere nostro.

L’esperienza suggeriva anche in questo caso delle rappresen-
tazioni analoghe. L’'uomo pone nel centro di s¢ medesimo il
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principio recondito della propria vita, il seme divino, la propria
misteriosa essenza; egli ha la vaga intuizione di una luce che
brucia dentro di lui e che s’espande e propaga: tutta la sua per-
sonalita in quella luce si incentra e intorno a quella si svolge.

La prima espressione indiana di questa intuizione istintiva-
mente imaginata in aspetto mandalico che racchiude nel centro,
come la ruota il mozzo, il punto luminoso della coscienza, dalla
quale si irradiano le facolta psichiche, si trova in un passo della
Brhad-aranyaka-up. (11, 4, 15) nel quale cosi si legge:

« Come tutti i raggi sono collegati nel mozzo e nella circonfe-
renza della ruota, cosi tutte le creature, tutti gli dei, tutti i mondi,
tutti gli organi, tutte le anime sono legate in quellanima ». A
molta distanza di tempo ripeteva un testo tantrico: « Poi imagini
che tutti i raggi assumano I’aspetto della Dea: come eternamente
dal sole emanano i raggi cosi anche le dee sorgono dal corpo della
Grande Dea» (Gandharvatantra citato da Caktyanandatarangini
p- 137)-

Nella stessa guisa le deita del Bardo appaiono anche esse ‘sem-
pre in disposizione mandalica.

« O figlio di nobile famiglia, ti apparira una luce di quattro
colori simbolo della purificazione dei quattro elementi. In quel
momento dal paradiso detto T’ig le brdal che sta nel centro dello
spazio ti apparira il Buddha rNam par snan mdsad, padre e
madre, come-nel primo giorno; dal paradiso detto mNon par dga’,
che sta ad oriente, ti comparira il Buddha rDo rje sems dpa’,
padre e madre, insieme con i suoi accoliti; dal paradiso detto dPal
dan ldan, che sta a sud, ti comparira il Buddha Rin c’en abyun
ldan, padre e madre, insieme con i suoi accoliti; dal paradiso Padma
rtsegs dbe ba can, che sta ad occidente, ti comparira il Buddha
sNan ba mts’a’ yas, padre e madre, insieme con i suoi accoliti; dal
paradiso detto Rab rdsogs, che sta a nord, ti comparira il Buddha
Don yod grub pa, padre e madre, insieme con 1 suoi accoliti. Essi
ti compariranno dal mezzo di una luce di arcobaleno. O figlio di
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nobile famiglia, fuori del cerchio delle cinque famiglie mistiche ti
compariranno le quattro deitd irate custodi delle porte, rNam par
rgyal ba e gSin rje gsed e il re r'Ta mgrin e bDud rtsi ak’yil ba e
le quattro deita femminili custodi delle porte, 1Cags kyu ma, Zabs
pa ma, 1Cags sgro ma, e Dril bu ma ed i sei Buddha beati, quello
degli dei, brGya byin, quello dei demoni, T’ag bzan ris, quello
degli uomini, Sakya sen ge, quello del mondo degli animali, Sen
ge rab brtan, quello dei lemuri, K’a abar ma, quello degli inferni,
Cos kyi rgyal po. Ed anche compariranno Kun tu bzan po e Ku
tun bzan mo e Kun tu bzan padre e madre, progenitori di tutti gli
dei. Anche queste deita del piano delle forme intellegibili, ema-
nando dal tuo stesso cuore, compariranno innanzi a te. Queste tu
devi riconoscere come pure imagini da te stesso emanate. O figlio
di nobile famiglia, anche quei paradisi non si trovano in altro
luogo (che nel tuo cuore); essi sono disposti al centro e nei quattro
punti cardinali del tuo cuore; da dentro il cuore adesso emanando
dinanzi ti compaiono. Queste figure non vengono da nessun altro
luogo; sono soltanto artifizio del tuo intelletto. Cosi tu devi rico-
noscere. O figlio di nobile famiglia, quelle figure non sono ne
grandi né piccole, sono di giusta misura e ciascuna ha i propri
ornamenti, sta seduta nella sua particolare postura, ha il suo trono
ed ¢ atteggiata nel proprio atteggiamento delle mani. Queste fi-
gure sono permeate (dall’essenza) delle cinque coppie e ognuno
dei cinque simboli ¢ circondato da un alone di cinque luci ».

La naturale e pit comune raffigurazione di questa interiore
visione mandalica ¢ il fiore, e propriamente il fiore di loto: i suoi
quattro od otto petali disposti simmetricamente intorno alla co-
rolla simboleggiano ’emanazione spaziale dall’'uno ai molti. II
loto ha espresso in India una doppia simbologia: una che po-
tremo chiamare exoterica ed un’altra esoterica. La prima denota
la creazione in senso lato, generata dalla primordiale semenza
delle acque cosmiche, come nel mito di Brahma sorgente dal-
I'ombelico di Narayana giacente su quelle acque. Il loto ¢ la terra
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stesa su quelle medesime acque (Tasttiriya - Samhita Sv. p. 1, 3c)
e il sostegno dell’universo (Cayana R. V. VL. p. 16. 13).

I secondo significato del loto, che ha dominato la millenaria
esperienza religiosa dell’India ¢ spirituale: esso ¢ il simbolo del-
Ialtro piano che si rivela nel centro dello spazio misterioso (akasa)
nell'interno del cuore (Chand-up. VII 3- 1 segg.).

La prima creazione ¢ nello spazio e nel tempo, la seconda parte
da questa limitazione, ma trascendendo il divenire compie, tra-
verso la contemplazione, quel salto qualitativo in virtl del quale
lo spirito del meditante si trova trasportato in una sfera diversa
¢ piu alta.

Il loto ¢ il segno di questa palingenesi perché il nuovo stato
spirituale si origina nel fondo del cuore, in quello spazio segreto
che esso racchiude, cosi come nell’origine della creazione Dio ma-
nifestandosi riempi lo spazio infinito con le sue emanazioni e il
suo progressivo spiegamento: in quel loto, nel segreto del cuore, ¢
la misteriosa presenza dell’Assoluto, il purusha.

« Questo increato grande atman ¢ fra gli spiriti vitali il depo-
sitario della conoscenza: nello spazio che sta dentro al cuore
giace il Signore del tutto, il Dominatore dell’Universo, il Re del-
Puniverso ». (Brhad-aran-up. IV. 4, 22).

« Davvero come ¢ esteso lo spazio cosi ¢ il vacuo nell'interno
del cuore. Cielo e terra stanno in lui. Agni e Vayu, il sole e la
luna, cosi pure le stelle e il fulmine e ogni altra cosa che esiste
nell'universo e tutto cio che non ¢, tutto in quel vacuo esiste »
(Chand. Up. VIII, 1, 8).

Nello spazio del cuore, magicamente trasfigurato nello spazio
cosmico, avviene il ritrovamento della nostra realta interiore, di
quel principio immacolato ed inafferrabile da cui deriva, nella
sua illusoria e trascendente apparenza, tutto cio che diviene. Quel
ritrovamento si compie naturalmente per gradi: come sulla mon-
tagna cosmica intorno all’axis mundi sono disposti su gradini suc-
cessivi gli dei, uno sopra I’altro e sempre piti puri, a mano a mano
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che si sale verso la cima ed oltre la cima, fino alla sommita di
cio che diviene ed ha forma (bhutakoti) d’onde si verifica il tra-
passo nell’altro piano, cosi pure la trasfigurazione dal piano sansa-
rico a quello nirvanico si avvera in momenti successivi, per gradi.
E questi, secondo la ben nota tradizione dell’India, vengono sim-
boleggiati in imagini di dei: cosi ¢ visualizzato il processo di
ectasia dal molto all’'uno ed ¢ compiuto in un duplice modo. Pud
avvenire cio¢ che il meditante, con opportuno processo, cosi operi
da costringere il piano divino simboleggiato da una particolare
deita a scendere in lui: & 'avahana, 'evocazione violenta di uno
stato mistico e quindi simbolicamente la discesa di un dio nel
centro del cuore, onde il meditante ¢ trasfigurato; quella discesa
produce in lui un cambiamento di piano; egli si ¢ immedesimato
con la sfera spirituale da quello stesso dio simboleggiata; quel con-
tatto produce un indiamento, il velo mayico ¢ squarciato e di-
strutto. E’ Iindiamento necessario nelle cerimonie liturgiche le
quali prescrivono che nessuno il quale non sia diventato egli stesso
dio possa adorare iddio: nadevo devam arcayet.

Oppure ¢ un processo inverso: il meditante cio¢ evoca dalle
infinite possibilita della coscienza misteriosamente presente nel suo
cuore la divinitd con cui si vuole immedesimare; la evoca secondo
le prescrizioni tradizionali dello Yoga. Ciascuna deita ha una sua
mistica essenza espressa per simboli sillabici che ne costituiscono
l’arcano principio; imaginando quel seme luminoso e fiammeg-
giante nel luogo del cuore e nel medesimo tempo mentalmente con-
centrandosi sull’aspetto del dio, come ¢ raffigurato dalla iconogra-
fia tradizionale, quella sillaba, conflagrata dal fuoco della gnosi,
da origine alla particolare imagine che egli accoglie nel centro
del suo cuore: cosi nella immota coscienza cosmica, appena co-
mincio il primo squilibrio, sorsero gli archetipi della successiva
creazione. Ma assai pill delle mie parole varranno alcune formule
di meditazione ed evocazione che confrontate fra di loro, recipro-
camente illuminandosi, renderanno chiare le fasi di questo pro-
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cesso. La prima evocazione si incentra intorno a Candamaharo-
shana e laltra intorno a Tara.

« Il miste si segga, in modo da non sentire nessun disagio, in
un luogo che a lui si confaccia; quindi pensi che sul mandala
solare (cio¢ rosso) posto su un fiore di loto di 8 petali, nel mezzo
del proprio cuore, (sorga) la sillaba Aum di color nero. I raggi di
luce che ne partono condurranno nello spazio (in mezzo al cuore)
il proprio maestro, i Buddha e i Bodhisattva e Candamaharoshana
di cui in appresso si dira. Dopo averli onorati, il miste confessi
i propri peccati, rispetti le regole disciplinari, prenda il triplice
rifugio, si compiaccia del bene compiuto dalle creature, offra se
medesimo in riscatto del male fatto da altri e formuli il voto di
conseguire la illuminazione suprema; poi mediti sui quattro com-
portamenti puri (brahmavihara) simpatia, compassione, gaudio
per le altrui virtl, equanimita, e quindi si renda consapevole che
questo mondo ¢ privo di natura propria, privo di soggetto ed og-
getto, onde possa meditare sul vuoto assoluto ripetendo (la se-
guente formula): «la mia essenza adamantina ¢ la conoscenza
del vuoto ». Allora sul mandala solare adagiato sul fiore di loto
con otto petali sul piano dell’etere immacolato pensi la sillaba
hum come posta nell'impugnatura di una spada, nata anch’essa
da una sillaba Aum di colore nero: i raggi che ne emanano attrag-
gono tutti i Buddha e li fanno entrare nella sillaba Aum; quindi
mediti su Cricandamaharoshana come sorto da quella sillaba Aum...

~« Poi imagini che la spada, il cui centro & segnato dalla lettera
hum, nata dal loto e dal sole nel cuore di Mahakrodhacala si tra-
sformi, onde, dentro al cuore, un secondo Candamaharoshana ap-
paia nato dalla sillaba Azm. Ma anche nel cuore di quest'ultimo
pensi una spada dritta e nera contrassegnata dalla sillaba Aum che
sta sul loto e sul sole: i raggi di luce che ne emanano attirino lo
jhanasattva; egli considerandolo come il samayasattva (1) a se¢ lo

(1) Su questi termini e la cosa che essi significano vedi in seguito pag. 96 sgg.
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attiri colla sillaba jaA: quindi lavatasi la bocca e spruzzatala con
acqua lustrale cola (nel cuore) lo faccia entrare, lo leghi con lettera
vam, lo soddisfi con la lettera hok: come acqua nell’acqua, il dio
a s¢ unificato consideri ». (Sadhanamala Baroda 1925 vol. I p. 173).

«Anzitutto lo yogin entri nella cella per la concentrazione,
resa piacevole con fiori dal grato profumo: cola segga in ma-
niera da non sentire nessun disagio, poi mediti che la lettera @ si
trasformi in un mandala lunare (bianco) nel quale sia il seme
tam di color giallo: egli vegga allora il coro delle dee come con-
dotte nello spazio davanti a s¢ dai raggi luminosi che da quello
emanano; e con fiori etc. quel coro egli onori proiettando fuori da
s¢ la Dea Pushpa etc. emesse dai rispettivi semi siti nel proprio
cuore. Poi dinanzi a quel coro di dee (cosi) confessi i propri pec-
cati: «Io confesso tutti i miei peccati, mi compiaccio del bene
compiuto da tutti i Buddha, dai Bodhisattva, i santi, i laici, e de-
volvo tutto il bene che io abbia compiuto al conseguimento della
suprema illuminazione. Io prendo rifugio nel Buddha, sommo fra
gli uomini, prendo rifugio nella legge, il Grande Veicolo, intero,
poi prendo rifugio nell’assemblea dei Bodhisattva che non pos-
sono pitt decadere dal piano spirituale che hanno raggiunto. Possa
io conseguire la suprema illuminazione perche tutte le creature
ne traggano beneficio, vantaggio, benessere fino a che possano
riposare nell'illuminazione dei Buddha, nel nirvana assoluto. Io
mi affido alla strada che conduce alla suprema illuminazione, cio¢
al Veicolo Adamantino ». Poi legga i versi concernenti questo tri-
plice rifugio. Quindi mediti sulla simpatia che ¢ sintesi della gnosi
nei riguardi delle creature, sulla compassione che elimina ogni
sorta di dolore, sul gaudio che congiunge indissolubilmente con
la divina beatitudine, sulla equanimita che ¢ sintesi dei modi che si
contrappongono alle infezioni morali.

« Quindi mentalmente rifletta sulla natura delle cose. Tutto cid
(che appare) ¢ solo pensiero, il quale erroneamente appare sotto
questa o quella specie: come accade nel sonno, non esiste nulla
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al di fuori dal pensiero, come un obietto; e siccome non esiste
questo obietto esterno, non esiste neppure il pensiero come sog-
getto di quell’oggetto. Percio tutte le cose sono solo pensiero e la
loro reale natura ¢ questo assoluto vuoto di oggetto e soggetto.
Cosi avendo determinato, egli elimini ogni forma delle cose, sic-
come segno di errore, sussunto per errore e intuisca che la loro
unica natura ¢ solo qualificabile come identita assoluta, cristallo
puro, senza colorazione, come puro cielo autunnale a mezzogiorno.
Questo ¢ cio che si chiama conoscenza dell’assoluto vuoto trascen-
dente oltre ogni efflusso e ogni immagine. Egli fissi questa intui-
zione con tale mantra « Om, la mia essenza adamantina ¢é la
conoscenza dell’assoluto vuoto. Essa ¢ la perfezione della gnosi:
essa ¢ la mia difesa suprema ». Quindi mediti sulla difesa costi-
tuita dalla conoscenza umana pura derivata da quel piano assoluto,
che ha assunto una forma. Dalla lettera » imagini che innanzi a
lui appaia il sole: in quel sole il vigvavajra (1) sorto dalla sillaba
hum; imagini poi che quel vigvavajra si trasformi in un bastione
ed in una gabbia di diamanti (in tal guisa): i raggi emanati dal -
¢vavajra mal sopportabili, come il fuoco che brucia i mondi alla
fine degli evi cosmici, spandendosi per ogni parte, si consolidano
insieme formando un bastione quadrangolare fatto di fiammeg-
giante diamante; su di esso ¢ una gabbia di diamanti e sotto un

(1) Per vigvavajra si intende il doppio vajra. 1l vajra, che in tibetano si chiama rdorje,
(pr. dorge) ¢ uno strumento di bronzo o di ottone adoperato nelle diverse cerimonie
iniziatiche: esso ricorda nella forma il fulmine impugnato da Giove e non ¢é improbabile
che in questa analogia ci sia una vera dipendenza: wvajra significa insieme fulmine e
diamante, ma il senso di diamante ¢ quello che prevale per indicare appunto la indefet-
tibilita della gnosi e la infrangibilita della essenza divina. Quando viene adoperato nelle
cerimonie, al vajra si accompagna la campanella; questa ¢ allora considerata come il sim-
bolo del « vuoto », della insostanzialita di tutto cid6 che appare, quindi in un secondo
tempo, della gnosi,

11 vajra allora ¢ il simbolo dell’upaya, del mezzo che unito alla gnosi opera la palin-
genesi: cio¢ della compassione. Nel rito il #ajra ¢ inserito nella campanella tenuta nella
mano sinistra per indicare che il pensiero della illuminazione, la dodhi, la essenza che
dobbiamo risuscitare in noi, non pud nascere che dalla sintesi dei due poli: gnosi-
compassione. Il vigvavajra o doppio vajra ha la forma di una croce.

N L TN AR © P

g oagne ani ot e e sty

el el A A 4



IL MANDALA COME MEZZO DI REINTEGRAZIONE 41

suolo di diamante fino all'imo della terra. Quindi sole e diamante
proiettano raggi i quali si spargono per i dieci punti dello spazio
e poi consolidandosi insieme nella porta esterna formano il limi-
tare. Nel mezzo, un triangolo detto « origine delle cose » essenziato
del Grande Vajradhara candido come luce autunnale; sotto ter-
mina a punta e sopra (la base) larga ¢ in alto; nell’interno c’¢ lo
spazio e nel centro c’¢ un doppio loto nel cui pericarpio giace un
vigvavajra. Su questo altare ci sono i quattro elementi sotto forma
di quattro mandala essenziati delle quattro deita, uno sopra I’al-
tro. Quindi dalla sillaba yum, il mandala che corrisponde al vento
sotto forma di arco e di color grigio contrassegnato sulle due
estremitd da due banderuole; poi dalla sillaba ram quello del
fuoco, triangolare e rosso, contrassegnato negli angoli dalla let-
tera r; quindi dalla sillaba vam quello dell’acqua, rotondo, bianco,
contrassegnato da una campana; quindi dalla lettera /a7 il man-
dala della terra, quadrato, giallo, contrassegnato negli angoli da
un vajra a tre punte. Sopra a questo una ruota derivata dalla sil-
laba bArum. Questo ¢ il simbolo della conoscenza trascendente
che tutto pervade; poi dalla trasformazione dei quattro grandi ele-
menti, sul vigvavajra, nel mezzo dell’altare, sorge un palazzo che
rappresenta in sintesi il puro regno dei Buddha, la citta della
grande liberazione, coessenziata di Vairocana.

« Quadrangolare, con quattro porte, ornato di otto colonne, cir-
condato da quattro verande, abbellito di quattro archi... Nel suo
mezzo immagini la luna, nata per trasformazione da una doppia
fila di vocali e sopra a questa un vajra nato per trasformazione -
della sillaba zam; nel corpo di questa la sillaba zam quindi il sole
nato per trasformazione da una doppia serie consonantica con-
giunta ad una doppia serie delle seguenti lettere: da dha da dha
ya la,

« Quando questi due (sole e luna) si congiungono, ne deriva
una grande beatitudine. Con i raggi emanati da questi semi (cio¢
le sillabe sopradette) egli attragga gli esseri; quindi, avendo fatto
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penetrare il ciclo delle sue deitd protettrici (nelle stesse sillabe),
lo yogin mediti sulla dea Tara nata per trasformazione di quelle
sillabe indicative » (Sadhanamala 1, p. 224).

Come si vede, i due processi cosi descritti molto spesso si con-
fondono 'uno nell’altro; ma resta tuttavia immutato il fatto che
il dio evocato o disceso si visualizza nel centro del fiore di loto
sorto miracolosamente nello spazio del cuore, quando questo, per
trasfigurazione operata dalla meditazione o dall’operazione magica,
sia stato mutato nello spazio primordiale, nel punto istante in cui
eternamente si svolge la storia ideale dell’'universo: coincidenza
dell'io e di Dio, nel quale sparisce I'illusione del tempo, dello spazio
e della psiche individua nella sintesi germinale. _

Ho scelto due descrizioni del processo evocativo compiuto sul
loto del cuore tratti da testi buddhistici, soltanto perché queste de-
scrizioni sono piu particolareggiate e minute; ma non si creda che
cotesto sistema sia proprio dei soli buddhisti. Si tratta invece di
metodi di meditazione e di evocazione che tutte le scuole indiane
ammettono e sui quali esse basano le proprie esperienze, intese
appunto a trarre dalla creatura sansarica I'uomo nuovo, il Purusha
cosmico assoluto ed infinito.

Secondo un testo jainico (1) (Tattvarthasaradipaka) il mediante
deve imaginare, per concentrarsi su di esso, un grande oceano di
latte immobile, nel mezzo del quale egli visualizza un fiore di loto,
grande come il Jambudvipa, il continente meridionale dei quattro
che secondo la cosmogonia indiana compongono l'universo: quel
loto ha mille petali, ¢ tutto d’oro e il pericarpio s’innalza come
una montagna d’oro. Il meditante pensera se medesimo seduto sul
trono, sulla cima di quel monte, completamente padrone delle
proprie passioni. Egli cioe ¢ trasportato idealmente alla cima della
esistenza dove deve compiersi la lisi del carma per poter di la sal-

(1) 1l Jainismo € mna delle religioni pit antiche dell’India; vive ancor oggi e riconosce
come suo maestro il Jina Mahavira, Per particolari v. Tucci: Forme dello spirito asiatico.
Roma, 1946.
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tare nel piano nirvanico, raggiungere cio¢ il kaivalya, i definitivo
isolamento dell’anima da ogni impurita carmica, in virti del quale
quella riacquista la sua purezza presansarica.

Nel secondo momento egli imaginera un loto di sedici petali
all’altezza del proprio ombelico: su questi petali sono iscritte quat-
tordici vocali @, a, i, 7, u, u, e, ai, 0, au, r, r; I; ] pit am e ah.
La parola arhan, titolo che si da al santo che ha raggiunto quello
isolamento, brilla ora nel centro del pericarpio; fumo sorgera dalla
r della parola arhan, seguito da scintille e quindi da una fiamma
violenta e continua che divampando brucera un loto con otto pe-
tali nel centro del cuore: il loto con otfo petali simboleggia le
otto specie di carma, che costringono I’anima alla trasmigrazione
e le impediscono di restare isolato nella sua purezza.

Nel terzo momento il meditante imaginera un turbine che di-
sperdera le ceneri di questo loto bruciato.

. Poi nel quarto momento egli dovra pensare ad una pioggia
che fitta fitta cadendo detergera dal proprio corpo quelle ceneri.
Allora egli si vede finalmente purificato, seduto sul trono, adorato
da un coro di dei.

L’esemplificazione potrebbe durare allinfinito, ma ci costrin-
gerebbe a monotone variazioni delle stesse idee fondamentali e a
modulazioni dei medesimi temi e schemi. Le descrizioni che siamo
venuti facendo di queste evocazioni, concluse in rappresentazioni
mandaliche, ci permettono invece una osservazione assai importante.

La rappresentazione dei cicli divini sotto forma di mandala
non ¢ l'effetto di una arbitraria costruzione, ma il riflesso in ap-
propriati paradigmi di intuizioni personali; per virtl quasi na-
tiva, lo spirito umano traduce visibilmente I'eterno contrasto fra
la luminosita essenziale della sua coscienza e le forze che la occul-
tano e di questo processo acquista consapevolezza.

Quando per esempio troviamo nelle pagine del Bar do (1) trac-

(1) 1 libro tibetano dei morti da me recentemente tradotto e pubblicato per i tipi del
Bocca,
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ciato il loto divino, o nello Yoga descritte le divinita evocate agire
sul mistico fiore nel centro del cuore, nell’'un caso e nell’altro non
si tratta di semplici riflessi dello schema mandalico iconografica-
mente elaborato dalle scuole; non si deve cioé pensare che la teoria
del mandala diligentemente definita nelle scuole iniziatiche abbia
essa contribuito a dare quella disposizione ai cori divini; ¢ piut-
tosto accaduto proprio il contrario. Queste visioni e fulgurazioni
si dispongono per una misteriosa necessita intrinseca nello spirito
" umano, come ¢ merito dello Jung di aver per la prima volta rico-
nosciuto (r), in quella determinata forma a raggio, a fiore, a
schemi rotondi e quadrangolari intorno a una sorgente luminosa
centrale; la introspezione scoprendola e riflettendo su di essi ha,
in seguito, fissato in paradigmi certi il modello, determinandone
la regola, ha classificato con la sottigliezza, propria delle scuole
teologiche, le misure e i colori cercando di costringere la sponta-
neita di quelle imagini entro limiti certi: il mandala cosi nato da
un interiore impulso diventava a sua volta sussidio di meditazione,
strumento esterno per suscitare e procurare nel raccoglimento,
quelle visioni. Le intuizioni, che brillavano prima capricciose e
improvvise, sono proiettate fuori del miste, il quale su quelle
concentrandosi, ritrova la via per giungere alla sua segreta realta.

E’ dunque venuto il luogo di descrivere un mandala distin-
guendolo nelle sue parti, cercando nel medesimo tempo di iden-
tificare gli elementi di varia provenienza che hanno condotto alla
sua simbologia.

Il mandala viene disegnato per terra su una superficie purifi-
cata e consacrata con riti appropriati; per tracciarne le linee e
disegnarne le figure si adopera di solito la polvere di diversi co-
lori: la scelta dei colori ¢ naturalmente determinata dal singolo
settore su cui le figure saranno tracciate, in virtd di certe corri-
spondenze di cui in appresso parleremo. Questa ¢ la regola seguita

(1) Vedi June ¢ WiLneLn: I mistero del fiore di loto. Laterza, Bari,
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per i mandala prescritti per le iniziazioni ai vari cicli tantrici,
per essere cio¢ ammessi ai misteri dell’esoterismo e sperimentarne
la verita nel fondo dello spirito.

In tempi posteriori il mandala fu disegnato anche su tela con
lo scopo di concentrarsi sui suoi paradigmi e cosi visualizzare la
costruzione gnostica del mondo esposta nei diversi sistemi di sal-
vazione che 1 Tantra propongono.

Disegnare un mandala non ¢ una cosa semplice; ¢ un rito, che
mira ad una palingenesi dell'individuo e ai cui particolari questo
deve partecipare con tutta I'attenzione che I'importanza del risul-
tato da ottenere richiede: un errore, una svista o una dimenti-
canza rendono l'opera inefficace. Non solo perche, come in ogni
atto magico e rituale, la perfezione ¢ garanzia del successo, ma anche
perché ogni manchevolezza ¢ il segno della disattenzione del sa-
crificante, indica che egli non vi prende parte con tutta la con-
centrazione e il raccoglimento dovuti: quindi mancano le condi-
- zioni psicologiche per cui si produce nel suo spirito il processo
di redenzione. Cio spiega come i maestri buddhisti abbiano con
grande minuzia discusso sulle regole da seguire nella costruzione
del mandala. Essi cominciano con il determinare per esempio la
qualita della cordicella che conviene adoperare per segnare il trac-
ciato delle singole parti, della materia di cui deve esser composta,
di quanti fili attorcigliati insieme debba risultare, prescrivendo
che questi siano cinque e ciascuno di un colore. Questa cordicella
intinta nella polvere colorata ¢ indispensabile per determinare le
parti del mandala: adagiatala sulla superficie dove il mandala si
deve disegnare se ne fissano i capi tenendoli ben tesi; poi con due
dita sollevandola e lasciandola improvvisamente cadere quella
sparge la polvere di cui ¢ intrisa. Cosi si ottiene il tracciato fonda-
mentale sul quale si inseriscono i successivi disegni. I trattati ugual-
mente prescrivono le misure di cotesta cordicella e i riti purificatori
dei vari strumenti che serviranno per tutto I’atto rituale. Non c’¢
particolare che non sia precisato con cura minuziosa, come potrebbe

kY
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facilmente verificare chi fosse vago di maggiori notizie, leggendo
per esempio I'ampio trattato che Tson k’a pa, un celebre riforma-
tore del Buddhismo tibetano e fondatore della Setta gialla (XIV
sec.), scrisse sul Vajrayana.

In linea generale si puo dire che il mandala risulta di una cin-
tura esterna e di uno o piti cerchi concentrici, i quali racchiudono
a loro volta la figura di un quadrato diviso da linee trasversali;
queste partono dal centro e toccano i quattro angoli cosi che la
superficie resta sezionata in quattro triangoli: nel centro e in
mezzo a ciascun triangolo cinque cerchi contengono figure di
divinitd o emblemi.

Del simbolismo delle singole parti in appresso faremo parola;
ma intanto conviene subito dire che su questo paradigma di linee
essenziali si sovrappone uno schema assai piti complesso nel quale
ciascun elemento ha un significato ed anche un nome particolare.

Per maggior chiarczza sara opportuno rimandare alla tavola 1
la quale, pur essendo ridotta all’essenziale, ci mostra la comples-
sita del disegno.

Il mandala dunque ¢ circondato e circoscritto all’esterno da
un cerchio nel quale si svolgono volute che si rincorrono: questa
¢ la montagna di fuoco (me 77), una barriera fiammeggiante che
ne preclude apparentemente I'accesso, ma di fatto, secondo la sim-
bologia della gnosi tantrica, essa indica la conoscenza la quale
deve bruciare 'ignoranza squarciando la tenebra dell’errore e con-
durci alla consapevolezza che andiamo cercando.

Subito dopo ¢ disegnata una cintura di diamante (rdo rje ra
ba): i diamante ¢ il simbolo della consapevolezza suprema, la
bodhi, I'illuminazione, la essenza assoluta, la coscienza cosmica
la quale una volta conquistata non si perde piti, ¢ immodificabile
come il diamante. Il Buddha infatti siede sul diamante: vajrasana
« sedile di diamante » si chiama Bodhgaya, il luogo dove egli con-
quisto la illuminazione suprema e divenne il Buddha. Ma questo
vajrasana, il sedile di diamante, non ¢ localizzato in un punto
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dello spazio, cosi come la illuminazione non si avverd una volta
sola sotto l'albero di ficus indica nella notte famosa quando il
Bodhisattva, salendo per gradi alla suprema rivelazione, dopo
aver sconfitto Mara, il dio dell’'amore e della morte che regna
sulla maya, divenne il Buddha. Il sedile di diamante ¢ fuori del
tempo e dello spazio, ¢ in ogni luogo e in ogni istante quando
si compie la revulsione da questo all’altro piano. Oltre al diamante
anche il lapislazzuli pud essere simbolo dell’altro piano; infatti
il terreno dei paradisi in Amitabha o di Amitayus, del dio della
luce e della vita infinita, sono di lapislazzuli: terreno uguale, levi-
gato senza diversita alcuna di livello, appunto perche ¢ fuori della
terra e delle sue limitazioni, cioé¢ ¢ l'inveramento di una condi-
zione spirituale in cui non c’& pit moto né turbine di passione,
ma solo la lucentezza chiara ed immota della riconquistata co-
scienza.

Il mandala, dunque, proiezione figurata dalle idee arcHetipc,
riflesso degli schemi dell’universo come si svolgono nella suprema
coscienza, non pud non essere un terreno di diamante: il dia-
mante della gnosi lo protegge; fuori si agita il mondo dell’in-
conscio e della natura, dentro non piti.

Soprattutto nei mandala dedicati alle divinita terrifiche, viene
poi un cerchio nel quale sono rappresentati otto cimiteri. Nella
tradizione exoterica sono otto luoghi paurosi situati in varie re-
gioni dell’India, nelle quali gli asceti si recano a meditare: otto,
cioe¢ anche essi disposti a croce, come il diagramma del mandala,
quattro nei punti principali e quattro nei punti secondari, non
nove perché manca il punto centrale; sono periferici, disposti ai
limiti esterni dei bracci del mandala o del loto a otto petali che
corrisponde al piano delle essenze spirituali. I1 punto centrale
manca percheé esotericamente cotesti cimiteri non corrispondono
a entita geografiche ma simboleggiano gli otto aspetti della co-
scienza individuale disintegrata, vijiiana, la consapevolezza per-
duta: l'individuo ¢ naufragato nel mondo dell’esperienza sopraf-
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fatto dalle sue engrafie carmiche, caduto in balia dell'inconscio.
Cotesti aspetti sono otto perché cinque vengono messi in rapporto
con i cinque sensi, rappresentano cio¢ le sensazioni, corrispon-
denti alle impressioni che traverso i sensi il mondo esterno fa
giungere fino a noi, poi viene il manovijiiana, cioé la conoscenza
intellettiva, quindi il vijfiana in s¢ e per s¢, la facolta pensante
dellindividuo, infine I'alayavijiiana, quella coscienza deposito di
cui abbiamo parlato, che raccoglie e conserva le esperienze sin-
gole e collettive.

Questi otto vijiiana sono la causa del samsara e ne condizio-
nano lo svolgimento: fino a che essi saranno attivi noi saremo
trascinati nel giro delle nascite e delle morti. Essi percio sono rap-
presentati secondo uno schema iconografico preciso: ognuno ha
la sua montagna, il suo stupa, il suo fiume, il suo albero, il suo
asceta che vi siede assorto e sicuro. Come si vede cotesta rafhgu-
razione ¢ parallela a quella dei paradisi. Come i cimiteri sono
otto, coprono cio¢ lo spazio, cosi pure i paradisi infatti sono posti
dalla tradizione nei vari punti cardinali, anche se soltanto alcuni
di loro hanno prevalso cosi da fare dimenticare gli altri, o da
impedire loro di salire al primo piano.

Anche i paradisi hanno i loro alberi che non saranno piu
squallidi custodi dei campi di cremazione, ma luccicheranno di
gemme e pietre preziose; fiumi e laghi li rallegrano con le acque
fresche e profumate; non mancano gli stupa perché questi sono
il dharmakaya, i1 « corpo della legge », la verita eterna espressa
in una struttura architettonica. Le equivalenze si potrebbero esten-
dere a molti altri particolari. Che cosa vuol dire tutto questo?
Che il vijfiana o citta, il principio cosciente, I’attivita psichica &
bivalente: esso getta le creature nei flutti dell’oceano dell’esistenza
ma insieme le solleva in una palingenesi spirituale all’altro piano;
le tiene attaccate alla vita e quindi alla morte, percheé chi vive
muore, oppure trasporta nelle sfere dove non ¢ pili morte perche
al di la del tempo; ¢ })ivalcnte, come la gakzi, ¢ il triangolo con
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la punta verso il basso, cio¢ la moltiplicazione, la disintegrazione,
oppure il triangolo con la punta verso I'alto, ¢ la kundalini risve-
gliata, tendente verso la reintegrazione nell’unita primordiale di
Sciva, lo Caktisman, « contenente in sé le gakti » come identita
indissolubile. Allora quelle ossa che biancheggiano nei cimiteri
si leggono in altra maniera: sono il mondo visto e superato, il
piano terreno eliminato, visto dall’alto, come morto ed inattivo.

L’iniziato ne ¢ per sempre redento. :

Ai cimiteri segue una cintura di foglie di loto per significare
la nascita spirituale, secondo il simbolismo sopra accennato. Le
foglie del loto si aprono verso I’esterno perche il piano che esse
rappresentano non ¢ concluso, ma quasi si protende verso il neofita
che conosca i misteri della gnosi e I’abbia rivissuta nella sua anima;
gli dei invece seggono sul loto chiuso, perche essi non si manife-
stano che nell’altro piano, del quale rappresentano I'essenza. Essi
sono il punto d’arrivo. I petali esterni volti al di fuori sono I'in-
gresso nella via della palingenesi, ma quel loto centrale, non an-
cora sbocciato ¢ il ritorno, la sintesi primigenia.

Nel centro di questo primo cerchio ¢ disegnato il mandala
vero e proprio che ¢ anche chiamato il palazzo (vimana, tib. zal
yas k’an) cioe il luogo dove sono disposte le imagini degli dei.
Le sue proporzioni sono determinate da un’unita di misura che
corrisponde di solito ad un ottavo della brahmarekha, cio¢ della
linea che taglia il mandala nel centro da nord a sud e che sim-
boleggia ’axis mundi, il Sumeru, la colonna vertebrale nell'uvomo
adeguata al macrocosmo. Come unita di misura, per le figure
minori, si adopera la quarta parte di questo segmento.

Nel centro di ciascuno dei quattro lati si apre una porta a
forma di T fiancheggiata da cinque bande di cinque colori, che si
prolungano lungo i quattro lati, congiungendo porta a porta e
costituendo quindi le mura di questa citta sacra. Sopra le porte
si svelge il zorana, una specie di arco trionfale sostenuto da due

\

o piu pilastri laterali: esso torana ¢ costituito di undici tettucei
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'uno sovrapposto a I’altro e che vanno via via raccorciandosi.

Sulla cima di cotesto arco si trova un disco sul quale si rappre-

senta la ruota della legge con 12 réggi; alla destra e sinistra due
gazzelle ricordano la predicazione del primo sermone avvenuta
appunto nel parco delle gazzelle a Sarnath. Sopra la ruota ’om-
brello segno di regalita e ai suoi lati banderuole piantate su vasi.
Le mura che, come ho detto, sono rappresentate da cinque
striscie di cinque differenti colori, distinte con nomi diversi: ba-
samento, bordo, trave, collana e mezza collana, — perche¢ queste
due parti vengono decorate con figure di collane pendenti o vomi-
tate dalla bocca di mostri marini (makara) — e frangia gemmata;
sono sormontate da un balcone decorato con fiori di loto: sopra
questo si trovano alberi del paradiso germogliati dal bum pa
bzan po (bhadrakalaga), il vaso che contiene ’acqua dell'immor-
talita. Non mancano le sette gemme simbolo del monarca uni-
versale, il Cakravartin e cioe la ruota con otto raggi, I’elefante con
sei zanne, il cavallo verde, la ragazza di sedici anni, la gemma
da cui emanano sei raggi, il ministro di color rosso che tiene nelle
~mani un tesoro, il generale di color nero con corazza, scudo e
lancia.
La simbologia di questa costruzione ¢ chiara, sia nelle sue ori-
‘gini sia nel suo significato: essa deriva per lunga trafila dallo
zikurrat assiro-babilonese che era anch’esso un cosmogramma del-

'universo e che ugualmente aveva in origine cinque cinture, dive- -

nute poi sette per influsso di piti elaborate omologie astronomiche.
Dallo zikurrat deriva, come gia si disse, lo schema dei palazzi
imperiali dell'Iran.

Per ricordare un esempio celebre, le mura di Ecbatana, de-
scritte da Erodoto (I, 98), avevano anche esse sette colori simbo-
leggianti ciascuno un diverso ciclo planetario. Il Buddhismo si
attiene allo schema quinario perche questo ¢ alla base della dico-
_ tomia cosmica e psichica proposta dalla tradizione indiana: natu-
ralmente nel disegno dei mandala le cinque mura sono rappre-

R T




IL MANDALA COME MEZZO DI REINTEGRAZIONE 5L

sentate come fasce di una stessa banda, una di fianco all’altra,
non una dopo I'altra per un evidente errore di prospettiva. Ad ogni
modo la omologia fra la pianta della citta imperiale e il disegno
del mandala e in secondo luogo gli emblemi stessi che decorano
le varie parti di questo non lasciano dubbio che il mandala sia
stato concepito come una reggia; cio avvenne a causa di quelle
interferenze fra il mondo sacro e la regalitd che troviamo fin dagli
albori della civilta indiana: Cakra, re degli dei, ¢ assiso in cielo
in mezzo alla sua corte come un re siede sul proprio trono; il
suo paradiso ¢ un grande palazzo immaginato alla maniera di
quelli terreni, sebbene la fantasia si sbizzarrisca a celebrarne le
ultraterrene magnificenze. Ma nel Buddhismo questa interferenza
¢ ancor piu appariscente a causa del sovrapporsi alla figura mi-
stica del Buddha, della mitografia del cakravartin, del monarca
universale, che gli indiani svilupparono a mano a mano che le
vicende della storia li posero a contatto con I'Iran rendendoli
familiari con la concezione imperiale di quella nazione. Cosi la
tradizione, assai per tempo formatasi, descrive la sepoltura del
Buddha secondo riti seguiti per il cakravartin; la cerimonia che
si compie nel mandala ¢ soprattutto un abhisheka, cioé un’incoro-
nazione, cosi chiamata appunto perché presuppone, come la ceri-
monia dell'incoronazione reale, un battesimo con aspersione di
acqua; le imagini del Buddha raffigurate nel mandala hanno
paludamenti e tiare regali; i paradisi dei singoli Buddha sono dei
Buddhakshetra, dei regni di Buddha. Al discepolo che entra nel
mandala, appena la cerimonia del battesimo sia compiuta, si im-
pongono segni ed emblemi reali: uno dei battesimi si chiama
mukutabhisheka, battesimo della tiara, perche il neofita veniva
cinto di corona; egli diventa re perche ¢ al di sopra di tutto il
gioco delle forze cosmiche e psichiche, reintegrato com’¢ con la
origine di tutto. Egli ¢ re di tutto, Tathagata.

Nell'interno di questa citta ideale ¢ raffigurato il mandala vero
e proprio, la rappresentazione simbolica della gnosi proposta, pro-
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tetto da una nuova catena di vajra e circoscritto da petali di loti:
questo ¢ il posto delle deita essenziali del mandala e dei loro sim-
boli.

Questo che ho brevemente descritto & lo schema del mandala,
come appare, soprattutto, giova ripeterlo, nella documentazione
tibetana, la piti ricca di esempi pittorici di compatti diagrammi mi-
stici. Ma anche in questo caso il Tibet ha seguito scrupolosamente
i precetti ed i modelli indiani: basti infatti leggere le sezioni dedi-
cate, nei singoli Tantra, ai mandala per accorgersi come le pit-
ture del Tibet si uniformino con uno scrupolo che non ammette
liberta o deviazioni ai modelli iconografici descritti con minu-
zioso scrupolo nella letteratura esoterica dell'India. Ma sebbene
gli esempi sui quali ci siamo soprattutto basati e quelli che in ap-
presso descriveremo siano tutti ispirati dal Buddhismo, ci6 non
vuol dire che le altre scuole religiose dell’India non conoscano i
mandala.

Anche I'Induismo ne fa largo impiego: ma ha pil spesso
sostituito ai mandala gli yantra, diagrammi puramente lineari i
quali esprimono lo stesso principio. Salvo alcune eccezioni, alle
figure di deitd vengono sostituiti i mantra corrispondenti, cio¢ la
mistica essenza espressa nella simbologia dei suoni, o complesse
combinazioni di triangoli di varia misura, o il fiore di loto sui
cui petali sono disposte le sillabe mistiche. E’ evidente dunque
che lo yantra rappresenta il paradigma lineare del mandala, nel
suo schema essenziale.

Cio avvenne anzitutto per causa di una intransigenza e quasi
ritrosia a rivelarsi che invase le scuole misteriosofiche scivaite e
¢akta dell'India medievale cui ripugnava mostrare ai non iniziati
I'imagine delle deita; vi contribui pure il fatto che il panteon sci-
vaita e ¢akta non ¢ cosl ricco come quello buddhistico e non ¢
come quello inquadrato in una teofonia rigorosa. Le ¢ak?z o po-
tenze, di cui le scuole indi parlano all’infuori della suprema
Cakzi, identificata con Kali o Durga o Parvati capace di innume-
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revoli epifanie, restano vaghe e iconograficamente indeterminate,
ben diversamente dal Buddhismo dove ciascuna deita era rappre-
sentata in aspetto facilmente individuabile, con simboli certi e
ben preciso rapporto con i vari piani spirituali.

Ottimo esempio d’'un mandala indu ¢ quello detto Cricakra,
la ruota di (rz, cioe della ¢akti o forza divina, potenza motrice
dell’'universo in virtl della quale dio si manifesta ¢ si dispiega
nelle cose che sono tutte necessaria espressione di lei medesima,
perche senza di lei dio nulla potrebbe: «solo congiunto con te,
o Cakti — dice la Saundaryalahari — ho la potenza di essere I’as-
soluto signore, altrimenti Dio non sarebbe neppure capace di
muoversi » (strofa 1). Senza entrare nei particolari della costru-
zione, ci basti osservare che cotesto mandala ¢ costituito da quattro
triangoli isosceli con le punte in alto e da altri cinque con la punta
in basso, tutti di diverse grandezze che si intersecano; nel centro
c’¢ un punto, il bindu, la misteriosa matrice (Tav. 3).

Cotesti triangoli sono inclusi in un primo cerchio sul quale sono
disegnati otto petali, per simboleggiare il mistico loto della crea-
zione di cui abbiamo sopra parlato; segue un altro cerchio con
sedici petali; poi viene una triplice cintura circolare (¢rimekhiaa)
inclusa in un disegno quadrato con quattro aperture ai quattro
punti cardinali (bhupura), come nel mandala. In questo complesso
di triangoli che ne deriva e che stanno a dimostrare il rifran-
gersi della Cak#: primigenia in alcani aspetti fondamentali, i cin-
que triangoli con la punta verso il basso indicano il quintuplo
aspetto della Cakz:, mentre i quattro triangoli con la punta verso
'alto simboleggiano Sciva. Ma altri autori, per es. Lakshmi-
kara, leggono in maniera rovesciata, cio¢ come se i cinque trian-
goli indicatori delle ¢ak# abbiano la punta verso I'alto. Ma la
diversita ¢ soltanto apparente: dipende cio¢ dal momento sul
quale il miste porta la sua attenzione. La punta dei triangoli delle
¢akti verso il basso & il simbolo della tendenza all’attuazione,
quando ¢ verso I'alto indica il momento op'posto, cio¢ il ritorno.
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Come si vede manca ogni imagine di divinita: la rappresen-
tazione iconografica ¢ assente, tutto si riduce ad un disegno geo-
metrico complicato per molteplici intersecazioni delle stesse fi-
gure. L’unica cosa che del mandala buddhistico resti ¢ solo la
cintura esterna con le porte e il fiore di loto. Alla immagine ¢
sostituita soltanto la linea, ma il principio resta il medesimo, si
tratta soltanto di una riduzione quintessenziale di una identica
idea.

All'infuori della maggiore lineare semplicita lo yantra non
differisce dal mandala: uguale ne ¢ il significato e ’'uso. Come il
mandala anche lo yantra puo essere provvisorio o definitivo, dise-
gnato quello quando necessiti, poi distrutto o cancellato, perma-
nente il secondo: di questa specie sono gli yantra incisi su pietra o
su bronzo che non di rado si veggono nei templi indu.

Le cerimonie iniziatiche che in esso si compiono si servono
anche esse quasi sempre del primitivo simbolo del mundus, cioe
del vaso, il quale riempito di acqua profumata e pura e di vari
ingredienti viene posto nel centro dello yantra perché vi si compia
la discesa della deita.




Carrrovro III

SIMBOLISMO DEL MANDALA E DELLE SUE PARTI

Conosciamo ora lo schema elementare del mandala: abbiamo
per cosi dire ricostruito la sua ossatura, abbiamo descritto lo sche-
ma delle linee che lo determinano, lo dividono in parti, lo sezio-
nano. Ma tutto questo ¢ il diagramma esteriore: dobbiamo ora
vedere che cosa si debba disegnare sulla sua superficie, quale sia il
significato simbolico delle figure che vi si dovranno disegnare, e
soprattutto come il miste dovra leggere questo groviglio di gero-
glifici, e come traverso quelle imagini risalire al senso arcano che
esse adombrano.

Il mandala, come si vede, ¢ diviso nell’interno in cinque set-
tori, siccome ai quattro lati di un’imagine o di un simbolo cen-
trale si dispongono nei quattro punti cardinali altre quattro ima-
gini o simboli. Bisogna pero guardarsi dall'intendere questa par-
tizione nel primitivo senso, quello cosmografico. Qui la dispo-
sizione quinaria delle imagini e dei simboli non segna soltanto i
quattro punti cardinali rotanti intorno ad un centro che li con-
diziona cosi svolgendo intorno a s¢ la successione spazio-tempo-
rale, ma assume un significato psicologico: il mandala ¢ si il
tutto, ma il tutto medesimo in quanto riflesso nell’io; i cinque
punti segnati nel mandala sono adeguati ai cinque elementi costi-
tutivi della personalita umana, incentrata intorno al principio co-
sciente, nucleo dell'individuo, la causa del samsara e insieme del
ritorno.

Adeguato il macrocosmo al microcosmo questo prevale su
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quello nella simbologia esoterica: non gia come sostegno fisico,
ma come complesso psichico, perché la revulsione della psiche e
non altro si deve.infatti compiere. Naturalmente l'interferenza
rimane. La speculazione indiana aveva diviso in gruppi quinari
tutto i mondo sensibile; il Sankhya vi aveva costruito sopra lo
schema delle sue categorie che restano lo scheletro della domma-
tica di tutte le scuole: i cinque elementi nello stato sottile o grosso,
i cinque colori, i cinque oggetti dei sensi, i cinque sensi.

Poi la divisione quinaria si proietta dal mondo esterno su quello
interno.

Secondo il Buddhismo del Veicolo Adamantino la coscienza
primigenia simboleggiata in Mahavairocana, o Vajradhara, o Vaj-
rasattva o Akshobhya si irradia nei cinque Buddha: Vairocana « io
splendente », Akshobhya « I'incrollabile », Ratnasambhava «la ma-
trice della gemma », Amitabha « la luce infinita », Amoghasiddhi
« l'infallibile perfezione ».

Nella stessa guisa Paramagiva, il Supremo Sciva, cio¢ la co-
scienza pura, assume cinque facce di diverso colore dalle quali
derivano cinque indirizzi che corrispondono alle cinque « fami-
glie » delle scuole buddhistiche Sadyojata bianco a ovest, Vama-
deva giallo a nord, Aghora nero a sud, Tatpurusha rosso a est,
disposti intorno alla faccia centrale, quella di I¢ana verde. Da cote-
ste facce emanano le rivelazioni iniziatiche, le quali come le « fami-
glie » del Veicolo di diamante dividono le creature .in gruppi,
ciascuno dei quali ha le sue proprie irriducibili capacita e quindi
¢ convertibile solo per la via particolare che a lui si conviene. Le
opere che si convengono alla rivelazione occidentale e meridionale

“sono quelle proprie dei pagu, cio¢ del gregge, vale a dire delle
creature di inferiore levatura intellettuale e morale; alla rivelazione
occidentale soltanto le opere del gregge ed eroiche (pashu e vira),
pet eroiche intendendosi le pratiche dello yoga. Alla rivelazione set-
tentrionale corrispondono le opere divine ed eroiche e divine sono
quelle che producono il superamento di piano. Alla rivelazione cen-
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trale solo le opere divine si adattano. Dove si vede che le scuole
scivaite dividono gli uomini in tre gruppi: vengono prima le per-
sone comuni, quelle che vivono a modo del gregge, per le quali
si convengono leggi precise e divieti, non avendo esse ancora una
coscienza che possa da se medesima regolarsi: sono soprattutto
animalita. Vengono poi gli eroi, quelli che tendono ad uscire da
quella notte. Ma ¢ una capacita che costa loro fatica: seguono la
propria coscienza, si fanno essi le proprie leggi, diverse ¢ contra-
rie a quelle del gregge. Sono gli uomini soli, quelli che vanno
contro corrente, che si pongono in coraggioso contatto con dio,
sottraendosi alle uniformita della vita associata. Vengono poi 1
divya, le anime sante, quelli che sono gia al di fuori del piano sam-
sarico, pienamente realizzato.

Ma nel Buddhismo I'omologia fra macrocosmo e microcosmo
influl su quello schema quinario; i cinque Buddha non restano
forme divine remote in cieli lontani, ma scendono in noi mede-
simi: il cosmo sono io stesso, i Buddha sono in me stesso. Cosi
come in me c’¢ 1 una misteriosa presenza | la luce cosmlca, anchc
“essi sono i cmque costituenti della personalita umana.

Questa, aveva detto il Buddhismo fin dai suoi inizi, ¢ un ag-
gregato dei cinque costituenti: non esiste un’entita metafisica che
sempre identica a s¢ stessa sopravviva alla morte, esiste solo un
corpo fatto di cinque elementi e una psiche la quale in ciascuno
di noi conserva le predisposizioni singole e collettive del passato
e le arricchisce della sua propria esperienza. Io sono rupa, forma
o materia, che rappresenta il sostegno fisico per cosi dire della
mia individualita, samskara, cioé¢ la forma carmica, il mio passato
il quale, non essendo io mai stato solo ma vissuto in rapporto con
altri, riassume in s¢, come dicevo, I’esperienza singola e collet-
tiva che io porto in me dalla nascita e che costituisce il terreno
psicologico su cui matura la mia attuale personalita, a sua volta
proiettata nel futuro, vedana cio¢ sensazioni, in quanto raccolgo



58 TEORIA E PRATICA DEL MANDALA

le percezioni che i sensi mi danno del mondo, samjiia o discri-
minazione delle cose, intelligenza discorsiva, vijiiana o coscienza,
il centro della responsabilita morale, la capacita di risolversi alla
azione, di dominare il samskara, arrestarlo e trasfigurarlo sicche
non diventi piui forza proiettiva di una nuova esistenza, ma si
spenga, causando cosi la condizione essenziale per il salto nel piano
nirvanico. :

Ma nella nostra personalita c’¢ ancora qualche altra cosa; c’¢
la vita emotiva dalla quale erompono cinque passioni od oscura-
menti fondamentali, cioé¢ moha, tenebra mentale, abhimana, su-
perbia, zrsha gelosia, krodha irascibilita, lobha cupidigia. Avvenuta
la disintegrazione dell'identita primordiale si determina I’insor-
gere della vita affettiva in tutte le sue forme e deviazioni, con una
equivalenza dominata dallo schema dei cinque colori, secondo il
paradigma seguente:

Buddha ’ colore componenti della  passioni
personalitd

Vairocana bianco materia tenebra

mentale

Ratnasambhava glallo sensazione supcrbia

Amitabha rosso ideazione concupiscenza

Amoghavajra verde coefficienti gelosia
carmici

Aksobhya turchino conoscenza ira

Insomma nell’'uomo c’¢ luce e tenebra, coscienza e passione,
bene e male irreparabilmente congiunti. Con la vita egli accetta
il suo destino di lotta; il suo compito ¢ di equilibrare i due mondi,
cosi come la simbologia del mandala li rappresenta, dio e dea
abbracciati nell'amplesso, seduti sullo stesso trono. Se I'uno pre-
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valesse sull’altro, come il mandala perderebbe la simmetria delle
sue parti, la vita psichica dell'nvomo ne uscirebbe turbata. Percio
nel Buddhismu non si parla mai di repressione ma di trashgura-
zione di quclie passioni: esse pure sono un dato nella nostra psi-
che. 1l tentativo di sopprimerle provocherebbe il loro risorgere
pit violento ed ostinato. Percio non si richiede la soppressione, ma
la trashgurazione o meglio la trasferenza, onde la coscienza stessa
si trovi arricchita da quell’esperienza: la lotta iniziale ¢ sopita in
un’armonia che prepara il ritorno all’unita primigenia, all’equi-
librio originario dei due elementi. Ma quelle passioni ed emo-
zioni che costituiscono quasi le onde della vita psichica e si urtano
e si accavallano sono la risultante del contatto dell’io e del mondo,
la reazione della nostra persona all’ambiente il quale urge da
tutte le parti, facendoci giungere la sua voce ed i suoi richiami.
L’individuo ¢ coinvolto in una partecipazione attiva alla vita delle
cose e reagisce in varie maniere; la psiche viene arricchita e tur-
bata e mossa da un interrotto scambio con il mondo esterno. La
duplicita essenziale dell'individuo, coscienza e senso, lucentezza e
tenebra, ¢ espressa simbolicamente con il rappresentare ognuno
dei cinque Buddha accompagnato da una paredra o mudra. Esse
sono: Locana, Mamaki, Pandaravasini, Tara e ancora Mamaki,
le quali sono anche dette: Rupavajri, Cabdavajri, Gandhavajri,
e Spargavajri, cio¢ percezione visiva, sonora, olfattiva, gustativa e
tattile, ma nella loro forma adamantina (vajra), cioe essenziale.
Nel Buddhismo, come nella maggior parte delle scuole sci-
vaite, tutto ci0 avviene per emanazione dell'unico principio della
coscienza cosmica; ma nelle scuole ¢akta, che danno preminenza
alla maya, il mondo ¢ sola opera di questa maya, la forza attiva
di Dio, che, come causa del moltiplicarsi divino, acquista proprio
essa la prevalenza. Assunti tutti i caratteri della prakrti, la natura
naturans del sistema Sankhya, essa si espande in tutto cid che ¢ e a
fianco a lei Dio, anima assoluta, una o molteplice, imprigionata
in quella illusoria individualita che quella crea, resta inerte, colo-



60 TEORIA E PRATICA DEL MANDALA

randosi come un cristallo dei riflessi su lui proiettati dalle passioni
di cui quella si tinge. Per la qual cosa nell'iconografia buddhi-
stica la gak?: sara rappresentata abbracciata al Dio attivo e dan-
zante mentre nelle scuole ¢akza il rapporto si rovescia: inerte il
dio ed attiva la ¢akti, anzi alcune volte il dio giace supino come
un cadavere e sul corpo danza frenetica la ¢akti, al ritmo dei cui
passi i mondi nascono e muoiono.

Tolta questa differenza d’impostazione, trovi tuttavia sempre
la stessa unitaria concezione la quale va dal Buddhismo del Vei-
colo Adamantino alle scuole tantriche dell’Induismo: nell’io nostro
si ripete intero il dramma dell’'universo e si rinnovano la disinte-
grazione della coscienza e il suo offuscamento.

La rappresentazione mandalica dell’irradiarsi della coscienza
in una quintuplice serie, espressa nel simbolo delle figure delle
sette buddhistiche, non ha trovato la medesima fortuna nell’arte
religiosa delle .altre scuole dell'India; eppure la loro dommatica
non si allontana molto da questa medesima premessa. Il con-
fronto con le dottrine delle scuole scivaite, pur mostrando le
diversita di posizioni nei particolari, lumeggera tuttavia la sostan-
ziale identita dei presupposti ideali. Anche nello Caivasiddhanta
si distingue, sebbene questa distinzione sia arbitraria, non poten-
dosi ammettere nell'uno nessuna diversita, un aspetto supremo, il
Paramagiva, il quale come il Vajradhara buddhistico ¢ il punto
extraspaziale, lo zenith in cui tutto si svolge e che tutto condi-
ziona, dal quale per necessita di comprensione diciamo che si
proiettano cinque modi di essere detti zazzva, categorie:

1) lo Civatattva ¢ la coscienza pura, I'assoluto « Io »;

2) lo Caktitattva ¢ strettamente legato al precedente, come i
raggi accompagnano la luce appena sorta; ¢ I’essere che indisso-
lubilmente segue 1'lo, concretezza assoluta anteriore alla stessa
consapevolezza espressa nella frase: «io sono »;

3) Sadacivatattva ¢ la consapevolezza di questo essere, senza
che per questo sorga nessuna scissione di soggetto ed oggetto: « Io
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sono » e sono questo, cio¢ lo stesso io anteriore ad ogni archetipo
dell’universo;

4) Igvaratattva: il « questo» si determina mentre si accen-
tua I’aspetto conoscitivo; non pill «io sono questo » ma « questo
sono io », I’accento cio¢ si porta sull’archetipo;

5) Sadvidya: si esprime sempre con la formula «io sono
questo », ma I'io e il questo sono in perfetto equilibrio e sebbene
identici di essenza, anticipano tuttavia la diversita: cio che gli
indiani indicano con la parola bhedabheda, diversita nell’unita.
E’ una scissione quinaria che si determina nel piano dell’assoluto
e che naturalmente non si svolge in una successione temporale ma
si attua in una contemporaneita eterna onde solo metaforica-
mente noi possiamo separare e distinguere questo momento e iso-
larlo dall’Assoluto Essere, Paramagiva, in cui tutto ¢ e diviene.

Ma in questa serie quinaria si trova lo stesso paradigma man-
dalico che i buddhisti esprimono nei loro disegni e che si riflette
nelle cinque gnosi di cui i cinque Tathagata sono i simboli:

Akshobhya dharmadhatujiiana, coincidenza della conoscenza
e dell’Essere assoluto, coscienza primordiale identico all’Essere uno;

Vairocana adarcajiana, conoscenza nella quale come sullo
specchio sono riflessi gli archetipi delle cose;

Ratnasambhava samatajsiana, conoscenza della fondamentale
identita delle cose in quanto tutte sono imagini fuggevoli emanate
dal quel fondo;

Amitabha pratyavekshajiiana, conoscenza in virtu della quale
Iessere unico appare come questo o come quello;

Amoghavajra kriyanusthanajiiana, conoscenza in virth della
quale la potenza si traduce nell’atto e vi si dispiega.

- Ma ¢ possibile procedere piti oltre nell’analogia: Dio ¢ indi-
stinguibile dalla sua interiore potenza, la ¢ak#i, la quale assume
infiniti aspetti e modi, ma ¢ sempre quella stessa inesausta forza
che tutto muove e in virtt della quale Dio crea ed opera e co-
manda. Questa attivitd divina presenta cinque aspetti principali
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i quali sono cit-¢akti coscienza, ananda-gakt: beatitudine, iccha-
sakti volonta, jiiana-gakti intelligenza, kriyagakti, attivita.

Ciascuno di questi aspetti ¢ collegato a sua volta con uno dei
cinque modi di Sciva cui ho sopra accennato; per la qual cosa,
senza mai dimenticare che la dualita ¢ fatale effetto della limita-
zione dei nostri mezzi di espressione che debbono enumerare come
distinti momenti indissolubili nell'identita primordiale dell’Essere,
abbiamo i seguenti aspetti:

Civa tattva cit-cakti coscienza
Cakti-tattva ananda-cakti beatitudine
Sadhak hya-tattva iccha-gakti volonta
Igvara-tattva jfiana-cakti intelligenza
Sadvidya kriya-cakt: attivita

Traduciamo adesso questa costruzione ontologica, vuoi nel sim-
bolismo del mandala che esprime, coll’ausilio di schemi visibili,
-1 modi dell’essere divino, vuoi in me stesso, che oltre la mia effi-
mera illusoria individualita sono essenzialmente quella stessa es-
senza, ed avremo niente altro che un mandala come quello bud-
dhistico: i cinque dei tutti sullo stesso piano, abbracciati ciascuno
alle proprie ¢ak?: mentre idealmente li sovrasta lo zenith onnipre-
sente ed onnipervadente, il Vajradhara in cui essi sono eterna-
mente presenti. La sola diversita che noteremo ¢ la preminenza
che nelle scuole scivaite viene data alle ¢ak#, sulla quale nel Bud-
dhismo prevale I'aspetto maschile. Ma tolta questa diversita d’ac-
cento, in entrambi i casi si trova la stessa costruzione metafisica
e lo stesso schema quinario che serve ad esprimerla.

Cosi I'Uno, la coscienza primordiale si espande e si attua, disin-
tegrando la sua luce nell'opacita della psiche e ivi giace in una
rifrangenza incerta che appare come altro da sé. Tuttavia in tale
disintegrazione non tutta la coscienza si spegne; essa ¢ notevol-
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mente limitata, come imprigionata in una tenebra, attratta e
respinta da un oggetto, circoscritta dalla dualita, ma non si ¢
spenta. Dai cinque Buddha emanano gruppi di Bodhisattva, cio¢
di creature essenziate di bodhi, di quella lucentezza primordiale
alla cui reintegrazione si tende dopo I’esperienza del mondo: essi
sono costellazioni luminose raggruppate intorno al proprio Bud-
- dha e misericordiosi, soccorrevoli compagni dell'vomo pronti ad
accorrere alla sua invocazione. Secondo la tradizione agiografica
essi fecero da tempo incalcolabile il voto di conseguire I’illumina-
zione con il proponimento di aiutare le creature nella lotta contro
il delore e I'illusione perche evadano dal ciclo sansarico. Cosi sim-
bolicamente si esprime il valore attivo della coscienza non comple-
tamente offuscata e distrutta dalla disintegrazione. Il logos sper-
matikos, cioe¢ la bodhi, ¢ il presupposto necessario di cotesta nostra
reintegrazione, perché se quella non esistesse non avremmo la pos-
sibilita di uscire dal caos nel quale siamo immersi. Quella bod#i,
misteriosamente presente in fondo al nostro essere, ¢ proiettata
fuori di noi in imagini simboliche come Bodhisattva, i compassio-
nevoli intermediari che col loro intervento rendono possibile la
nostra ascesa.

La persona umana ¢ un coesistere di due opposte tendenze,
I'una centrifuga, I'altra centripeta: cosi come l'una tendenza ci
porta fuori di noi, Ialtra ci convoglia verso il ritorno, al punto
centrale.

Noi dunque stiamo seguendo lo sviluppo della psiche e del
cosmo dal centro primordiale, in questa sua espansione e irradia-
zione infinita; noi cio¢ procediamo, in questa lettura, dal punto
che invisibile sovrasta e determina lo sviluppo quinario del man-
cala, poi vediamo la pentade dividersi per una nuova scissione a
causa dell'insorgere di cinque forze corrispondenti, e quindi assi-
stiamo al manifestarsi della pentade dei Bodhisattva, la cui pre-

senza ¢ una condizione necessaria della nostra possibilitd di sal-
vazione. Ma il processo continua.
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~ Siamo adesso arrivati alla periferia dove si aprono quattro
porte nei quattro punti cardinali: sono le porte rivolte verso tutto
cid che ¢ fuori della nostra coscienza, I'inconscio incontrollato,
mai accessibile traverso nessuna figurazione e rappresentazione,
sempre tumultuante intorno in una tenebrosa, indistinta lotta. Di
solito queste porte sono custodite da alcuni guardiani di pauroso
aspetto.

Queste imagini terrifiche sono percio. chiamate i «custodi
delle porte ». Essi vigilano armati e temibili, mostruosi nell’aspetto,
soli 0 accompagnati dalle paredre con le quah danzano frenetiche
danze di sangue e di morte.

Chi sono questi demoni che si trovano sul limitare dcl man-
dala e non mancano quasi mai neppure nell'ingresso di quei man-
dala architettonicamente costruiti che sono i templi? Secondo la -
terminologia usuale essi sono detti i vighnantaka, coloro cio¢ che
pongono fine ai vighna. 1 vighna sono gli impedimenti. Per « im-
pedimenti » la gnosi tantrica intende le forze che minacciano la
purita sacrale del luogo ove si compie il rito ed insieme quelle che,
entro di noi oscuramente presenti, ostacolano il nostro cammino
verso la luce; sono demoni, ma la loro rappresentazione icono-
grafica non ¢ cosi precisa e particolareggiata come quelle deita
terrifiche. Alcuni soltanto vengono rappresentati secondo uno
schema iconografico ben definito: essi restano genericamente i
vighna, al plurale, una massa confusa ed indistinta, che s’agita
turbinando in fondo allinconscio, pronti ad eromperne alla prima
distrazione e ad impossessarsi della psiche e scomporla con la loro
agitazione. Sono oscuri, indiscernibili come quella tenebra in cui
stanno sommersi: il loro supremo reggitore ¢ Yama, il dio della
morte, a cavallo del bufalo e armato della clava che ha per tronco
la spina dorsale di uno scheletro gigantesco e per mazza il cra-
nio. La testa ¢ di bufalo, cornuta e dagli occhi fiammeggianti, la
bocca stilla sangue.

Come Morte, Yama & samsara, & 'eterno ciclo del nascere e del
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morire, del piano della vita i cui frutti sono il dolore. Ma secondo
una vecchia equazione ¢ anche Kama, 'amore, perché amore e
morte sono congiunti, 'uno alimentando I'altra. Come puo la co-
scienza lottare contro queste forze? Prendendo una forma adeguata:
la prima lotta fra luce e tenebra, dice lo Yoga e ripete il Buddhismo,
non si combatte nella pienezza della coscienza. La coscienza non
potrebbe aver presa sul fluido e misterioso mondo dell'inconscio.
Non esiste fra i due una possibilita di incontro; si toccano, si
sovrappongono, l'inconscio puo straripare nella coscienza e soffo-
carla, spegnerla, ma la coscienza non ha questo potere di elimi-
nare I’inconscio e disperderlo. Si tratta di una lotta lunga e diffi-
cile che non ha sosta, e che la coscienza deve portare nel campo
stesso del suo nemico; cid ¢ possibile solo in una maniera: assu-
mendo cio¢ un aspetto pugnace e terribile adeguato alle potenze
che si debbono combattere.

Cosi accade che ognuna delle deita del piano superiore proiett:
da se medesima un krodha, cio¢ un’emanazione terrifica, « iro-
sa», la quale simboleggiata in quelle figure mostruose, rappre-
senta l'ingresso violento di forze coscienti nella tenebra dell'in-
conscio per tagliare alla radice il rivale o dissolverlo e convogliarlo,
piegato e docile, verso il regno della luce.

Tale ¢ il significato delle terribili deitd poste a guardia del
mandala per respingere il confuso brulicame del mondo miste-
rioso da cui prorompono le insidie dell'imprevisto e alla fine domi-
narlo.

Percio cotesti guardiani non hanno soltanto un valore per cosi
dire difensivo, ma uno scopo offensivo; essi stanno sul limitare
della coscienza per entrare nellaltro regno e insediarvisi, dopo
aver assunto, come dicevo, una forma che li adegui alle forze di
cui debbono aver ragione.

Naturalmente non ¢ detto che sul mandala siano sempre rap-
presentate imagini di divinita. In molti mandala non si vedono
figure di dei, ma simboli o lettere: il significato & il medesimo,
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perche come dice lo Yamala (citato dalla Cakty anandatarangini
p- 55): duplice ¢ l'aspetto della divinita, sottile, rappresentato dal
mantra, e grossolano, rappresentato dall'imagine.

La sillaba ¢, giova ricordarlo, la secreta assenza o il «seme »
della divinita. Essa ¢ cosi intimamente legata a questa che basta
su di lei concentrarsi perché I'imagine sia evocata: nessuna evo-
cazione si compie se questa sillaba mistica non ¢ stata a lungo
meditata e visualizzata. Cio avviene percheé nella simbologia gno-
stica dell’India e non dell’India soltanto, I’evoluzione cosmica e il
suo riassorbimento sono riprodotti nella primordiale matrice in
uno schema alfabetico preciso e sottile il quale rispecchia nelle sue
combinazioni I'orditura del divenire universale e ne fissa per cosi
dire i vari momenti.

Questo spiega come il mantra abbia tanta importanza nella
liturgia indiana. Quei «semi» che apparentemente non hanno
senso, racchiudono nel simbolo del suono la correlazione dei di-
versi piani e riflettono il gioco delle forze cosmiche. Chi ne cono-
sce l'intrico acquista un potere arcano; ma a nulla serve ripetere
meccanicamente i suoni senza comprensione della loro segreta
potenza. Naturalmente il suono non ¢ a sua volta concepibile
senza il suo sostegno, il prana, I’energia cosmica, quel respiro uni- -
verso dai molti aspetti e dalle infinite ripercussioni che rappresenta
la riposta vita di Dio e delle cose: ogni suono si inserisce in virtl
del prana nel complesso delle potenze (¢akzr) per causa delle quali
I'uno si espande nel mondo e ne riproduce in un paradigma essen-
ziale le eterne e infinite combinazioni. Per meglio chiarire le cose
dette sara opportuno vedere come uno dei tanti sistemi esoterici,
per esempio lo Scivaismo del Kashmir, simboleggi con le vocali i
vari momenti del’espansione cosmica.

« La consapevolezza (in virtu della quale la coscienza diventa
consapevole di s¢ e delle cose) non ¢ una ipotesi: essa ¢ I'embrione
del supremo suono identico con la essenza stessa della coscienza.
Ed essa ¢ consapevole di tutto il fascio delle ¢akz:, delle potenze di
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dio che determina I'universo, in tutta la sua estensione. Le prin-
cipali potenze di dio sono tre: suprema (anuttara), volonta (iccha)
ed espansione (unmesha); questo triplice aspetto della consapevo-
lezza ¢ simboleggiato dalle tre vocali a-i-». Da questa triade pro-
cede il dispiegamento di tutte le potenze. La beatitudine (ananda)
¢ il punto di riposo del supremo stato, la capacita creativa (icana)
il punto di riposo della volonta e I'onda (#rmi) ¢ il punto di
riposo dell’espansione. Questa onda ¢ il principio della potenza
dell’atto. Tale triplice aspetto della consapevolezza ¢ rappresen-
tato dalle vocali d-i-4. In questa (elencazione) i precedenti tre aspetti
della consapevolezza hanno una natura solare in quanto sono so-
stanziati della parte luminosa, quelli seguenti hanno una natura
lunare (o partecipata) siccome vi predomina la serenita sostan-
ziata di riposo. Fino a questo momento non vi ¢ inserzione nel-
I'atto. Quando pero nella volonta e nella capacita creativa si inse-
risce I’azione, per cui si parla di voluto o potuto, allora, in questo
momento, nascono due differenziazioni: la semivocale 72 in virth
della sola luminosita, la semivocale /z in virt del punto di riposo
per il fatto che ra e la hanno la natura rispettivamente della lumi-
nosita e dello stupore. Il voluto non appare come oggetto esterno
manifesto perche se avesse forma manifesta (obbiettivata), allora
sarebbe creazione, e non volonta o potenza; e percio, per questo
suo non essere manifesto come oggetto, 7a ¢ la sono intese solo
come semivocali, non (sono) precise come le consonanti. Queste
quattro lettere sono poi neutre perche contengono I'immagine di
ambedue (vocali e consonanti); esse sono: 7, 7, [, I.

« Quando avviene I'efflusso della suprema potenza (anuttara) e
della beatitudine (ananda) nella volonta ecc., allora si hanno i
simboli delle due vocali ¢ ed o; poi per un nuovo urto con la bea-
titudine e con la suprema potenza abbiamo i e ax; questa ¢ la
potenza dell'atto che ¢ simboleggiata da ¢, 4z, 0, au. Quando la
potenza dell’atto termina la sua funzione fino a tanto che tutto
cio che ¢ stato creato rientri nella suprema potenza (anuttara),
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esso (creato), innanzi che cid avvenga, resta sotto forma di punto
(bindu) simboleggiato da am, per essere essenzialmente autoco-
scienza. Li, nel punto, nasce la emanazione della potenza supre-
ma (anuttara) che ¢ simboleggiata da ah. Percio si dice che queste
16 vocali costituiscono il seme della consapevolezza, mentre la ma-
trice & rappresentata dalle consonanti. Dalla suprema potenza na-
sce la serie delle gutturali, dalla volonta nasce la serie delle pala-
tali, dalla volonta (medesima) nasce ancora la serie delle linguali e
delle dentali, dalla espansione la serie delle labiali, vale a dire una
cinquina per congiunzione con 5 specie di potenze. Dalla stessa
volonta triplice nascono ya ra la, dalla espansione la lettera va,
dalla sola volonta triplice ¢a, sha, sa, dallefflusso (visarga) la
lettera 4a, in congiunzione con la matrice nasce ksha. Questo ¢
I'aspetto di dio detto suprema potenza (anuttara) che & rappre-
sentato dal suo essere signore della famiglia delle potenze che esso
contiene. Una delle potenze che appartengono a questa famiglia,
la potenza di emanazione, ¢ quella dalla quale a cominciare dal-
'aspetto della beatitudine per finire alla creazione obbiettiva le
singole consapevolezze, simboleggiate dalla serie consonantica ecc.
determinatesi nella coscienza cosmica non appena avviene in lei
il primo tremolio, si realizzano nell’aspetto obbiettivato delle cate-
gorie (tattva). E questa emanazione ¢ in tre modi: atomica (ana-
va), che ¢ la forma del punto di riposo del pensiero, efficiente
(sakta), che ha il carattere del risveglio del pensiero coessenziale
e gambhava, che consiste nel riassorbimento (pralaya) del pensiero;
percio I’emanazione ¢ la potenza divina capace di creare tutto.
Quando tutta questa consapevolezza resta indistinta allora Dio ¢
uno. Quando poi quella si distingue in un duplice aspetto, in
quanto assume forma di seme o di matrice, allora nella consape-
volezza stessa appaiono du:\aspc*tti, cio¢ quello del possessore di
potenza (g¢aktiman) e quello di potenza (gakts)» (Tantrasara di
Abhinavagupta. Bombay 1918, pp. 12-17).

Per coteste ragioni la presenza effettiva delle imagini sulla
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superficie del mandala non ¢ necessaria: invece della loro rappre-
sentazione, basta il simbolo sillabico, la misteriosa matrice della
loro forma. Si ricordi che anzi questi mantra sono piu reali di
quellimagine, perche quella ¢ un’apparenza adeguata alla nostra
limitazione carmica, ¢ una figura in virtu della quale cid che
non ha forma diventa, con un artificio, a noi accessibile, una veste
da noi stessi imaginata, sotto la quale si cela una essenza invisi-
bile, sebbene per cosi dire immediatamente sensibile nel raccogli-
mento della meditazione che di quella ci faccia partecipi. In altre
parole c’¢ un rapporto di reciprocita fra I’essere che si rivela e la
persona cui si rivela. In virtt di tale reciprocita quest’ultima, in
certo senso, foggia essa stessa-1’aspetto del primo, adattandolo al
suo modo di concepire e alla sua maturita carmica; per la qual
cosa appare come « uomo fra uomini, dio fra dei, Brahma con 1
Brahma » (Siddhi) (p. 764-765). Lo stesso Cakyamuni che ¢ nato
uomo fra uomini puo apparire in diverse guise a esseri diversi
(sKyabs agro bdun beu pa, p. g). Tale ¢ infatti il carattere del corpo
fittizio (nirmanakaya) del Buddha; oltre ad esso esiste il corpo mi-
stico (sambhogakaya) contemplabile solo dai Bodhisattva della de-
cima terra tratti a quel piano dalla propria meditazione: nel coro
dei beati giunti alla stessa maturita spirituale, essi in quelle sfere
extraspaziali assisteranno alla rivelazione della legge degna della
loro particolare elevazione. Cotesto ¢ il risultato della seconda re-
vulsione di piani (agrayaparavrtts), in virti della quale definitiva-
mente si supera ogni forma terrena e si assume un aspetto trascen-
dente. Tanto il primo quanto il secondo aspetto ¢ tuttavia adeguato
a creature di diversa purezza ed a queste relativo; ma la suprema
essenza, il dharmakaya, il piano assoluto, la sostanza di tutte le
cose al di 13 di ogni forma, li trascende entrambi, matrice im-
mota e luminosa.

Questa non ¢ una innovazione del Buddhismo. Tutta I’India
ha sempre creduto che a Dio ci si avvicina per gradi: I’assoluto
nella sua essenza trascende ogni umano pensiero. Na iti, na iti di
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lui dicevano le Upanishad: « se di lui tu predichi qualche attributo
io rispondo che non € cosi». Ma la sua epifania si adegua alle
creature, dalle forme piti grossolane capaci di convertire gli animi
rozzi alle pitt nobili e sottili. Dalla adorazione (#pasana) degli
idoli alla concentrazione nella quale lo spirito si annega in un
mare di luce, ¢ un lungo cammino le cui tappe si adattano alla di-
versa capacita del credente.

« Brahma essenziato di pensiero, individuo, intero, incorporeo,
viene imaginato corporeo per vantaggio degli adoranti » (Cakzya-
nandatar. 52) e ancora: « Gli uomini a seconda delle loro diverse
inclinazioni veggono il Tutto accessibile traverso la concentrazione
(dhyana) in maniera diversa» (Ibid. p. 62).

In questo principio ¢ implicito che gli dei, come imagini del
nostro principio cosciente, debbano sparire e dileguarsi quando la
luminosita della coscienza, pura e senza forma, brilli in noi. Per-
cio nella liturgia gnostica dell’India si adopera lo specchio; esso
serve a ricordare al miste che le imagini innanzi alle quali si
compie il rito sono riflessi bruciati dal fuoco della gnosi: non
hanno una natura propria, sono creazioni del nostro stato car-
mico. Quando al principio cosciente del morto, appaiono, durante
lo stato di esistenza intermedia fra morte e rinascita, imagini di
dei beatifiche o paurose, il maestro gli ricorda che « tutte queste
trame luminose compariranno per congiungersi nel tuo cuore. O
figlio di nobile famiglia, esse sono artificio del tuo pensiero; esse
da nessun altro luogo vengono (che dal tuo pensiero), non aver
dunque attaccamento per esse; senza paura, resta in uno stato di
inoperosita mentale. Allora quelle imagini e quelle luci si dissol-
veranno dentro di te e tu diventerai Buddha perfetto.

«In quel momento ti devi ricordare delle istruzioni per provo-
care questo riconoscimento che il maestro ti diede in vita. Se ne
ricorderai il senso e crederai in tali imagini che ti sono apparse
dinanzi, sard come I'incontro della madre e del figlio o il rico-
noscimento di persone dianzi note, come quando uno ha preso
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una buona risoluzione; riconosciute quelle imagini davvero come
tue proprie imagini, se crederai in esse, siccome sono la immuta-
bile strada del puro piano assoluto, sorgera in te uno stato dure-
vole di estasi e l'intelletto dissolvendosi nella sfera dell’assoluto, tu
diventerai Buddha perfetto nel piano delle forme intellegibili, dal
quale non si torna piu indietro.

« O figlio, le apparizioni terrifiche e spaventose che tu vedi
sono anch’esse immagini del tuo stesso pensiero; cosi la luce stessa
riconosci come la lucentezza del tuo proprio pensiero. Cosi rico-
noscendo uno si consustanzia con i Buddha: non c’¢ dubbio in
questo ed in un solo istante uno diventa Buddha perfetto. Cosi
ricorda! O figlio di nobile famiglia, se da te stesso cosi non rico-
noscerai, avrai paura; allora le deita placate si manifesteranno sotto
I'aspetto del dio della morte. Cosi le imagini del tuo stesso pen-
siero si trasformeranno nel demonio e tu vagherai nel cielo della
trasmigrazione. O figlio di nobile famiglia, se non riconoscerat
che quelle sono imagini del tuo stesso pensiero, anche se sei stato
dotto nelle sacre scritture ed anche se hai osservato i precetti della
legge, per un intero evo cosmico non ti consustanzierai con i
Buddha. Ma riconoscendo che quelle sono imagini del proprio
pensiero uno istantaneamente si-consustanziera con i Buddha. Se
uno non riconosce che quelle sono imagini del suo proprio pen-
siero, appena muore, nello stato dell’esistenza intermedia, in cui si
rivela il piano delle idee, quelle gli si manifestano come imagini
del dio della morte. La figura del dio della morte ¢ grande come
la distesa del cielo; nella sua misura mediana come il Sumeru, nel
suo aspetto piu piccolo diciotto volte il tuo corpo, esso copre
I'universo. Coi denti di sopra morde il labbro; gli occhi suoi (luc-
cicano) come cristallo, i capelli sono attorcigliati sulla punta della
testa, enorme ¢ la pancia e sottile la vita; tiene nelle mani la clava
e grida a gran voce: «colpisci, ammazza», beve il cervello,
strappa le teste dai corpi, estirpa il cuore. In questa maniera egli
coprendo con la sua figura I'universo, verra. O figlio di nobile
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famiglia, quando una simile apparizione ti si manifestera non
temere, non spaventarti. Siccome adesso il tuo corpo non ¢ pill un
corpo materiale, ma un corpo mentale, costituito dalle propensioni
del tuo karma, anche se ti uccide e ti fa a pezzi, tu non puoi mo-
rire. In realtd non aver paura, perché la tua stessa figura ¢ vuota
e le manifestazioni del dio della morte appaiono nella luminosita
del tuo proprio pensiero, ma sono prive di realta. Il vuoto non
puo offendere il vuoto; esse sono null’altro che artificio del tuo
pensiero; . al di fuori di questo nessuna cosa esiste, n¢ le deita pa-
cifiche, né le deita terrifiche dalle teste difformi, né le deita bevi-
trici di sangue, ne I’arcobaleno in cui ti sembra di dissolverti, ne
la terribile figura del dio della morte e nessun terrore. Di questo
non c’¢ dubbio ». ‘

Queste deita che vediamo raffigurate sul mandala in forma
beatifica e terrifica, sole o accoppiate, spesso modulate in forma
leggermente diversa, sebbene portino lo stesso nome, capaci di
mutarsi in nuove ipostasi, varie di colore, rappresentate ora
con una, ora con pill facce, qualche volta con due, qualche altra
con molte mani e che la gnosi ci assicura non esistenti obiettiva-
mente ma proiettate dal nostro pensiero, che cosa significano? E
percheé appaiono sotto forme cosi diverse?

Esse, come abbiamo visto, sono simboli traverso i quali la
coscienza fissa per cosi dire 'inquieto groviglio delle forze che si
avvicendano e contrastano nella psiche; solo per mezzo di questi
simboli essa pud metterle a fuoco, prenderne consapevolezza ed
eliminarle nel definitivo processo di lisi senza il quale non vi pud
essere salvazione. Cio significa che queste imagini debbono essere
lette, non prese come realtd obiettiva, ma come figurazione prov-
visoria sorta per un reciproco scambio fra coscienza assoluta e
coscienza individua, e a questa adeguata. Riconosciutele per quelle
che sono, come riflessi dell’Essere, esse si dissolvono per gradi
nella primigenia, immota lucentezza. Esse segnano i vari stadi
del ritorno, ma per inserirsi efficaci in questo processo che ope-
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rera la /palingcncsi debbono essere interpretate; il vario colore delle
facce, il diverso numero delle mani, gli strumenti impugnati, sono
traduzioni in segni visibili di verita che il miste dovra rivivere nel
dramma spirituale che, svolgendosi nel fondo della sua anima, lo
rinnova.

Quelle verita, per mezzo di siffatto meccanismo non restano
pit remote e fredde certezze, teoremi teologici che non investono
la vita, ma si trasfigurano in forze psicologiche le quali agiscono
dal di dentro e sconvolgono tutta intera la persona del miste, dal
profdéndo. Prendiamo per esempio due imagini, quella di Heruka
e quella di Vajrabhairava, che sono le deita piti popolari dell’eso-
terismo buddhistico e vediamo adesso come le scuole iniziatiche
le «leggono ».

Heruka ¢ cosi descritto:

« Nel centro del loto, su sedile solare, sta il Betato Cri-Heruka
dal corpo turchino; ha quattro facce: la prima (cio¢ quella cen-
trale) ¢ nera, quella di sinistra verde, quella posteriore rossa e
quella di destra gialla. Ogni faccia ha tre occhi. Le mani sono
dodici; sulla fronte porta una ghirlanda di vajra a cinque punte.
Con la gamba destra protesa schiaccia la testa di Kalabhairava il
quale ha quattro braccia: due sono congiunte in atto di dora-
zione; nella seconda di destra ha il tamburello magico (damaru)
e nella seconda di sinistra la spada; la gamba sinistra ¢ ripiegata
e calpesta il petto di Kali rossa, anche lei con quattro braccia:
due sono congiunte in atto di adorazione, delle altre due, quella
di destra tiene una scatola cranica (kapala) e quella di sinistra il
khatvanga. (1).

« (Heruka) con le due braccia principali abbraccia Vajravarahi
tenendo tuttavia nella destra un wajra a cinque punte e nella
sinistra la campanella. Le mani delle due braccia sottostanti sono

(1) Strumento adoperato dagli asceti; & una specie di clava nella quale sono infilzate
una testa di fresco recisa dal corpo, una seconda in stato di putrefazione ed un teschio.
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nell’atteggiamento della minaccia (tarjanimudra); con esse egli
tiene e distende all’attezza dei suoi occhi una veste fatta con la
pelle bianca ed insanguinata di un elefante, e con la sinistra il
piede sinistro di quella pelle. Nelle altre mani di destra solleva
rispettivamente il tamburello magico, I’accetta, il coltello, il tri-
dente, in quelle di sinistra il kAatvanga, contrassegnato dal vajra
(simbolo dell'illuminazione), una scatola cranica piena di sangue
(simbolo della suprema beatitudine), il laccio adamantino (vara-
paca) e la testa di Brahma con quattro facce. Egli porta il ciuffo
ascetico contrassegnato da un doppio vajra disposto a croce (vigva-
vajra). Per ogni. testa una ghirlanda di vajra neri sulla quale sono
adattati cinque teschi sopra e cinque sotto; porta una mezza luna
un poco inclinata sulla sinistra della faccia. Le facce sono con-
traffatte e terrifiche per i quattro denti sporgenti nell'atto di sog-
ghignare. Ha nove modi: tre di corpo: ¢ aitante, eroico, brutto;
tre di parole: selvaggio, terribile, pauroso; tre di spirito: compas-
sionevole, dignitoso, sereno. Porta alla cintola una fascia fatta con
pelle di tigre; appesa al collo una ghirlanda di cinquanta teste
umane recise di fresco e tenute insieme da budella umane. F’
contrassegnato dai sei sigilli (mudra) e cosparso in tutto il corpo
di cenere di cadaveri bruciati. L’accoppiamento della « madre »
e del « padre » (1) sta a significare la fusione dei due coefficienti
della salvazione, cio¢ da una parte del « mezzo », vale a dire della
compassione o dell’elemento attivo, siccome questo « mezzo » o ele-
‘mento attivo, quando ha raggiunto particolare efficacia, permea
le parti pit vitali del corpo, e dall’altra parte della «sapienza »;
durante 'unione con la «madre », la «luna», cio¢ il pensiero
dell'illuminazione localizzato nella testa, si fonde e permea tutto
quanto il corpo; ne deriva «il grande piacere del mezzo » il quale
simboleggia la meditazione sul senso dei quattro fondamenti della
liberazione che hanno per oggetto l’insostanzialita del tutto

(1) Cio¢ queste imagini sono accoppiate.
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identificata con la mistica sapienza; questo piacere ¢ a sua volta
simboleggiato dal khatvanga e dal teschio. « Mezzo» sono:
questo piacere il cui senso ¢ simboleggiato dal kAatvanga e dalla
scatola cranica e le cinque gnosi simboleggiate da questi due stru-
menti e dalla campanella ¢ dal vajra e il senso della mistica per-
fezione (paramita) e le formule (mantra) rappresentate dalla serie
vocalica (al/) e dalla consonantica (kali); ne ¢ prodotto la puri-
ficazione della sete dell’azione ecc., la liberazione dell’oscura-
mento mentale, I’evocazione di tutti i Buddha, la recisione dei
falsi concetti circa le tesi estreme e gli errori delle tre « porte »
(cioé corpo, parola e spirito), il perforamento di tutte le infezioni
morali e il legamento della conoscenza pura, la sottomissione
delle due tesi estreme, quella cioe dell’eternita o dell’esistenza con-
tinua del samsara e quella dell'annichilamento, cio¢ della non
esistenza (dell'individuo) nel nirvana, in una parola la sottomis-
sione di tutto il mondo fenomenico per mezzo del concetto del-
I’insostanzialita.

« Quindi la testa di Brahma simboleggia il completo abbandono
dell’errore che concerne l'effetto che da queste (realizzazioni) de-
riva (cio¢ il non essere mossi all’ascesa dalla speranza della ricom-
pensa); i teschi che formano la collana del dio significano I'incor-
porarsi della luce che nasce dalla pace conquistata nella soppres-
sione di tutti gli estremi; le dodici mani indicano la purificazione
di ogni macchia per quanto riguarda l'interpretazione della duo-
decupla concatenazione causale. Le facce contraffatte vogliono dire
il diniego di tutte le false teorie, il sogghigno che mostra i denti
indica il superamento dei quattro Mara (1), il ciuffo ascetico solle-
vato in alto la concezione del merito ascendente, la ghirlanda di
vajra la quiescenza nella quintupla gnosi che si verifica quando
quel merito sia arrivato al suo massimo sviluppo. Il dio ha tre
occhi, perché con quella sapienza tutto scopre; ha il doppio vajra

(1) Su cui v, a pag. go.
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a croce perché con la-sua quadruplice attivita compie il bene di
tutte le creature; i sei sigilli equivalgono alla perfezione dei metodi
(lett. strade) che conducono alle sei mistiche perfezioni. E’ prov-
visto di tutta la magnificenza della serenita spirituale che ¢ conglo-
merazione dei cinque Buddha e delle quattro Potenze (Cakti).

« In fronte al Beato ¢ la testa di Vajravarahi dal corpo rosso;
ha una faccia, due mani e tre occhi; ¢ nuda con i capelli disciolti
e porta una cintura ornata di pezzi di teschi. Con la mano sinistra
abbraccia il collo del « padre », con la destra nell’atteggiamento
della minaccia (tarjanimudra) impugna il vajra e atterrisce i de-
moni dei dieci punti dello spazio.

« Per (essere simbolo della) intuizione dell'insostanzialita del-
l'universo ¢ simile al fuoco che alla fine degli eoni distrugge 1
mondi: ¢ splendente di fulgore solare, in quanto esprime il pos-
sesso della sapienza purissima. E’ gaudente nel sangue, stillante di
sangue, stretta con i due stinchi alle cosce del « padre », consu-
stanziata con la grande compassione, siccome compie il bene delle
creature anche restando in quella somma beatitudine che consiste
nella suprema visione; si fregia di cinque sigilli (cio¢ quelli sopra-
detti) meno la cenere; porta una ghirlanda di cinquanta teschi ed
ha sulla fronte un diadema di cinque teschi».

Ed ora ecco la descrizione di Vajrabhairava:

« Mahavajrabhairava deve avere il corpo turchino-scuro, nove
facce, trentaquattro braccia, sedici piedi: le gambe di sinistra sono
distese, quelle di destra ripiegate. Esso ¢ capace di inghiottire il
trimundio; fragorosamente sghignazza, ha la lingua arrotolata,
digrigna i denti e le ciglia sono corrugate. Gli occhi e le ciglia
flammeggiano come il fuoco cosmico al tempo della distruzione
dell’'universo; i capelli sono di color giallo ed eretti. Minaccia gli
dei delle sfere materiali ed immateriali, ed atterrisce anche le deita
terrifiche; egli grida p’ain con voce simile al rombo del tuono;
divora sangue, carne, midolla e grasso umano, si incorona di
cinque terrifici teschi mentre ¢ ornato di una ghirlanda fatta con
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quindici teste recise di fresco; il suo cordone sacrificale ¢ fatto con
un serpente nero; i suoi ornamenti alle orecchie ecc., sono fatti
con ossa umane; grosso ¢ il ventre e nudo il corpo, in erezione il
membro; ciglia, palpebre, barba e peli del corpo fiammeggiano
come il fuoco cosmico alla fine degli evi. La faccia centrale ¢ di
bufalo; esprime ira profonda ed ¢ cornuta. Sopra ad essa, fra/le
due corna, spunta una faccia gialla.

«II ciuffo ascetico, sollevato in alto, significa che esso ¢ con-
sustanziale con le cinque mistiche gnosi; ha aspetto terrifico perche
allontana le forze avverse (Mara). I sedici piedi sono simbolo delle
sedici specie di insostanzialita; la sua nudita ¢ intesa ad esprimere
che tutte le cose sono prive di nascita; il membro eretto vuol dire
che esso ¢ consustanziale con la suprema beatitudine; le trenta-
quattro braccia sono simbolo dei trentaquattro coefficienti della
illuminazione; il coltello, perché uccide I'ignoranza, ’accetta per-
ché analizza il falso immaginare relativo al soggetto ed all'og-
getto; il pestello per significare la concentrazione della consape-
volezza; il rasoio perche recide il péccato; il pungolo per indicare
la sottomissione del corpo e della parola; la scure perche recide
'errore della mente; la lancia perché annienta le false teorie; la
freccia perche trapassa il falso immaginare; 'uncino perche tra-
scina (alla salvazione); la clava perche abbatte il velame che de-
riva dal karma; il khatvanga perche la sua natura ¢ consustanziale
con il pensiero dell'illuminazione; il disco perché mette in moto
la ruota della legge; il vajra perché ¢ consustanziale con la quinta
gnosi; il martello perche schianta I’avarizia; la spada perche lar-
gisce i vari poteri magici come quelli della spada ecc.; il tambu-
rello perché con la suprema beatitudine che esso simboleggia am-
monisce tutti i Tathagata; i] teschio pieno di sangue perche sti-
mola all’osservanza del voto; la testa di Brahma perche, nella sua
compassione, compie il bene delle creature; lo scudo perche trionfa
su tutte (le opere) di Mara; il piede perche largisce al meditante
lo stesso rango dei Buddha; il laccio perche si impossessa (lett.
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lega) della somma sapienza; I'arco perche trionfa sul trimundio;
le budella perche fa capire 'insostanzialita delle cose; la campa-
nella per indicare la consustanzialita con la suprema gnosi; la
mano perche € capace di tutto operare; lo straccio raccolto nei
cimiteri percheé distrugge il velo dell'ignoranza, la quale non ci
fa riconoscere che tutte le cose sono prive di essenza propria;
I'vomo infilzato su un palo perche entra ben addentro nel con-
cetto che tutte le cose sono prive di sostanza: il fornello (di forma
triangolare) simboleggia la luce germinale (Cod gsal); la testa re-
cisa di fresco perche ¢ pieno di quell’ambrosia che ¢ la compas-
sione; la mano atteggiata nel segno della minaccia perche atterrisce
1 demoni; la lancia a tre punte simboleggia il concetto che spirito,
parola e corpo hanno una sola essenza; un pezzo di stoffa sven-
tolante perche tutte le cose sono come maya; gli esseri che cal-
pesta stanno a simboleggiare i mistici poteri che ne derivano ».

Questi caratteri del Veicolo Adamantino che siamo venuti chia-
rendo contribuiscono a spiegare la inesausta dovizia dell’olimpo
buddhistico. Quando i maestri si profondavano nella loro medita-
zione, dal fondo della loro psiche quelle verita su cui si concen-
travano emergevano spesso in aspetto e forme diverse da quelle
gia note. Nel momento in cui si preparava all’evocazione, il medi-
tante partiva dalla certezza che certe verita sarebbero apparse in
certe forme: il numero e ’aspetto erano fissati da una lunga con-
suetudine di esperienze anteriori. Il numero non poteva essere vio-
lato: esso era ben preciso negli schemi mandalici che del resto
~ quasi sempre pittoricamente riproducono i paradigmi della dom-
matica. Quel numero non si sarebbe potuto alterare senza scardi-
nare dalle fondamenta tutta la costruzione teologica del Bud-
dhismo. Ma quando si dovevano visualizzare quelle forze, rap-
presentandole in forma di deita, il meditante non poteva sottrarsi
a misteriosi impulsi del suo inconscio; durante quel raccoglimento,
dal fondo della sua psiche, ricordi momentaneamente sopiti, tracce
inconsapevoli lasciate da incontri non avvertiti, divagazioni im-
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provvise, istinti ricacciaW potevano prorompere e configurarsi in
quelle imagini. Cio di fatti accadde e spiega la grande quantita
di metodi di realizzazione delle particolari verita in cui i diversi
Tantra si incentravano: non c’¢ quasi grande maestro che non
abbia composto dei sadhana, non abbia cioé posto per iscritto le
visioni apparse al suo spirito nel momento della concentrazione:
per il fatto stesso che quelle gli eranc apparse, che si erano quindi
materializzate, egli giustamente le considerava reali. Avevano preso
forma; non tumultuavano piti oscure nel fondo dell'inconscio ma
erano salite alla luce, una nuova possibilita di incorporamento
dell'inconscio si era configurata e bisognava registrarla attenta-
mente, perche in altri esse si potcva{no ripetere.

Quel che ¢ avvenuto nel Buddhismo si ripcte anche nelle scuole
indu, le quali hanno sempre inteso le 1mag1n1 come un simbolo
che solo gli iniziati sanno leggere.

La Cakti, per fare un esempio, viene raffigurata con quattro
braccia: nel braccio inferiore di sinistra porta un arco con una
corda di api, nel braccio inferiore di destra cinque frecce di di-
versi fiori, nel braccio superiore di sinistra il laccio rosso, in quella
superiore di destra I’uncino. Questi simboli possono essere intesi
in tre maniere diverse: grossolano, sottile, estremamente sottile.
Nel primo caso si veggono quali appaiono agli occhi, senza nulla
intendere del loro piti riposto senso; nel secondo traducono in ter-
mini visivi il mantra: I'arco corrisponde alla sillaba zham, il lac-
cio alla sillaba Aum e cosi via; nel terzo caso I’arco ¢ la mente,
le cinque frecce sono i cinque elementi sottili, cio¢ la materia nella
sua quintupla forma quintessenziale, il laccio sono le passioni,
'uncino l’ira.

Ma se il mandala ¢ una guida della salvazione, in quanto su-
scita la consapevolezza liberatrice, ne viene di conseguenza che
esso debba assumere infiniti aspetti. Il Buddhismo ha fin dallo
inizio riconosciuto la immensa varieta spirituale od intellettuale
delle creature, in virtu della quale il vero per essere operoso &
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giungere efficace nei cuori si deve rifrangere in mille guise: una
verita assoluta, dommatica, inalterabile resterebbe vana. Il Buddha
si comporta nei riguardi delle creature come un medico verso i
suoi malati: il medico sa che la malattia, in s¢ presa, ¢ un’astra-
zione; esistono solo nel quadro di quella malattia dei malati. Cosi
nel mondo della maya esistono persone I'una diversa dallaltra,
per engrafie carmiche e per le conseguenti propensioni; la verita
che per la prima ¢ salvezza, per la seconda ¢ perdizione, come la
formula degli incantatori di serpenti, male adoperata, uccide chi
se ne serva. Quindi il Buddha, che ¢ appunto chiamato il medico
eccelso, sa dosare la verita, adattandola convenientemente ai pro-
pri ascoltatori e seguaci: la virth che di lui i teologi pil cele-
brano ¢ la destrezza nel saper adoperare il mezzo appropriato
(upayakaugalyata). Cosi in tutta la tradizione gnostica indiana
grande importanza viene data al gars, al maestro, a colui cioe
che deve produrre la revulsione dell’adepto. La scienza per se
stessa non serve a nulla se non ¢ sapientemente adoperata traverso
un rapporto diretto fra precettore e discepolo: occorre che tra essi
si stabilisca una sintonia spirituale, non una fredda relazione in-
tellettuale fra maestro e scolaro ma una corrente di vita, non gene-
rica trasmissione di idee e di concetti vaghi ma intimo contatto
vitale, come linfa che rinnovi lo spirito del neofita: ¢ il rapporto
che i mistici definiscono come quello che passa fra la vacca ed il
vitello.

Il guru trae sapientemente a luce per gradi quello che era na-
scosto in fondo a noi e noi vediamo a poco a poco rischiararci
'orizzonte intorno. Cosi siamo tutti presi da questa opera
di chiarificazione, che illuminando noi, nel medesimo tempo da
forma alle proiezioni del nostro spirito corrispondenti a quella
maturazione onde la verita, di volta in volta, s’apre a noi, in
questo e quello aspetto sempre piu alto e completo, a seconda
della nostra intensita interiore. La nostra non ¢ una ricettivita









SIMBOLISMO DEL MANDALA 81

inerte, ma una concomitanza creatrice per cui la verita pur illu-
minandoci ¢ quasi figlia nostra.

Questa complicata rivalutazione dell'individuo, questo com-
misurare la verita alle capacita di lui, la corrispondenza fra Iepi-
fania di dio e la intensita spirituale dell'uvomo ha portato, starei
per dire per necessita didattica, ad una divisione scolastica dei tipi
fondamentali di creature: a seconda che noi apparteniamo all'uno
o all’altro tipo, un modo di insegnamento piuttosto che un altro
sara da raccomandare, sebbene il guru entro questi limiti possa
muoversi a suo piacimento, di volta in volta piegandosi nella sua
perspicacia alle qualita preminenti nella immancabile polivalenza
spirituale del neofita.

Su cotesto principio delle diversita delle creature e quindi dei
simboli che sembrano i piti adeguati per condurle sulla strada
della salvazione, si basa la quadruplice divisione delle scritture
esoteriche, note sotto il nome di Tantra. Esse sono I’espressione di
un atteggiamento dello spirito il quale ha trovato la sua piti com-
pleta formulazione nella gnosi. La gnosi, assumendo molti aspetti
e diffondendosi per molti paesi, traduce in simboli analoghi la
medesima ansia spirituale, afferma spesso quasi con le stesse parole
la identita della natura umana e divina, presuppone un batte-
simo iniziatico ed una conoscenza liberatrice e riabilita le piu
antiche intuizioni religiose interpretandole tuttavia in forme nuove
come allegorie del dramma interiore traverso il quale si compie
la palingenesi. La gnosi fiorisce sullo stesso scorcio di tempo da
un capo all’altro del mondo antico: Pao p’u tze in Cina ne ela-
boro il lato alchemico immaginando, secondo la tradizione taoi-
sta, una immortalita corporale dell’adepto, i Tantra sono tutti in- .
tenti a insegnare le strade per districare la luce divina che miste-
riosamente presente brilla dentro di noi avviluppata dalla rete
insidiosa delle costruzioni della psiche, Mani, Valentino, Barde-
sanes, 'autore della Pistis Sophia sono mossi dalle medesime aspi-

6
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razioni e rappresentano ponti di ideale congiunzione fra ’esoteri-
smo orientale e la gnosi ellenistica.

I Tantra nei quali si esprime la gnosi indiana furono in gran
parte scritti e fatti circolare nei paesi di confine dell'India dove,
lungo le strade carovaniere, piu facili erano gli incontri e lo scam-
bio delle idee, e vennero divisi come dicevo in quattro gruppi
chiamati rispettivamente: Kriya, Carya, Yoga, Anuttara. Cotesti
gruppi riconoscono come insopprimibile la diversita degli uomini
e definiscono pertanto alcune categorie psicologiche; in base a
queste essi prescrivono partitamente per ciascuno una liturgia par-
ticolare e rivelano la verita sotto una forma che a lui piu si addice,
con lo scopo non solo di trarlo a salvamento, ma anche di confe-
rirgli alcuni poteri magici.

Tutti gli esseri umani e anche divini sono presi in considera-
zione da questa spartizione: anche gli dei distribuiti nei vari para-
disi, secondo il Buddhismo, nascono e muoiono. La condizione
divina non ¢ una sfera conclusa ma un piano col quale, nel pro-
cesso meditativo, il miste pud consustanziarsi sollevandosi spiri-
tualmente a quella altezza e partecipando alla sua gloria in una
presenza atemporale. In quei paradisi si trovano dei e dee che
i Tantra descrivono minutamente e che I'iniziato sapra oppor-
tunamente intendere al lume della gnosi, riconoscendoli come
allegorie e simboli provvisori, incorporamenti passeggeri dell’Es-
sere senza forma, cosi apparso per rivelarsi e produrre nel neofita
lo scuotimento che in lui determini la revulsione dal piano mayico
a quello nirvanico. Cotesti dei, intorno al cui simbolo si incen-
trano i vari gruppi di Tantra, sono imaginati in vario rapporto
fra di loro. Il mondo ¢ materiato di passione ed anche gli dei che
si trovano nella pili bassa delle tre sfere della esistenza, il Kama-
loka, non possono sottrarvisi; questa passione si manifesta in al-
cune maniere particolari, col sorriso, con lo sguardo, con la stretta
di mano, con I'accoppiamento: quattro modi di esprimere la pas-




SIMBOLISMO DEL MANDALA 83

sione che corrispondono alle quattro classi di dei definite gia dal-
I’antica dommatica.

Quanto agli uomini ¢ notorio che alcuni sono proclivi all'uso
degli atti liturgici, come un mezzo per superare le macchie del
peccato, purche, s’intende, il rito sia rettamente concepito come
il simbolo di una interiore purificazione.

Per gente cosiffatta, che i maestri buddhisti identificano con i
brahmani, la classe sacerdotale ligia alla lettera e assai spesso ignara
o poco ansiosa dello spirito che dovrebbe animare le cerimonie,
una classe speciale di Tantra si addice, quella dei Kriyatantra,
specialmente intenti alle complicazioni liturgiche. Si cura il male
con i suoi stessi principi, cercando via via di aprire gli occhi dello
officiante e di mostrargli quale complesso strumento di revulsione
psicologica egli abbia a sua disposizione, purché ne sappia inten-
dere il senso.

I Caryatantra sono appropriati per i rje rigs, gli uomini d’affari,
nei quali il rispetto per il cerimoniale si accoppia ad una interiore
capacita meditativa; essi si rivolgono a persone nelle quali albeggi
un’ansia interiore e si conformino i presupposti intellettuali e spi-
rituali per il ritorno. Gli Yogatantra si rivolgono ai rgyal rigs, i
nobili, i potenti, che non riescono a rinunciare ai beni della terra;
alla loro meditazione si offre il mandala con il ricco dispiega-
mento di dei e dee e accoliti, i quali si dispongono in questo sche-
ma figurato come il seguito di un re nel proprio palazzo. Anche
a costoro bisogna cominciare a parlare un linguaggio che essi siano
capaci di intendere se non si vuole per sempre allontanarli: che
cosa servirebbero la rinuncia e il sacrificio a essi che amano le
gioie del vivere, ma sono inizialmente ignari che la vera beatitu-
dine ¢ un superamento di cid che essi maggiormente desiderano?

Gli Anuttaratantra, quelli delle classi superiori, sono riservati
per le creature che maggiormente peccano, non distinguono bene
e male, conducono vita impura; sulla colpa stessa di cui sono mac-
chiati si costruisce lentamente 1'opera della redenzione.
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Un’altra divisione ¢ ancora possibile, fondata su certe predi-
sposizioni che prevalgono negli individui. In alcuni predomina il
turbamento mentale; sono lenti e torpidi, I'intelligenza non &
luminosa. Per essi si addicono i Kr#yatantra. In altri questa tenebra
¢ scarsa, ma vivace l'intelligenza e allora ad essi si convengono i
Caryatantra. Per coloro nei quali passione e irascibilita sono in
grado mediano e inferiore sono appropriati gli Yogatantra; quando
questi tre difetti siano presenti in grado supremo bisogna ricor-
rere agli Anuttaratantra.

Da cio deriva che essendo il processo liturgico adeguato ai sin-
goli adepti, anche i mandala sono infiniti. In alcuni Tantra della
classe Yogatantra essi si contano a centinaia.

Naturalmente la divisione fondamentale dei mandala ¢ basata
anche essa sulla divisione delle creature a cui abbiamo accennato.

Il primo tipo di classificazione era evidentemente offerto dalla
divisione delle creature in cinque mistiche famiglie (kula, rigs),
nelle quali si compie una differenziazione della realta gia poten-
ziale nell’assoluto e che nel piano mistico ¢ rappresentata dalla
pentade suprema. Si ottiene cosi una quintupla tipologia, cio¢ una
famiglia dei Tathagata (Vairocana), una del Vapra o diamante
‘(Akshobhya), una della gemma (Ratnasambhava), una del loto

(Amitabha) ed una dell’attivita operante (Amoghasiddhi). 11 neo-

fita deve anzitutto determinare con l'aiuto del maestro la parti-
colare famiglia cui egli appartiene, per poi scegliere il mandala
che a quella corrisponda. Di solito ciascuna famiglia ha il suo
mandala particolare; ma alcune scuole ammettevano anche che
fosse possibile rappresentare simbolicamente tutte queste cinque
famiglie in un mandala sintetico, nel quale quelle fossero incluse
e conglobate. :

Altre volte la scelta del mandala era determinata dal piano
mistico col quale il devoto si fosse voluto mettere in sintonia, con
uno cio¢ dei tre o quattro aspetti essenziali della realta, al di la

;




SIMBOLISMO DEL MANDALA ' 85

del suo apparire fenomenico: quello fisico (kaya, sku), quello
verbale (vac, gsuns), quello mentale (manas, 'ugs), ai quali molte
scuole aggiungono quello dell’atto (karma, p’rin las).

Oppure, questa scelta del mandala puod essere ispirata dalle qua-
lita intrinseche delle persone che da esso dovrebbero essere guidate,
appena sappiano leggerne il mistico senso, alla rivelazione del
supremo vero cosi simbolicamente raffigurato nei suoi diagrammi
e nelle sue figure. Ci sono delle persone che non riescono a com-
prendere il senso di una dottrina se uno non la spieghi loro parti-
tamente in tutti i suoi particolari, in maniera diffusa; c’¢ invece
chi comprende a volo una cosa e basta spiegargliela per sommi
capi, perché subito egli ne afferri tutto il significato; c’¢ infine
una terza categoria di uomini che sta in mezzo a queste due, né
talmente pronti da capire anche per lievi cenni, né cosi lenti che
occorra spiegar loro tutto nei pit minuti particolari. Questa di-
stinzione dei possibili discepoli, o per meglio dire delle persone
che il maestro puo guidare alla retta comprensione del vero, si
trova gia nella dommatica. Per la prima categoria di persone c’¢
il mandala diffuso, per la terza il mandala abbreviato o succinto,
per la categoria mediana c’¢ il mandala intermedio.

Poi bisogna tener conto del fatto che in alcuni uomini talmente
predominano alcune inclinazioni che, come dicevo sopra, non si
puo pensare ad estirparle d’un tratto; piuttosto, come si dice adesso
in psicoanalisi, bisogna trasferirle ad altro piano, devolverle ad
attivita diverse.

In alcune persone ¢ viva la passione (adod ¢’ags, raga), in altre
invece I’iracondia (krodha, k’ro ba), in altre la confusione mentale
(moha, gti mug), in altre P'avarizia (matsarya; ser sna). Un man-
dala particolare verra indicato per ciascuno di questi quattro tipi
- di persone, a seconda delle propensioni morali che nel discepolo
sembrano predominare. Non viene neppure trascurata la devo-
zione particolare che alcuni possono avere per certe divinita: poco
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importa che queste non siano del pantheon buddhistico, né ab-
biano percio lo stesso valore soteriologico. I Tantra non si fanno
scrupolo di accettare anche le divinita dei profani (ajig rten pa),
siano esse gli otto Mahadeva, Visn, Rudra, o persino i pianeti
e le costellazioni. L’interessante ¢ che ci sia una fede: questo ¢
il sentimento su cui bisogna lavorare e la cui presenza nell’animo
dei neofiti & presupposto necessario ed indispensabile perché essi
ascendano lentamente e per gradi alla suprema salvezza. Quelle
saranno forme inferiori di esperienza religiosa, ma dimostrano
tuttavia una sensibilita spirituale che attende solo di essere edu-
cata e raffinata. Insomma sono il primo gradino di una lunga
scala, il momento iniziale di una progressiva purificazione e subli-
mazione. Quindi non fara meraviglia se nel disegnare 1 mandala,
si tien conto anche della interiore capacita di certe persone ad
essere condotte sulla buona via della loro stessa devozione per
particolari manifestazioni divine, anche se queste non sem-
brano a prima vista ortodosse. E’ un principio cosi tenace e vitale
nel Buddhismo che nello Shingon giapponese si ¢ tentato di inse-
rire nei mandala persino simboli cristiani: ogni forma che sorge
nell'anima, ogni legame che per misteriose vie ci congiunge alla
vita universa e ci unisce magari inconsapevolmente alla pili an-
tica esperienza dell’'uomo, le voci che ci giungono dagli abissi del
profondo, tutto viene accolto con sollecitudine quasi affettuosa.
Il Buddhismo non vuole che questa vita dell’anima vada dispersa.
Non importa se queste imagini e visioni e paure e aspettazioni
non siano del tutto appropriate alla propria visione; sono un’ere-
dita che 'vomo porta con s¢ fin dalla nascita, hanno una positiva
reale esistenza come le cose che vediamo e sentiamo, sono un ele-
mento insopprimibile della nostra persona: se volessimo ricacciarle
nel fondo dell’anima con l'impero della ragione ne uscirebbero
quando meno ce I'aspettiamo improvvise e disgregatrici. Meglio
dunque prenderne possesso fin dal principio e poi per gradi trasfi-
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gurarle, cosi come dalla cintura esterna del mandala si passa suc-
cessivamente al punto centrale, all’equilibrio primordiale ricosti-
tuito dopo la esperienza della vita.

Tutto cid ad ogni modo richiede che il maestro sia bene accorto
prima di impartire un insegnamento al discepolo: sara suo com-
pitd studiarne il carattere, accertarsi che la via scelta gli torni
giovevole e non nociva. Classico ¢ I'esempio di Marpa, il maestro
del celebre poeta e mistico tibetano Milaraspa. Questi chiedeva
con insistenza di essere introdotto nei misteri dell’esoterismo bud-
dhistico e si era recato dal maestro per disperazione, I’animo
torbido di passione e d’odio. Dopo la morte del padre aveva veduto
1 parenti arrovellarsi contro di lui: lo avevano ridotto alla miscria,
s’erano appropriati di tutto, avevano fatto morire di fame la madre,
costretto lui a vagare elemosinando. Una sete di vendetta I’aveva
tormentato per molti anni, poi s'era messo a studiare magia nera
e aveva con sortilegi provocato la morte dei suoi nemici, senza
tuttavia trovare la pace dello spirito. Venne da Marpa in cerca
di una serenita che finalmente lo rendesse indifferente alle delu-
sioni e al dolore della vita, nella certezza che tutto & effimero ed
inconsistente. Voleva spegnere il fuoco che dentro lo bruciava; il
suo animo era indomito e la passione sempre pronta a scoppiare
violenta. Marpa capisce il male del discepolo: lo accoglie nella
propria scuola, ma lo mette a dure prove per piegarne |’animo
ribelle, lo umilia, lo percuote, gli ordina di costruire una casa a
nove piani e per tre volte glie la fa abbattere. Ma a poco a poco,
sotto quella severa disciplina Milaraspa si piega: la passione si
placa e il suo cuore si apre alla serena beatitudine dell’estasi. Egli
¢ ormai per sempre placato, non piu servo della sua psiche, ma di
questa padrone.

Ma come puo il maestro essere sicuro di aver indovinato il carat-
tere del discepolo? Non dispone di qualche mezzo per verificare se
la sua diagnosi ¢ giusta, se il discepolo che viene da lui puo vera-
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mente essere guarito seguendo la via da lui suggerita? O, per
esprimersi secondo la terminologia tantrica, appartiene egli vera-
mente a quella particolare « famiglia » onde il processo psicolo-
gico che a quella corrisponde possa a lui con sicurezza applicarsi?
Come si puo verificare che la sua « famiglia » sia proprio quella e
che il maestro non si ¢ sbagliato? In generale il metodo ¢ duplice,
il lancio del fiore e il sogno: ne parleremo fra breve.




Carrtoro IV

LA LITURGIA DEL MANDALA

La liturgia che accompagna la costruzione e il disegno del
mandala ¢ molto complessa. Anzitutto essa presuppone di regola
la presenza di un maestro che compie la cerimonia e di uno o pit
discepoli che abbiano chiesto di essere iniziati ai misteri rivelati
in forma simbolica da quei mandala. L’accesso al mandala ¢ infatti
il compimento del lungo e paziente tirocinio, la prova della matu-
rita spirituale che il maestro ha riconosciuto nei neofiti. La prepa-
razione scolastica e dottrinale ha eliminato a poco a poco la igno-
ranza che offusca I'intelletto, quegli errori e quelle incertezze che
sono proprie dell’esperienza terrena. Si richiede ora il battesimo
per cancellare le macchie congenite, quelle che fatalmente accom-
pagnano la nostra limitazione umana: un sacramento che ci aiuti
a inverare in noi la revulsione da questo all’altro piano e faciliti,
con un dramma psicologico che sconvolge la nostra vita interiore,
il ritorno e la palingenesi.

La prima cosa da farsi ¢ la purificazione dell’offiziante. Nes-
suno puo intraprendere un rito se non ¢ spiritualmente e anche
fisicamente puro: digiuno e bagno sono regolarmente prescritti.

La scelta del luogo e del tempo ¢ soggetto a molta cautela.
Bisogna scegliere un giorno propizio e un luogo vicino alla riva
del fiume o del mare o a nord di una citta, solitario; poi si deve
preparare il terreno sul quale si ha intenzione di disegnare il man-
dala; si toglieranno i sassi, i carboni, ogni avanzo animale che per
caso vi sia. Il terreno deve essere piano, levigato, per indicare gia
in questa sua apparenza l'analogia con il piano trascendente, il
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piano adamantino nel quale il mandala viene ad essere trasfigurato
appena il rito ¢ compiuto. Poi bisogna eliminare i demoni, cioe
Mara e i suoi accoliti. Mara ¢ il dio della morte ma anche il dio
dell’amore, il simbolo di tutto cio che ci rende schiavi della pravrezi,
della discesa e dell’attaccamento alla vita. Esso ¢ quadruplice:
skandha, kleca, mrtyu e devaputramara, ciog i cinque costituenti
la personalitd umana di cui sopra si ¢ parlato, le infezioni, vale
a dire tutti i pensieri che nascondono la luce del vero, la morte e
infine Mara come dio personificato, il simbolo di quelle tre certezze
che compagne della vita sono nunzie necessarie della morte.

L’eliminazione di Mara che coincide con la purificazione del
luogo si compie con una evocazione della dea terra, Sa: 1ha mo,
quella stessa che Cakamuni, dopo la notte di Bodhgaya, nella quale
si compi il suo risveglio, invoco a testimonio della conseguita illu-
minazione; poi quella terra si tocca con il vajra, lo strumento indi-
spensabile della liturgia del grande veicolo: cosi la terra ¢ trasfor-
mata in vajra, diventa diamante.

Il simbolismo di questo atto rituale ¢ chiaro. Il mandala, come
ho detto sopra, ¢ un Bodhgaya ideale, un « piano adamantino »,
cio¢ una superficie incorruttibile, la rappresentazione di quel punto
istante nel quale si compie la revulsione nell’altro piano, si diventa
Buddha: esperienza che non ¢ solo avvenuta una volta tanto in
quella notte famosa nello spirito del Tathagata, ma si rinnova in
chi, traverso la epifania verbale dell’Assoluto rappresentata dalla
« parola del Buddhay, realizzi quell’ectasia della coscienza che giace
nascosta in fondo a lui, avvolta nei tentacoli della psiche.

Allora appena l'offiziante e la superficie sono stati purificati si
passa al disegno vero e proprio del mandala per mezzo di due corde
(#'1g): la prima, las ¢'ig, ¢ bianca e serve a tracciare il limite esterno
del mandala; l'altra ¢ fatta di cinque fili attorcigliati insieme e cia-
scuno di un differente colore; essa si chiama corda della gnosi (ye
ses t'ig) perche servira a tracciare le figure degli dei che, come si
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¢ detto pill volte, si raccolgono sotto cinque gruppi principali, a
ciascuno dei quali corrisponde una gnosi particolare.

Le divisioni fondamentali della superficie interna del mandala
sono tracciate seguendo le due linee principali, ¢s’ans t'ig (brah-
masutra), da nord a sud e da est a ovest. Il brahmasutra, filo di
Brahma, ¢& simbolo del Meru, 1’axis mundi, il canale mediano che
per omologia nel microcosmo umano gli corrisponde; esso si
proietta sulla superficie piana del mandala per la equivalenza
magica delle due direzioni orizzontale e verticale, ¢ al centro del
mandala, segna insieme l’asse e il punto supremo, il brahmaran-
dhra, foro di Brahma, sul vertice del cranio nell’individuo e la som-
mita dell’esistenza nel macrocosmo (bhutakots), oltre la quale ¢
laltro piano: cosi pure nel centro del mondo esso ¢ I'asse intorno
a cui tutto ruota e si svolge, segna il tempo e traccia lo spazio.

Cosi preparato il mandala (detto adhara, breen. recipiente),
bisogna passare all’evocazione degli dei che vi si debbono inse-
diare: i cinque dei fondamentali soli o con la propria paredra e
gli accoliti secondo che il particolare ciclo, al quale I'offiziante si
ispira, suggerisca; per la qual cosa sui cinque punti fondamentali
e nei punti intermedi si depongono altrettanti vasi pieni di sostanze
preziose o profumate, adorni di bende, di fiori, di ramoscelli d’al-
bero. In essi si deve compiere, tramite l'offiziante — che sara
opportuno chiamare ora con la parola sanscrita molto espressiva
sadhaka « colui che realizza » — la discesa (avahana) o insedia-
mento dello spirito divino evocato. I vasi possono essere quante sono
le deita da rappresentare sulla superficie del mandala.

Senza ancora svelare il mandala al discepolo conviene ora com-
piere il suo adhisthana: questo adhisthana ¢ come uno stato di
grazia, o di puritd che dir si voglia, nel quale il neofita viene a
trovarsi quando abbia compiuto la prescritta quintuplice purifica-
zione spirituale:

1) Disinteresse; egli cio¢, accingendosi al rito, e quindi desi-
deroso di partecipare ad un piano superiore, non deve essere mosso
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da alcun desiderio di ricompensa, non deve cio¢ avere di mira
un guadagno da conseguire su questa terra, quasi premio del-
I'opera meritoria cosi compiuta e neppure sperare in paradisiache
beatitudini o di essere assunto in quei cori celesti ai quali assurge
chi abbia deterso le macchie del peccato. Colui che cosi facesse
offuscherebbe la purita sacrale; uno solo deve essere 'intento del-
Poffiziante, vale a dire la reintegrazione di s¢ medesimo come
Buddha, la ricostituzione del triplice diamante (sku gsun t'ugs).

Fin dai piti antichi tempi la speculazione indiana aveva rico-
nosciuto nell’uvomo tre aspetti fondamentali: corpo, parola e spi-
rito. Il Buddhismo pur proponendo una nuova e pitt complessa dico-
tomia della persona umana (si ricordino le teorie dei 5 dhatu, dei
5 skandha etc.) (1), non pud trascurare questa elementare classifica-
zione. L’uomo risulta di tre piani assolutamente congiunti: uno
fisico, uno verbale ed uno spirituale. E’ un dato su cui il Veicolo
del Diamante torna con particolare compiacenza, con questo di
nuovo che il triplice piano di cui I’essere individuo si compone si
imagina abbia la sua corrispondenza nel piano trascendente, cio¢
nel piano adamantino: al corpo, alle parole e allo spirito, manife-
stazioni effimere e transuenti, soggiace il loro archetipo inaltera-
bile nell'identita del dAarmakaya dell’assoluto principio. In questa
partecipazione al triplice diamante consiste la natura essenziale de-
gli dei e delle persone; solo tale compartecipazione, ridestata dalla
consapevolezza, rinnova nella creatura la sua essenza divina. Per
la qual cosa, durante le cerimonie, sia di iniziazione, sia di consa-
crazione degli oggetti sacri, quando cio¢ si voglia inserire quella
essenza nella persona dell’offiziante o nell'oggetto da consacrare,
¢ necessario compiere la trasposizione nell’'uno o nell’altro del tri-
plice piano divino.

Quando per esempio il miste si accinge a compiere la com-
plessa liturgia prescritta dal Guhysamaja perche venga suscitata in

(1) G. Tuccr: Buddhismo, Foligno 1925, p. 72 segg. Id. Asia Religiosa, Paternia,
Roma, 1946, p. 108 segg.
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lui la consapevolezza di questa essenziale natura adamantina egli
recitera la formula: « Om, io sono fatto della essenza adamantina
del corpo di tutti i Tathagata, io sono fatto della essenza adaman-
tina della parola di tutti i Tathagata, io sono fatto dell’essenza ada-
mantina dello spirito di tutti i Tathagata ». Mentre questa formula
viene pronunciata si compie I'imposizione della triplice sillaba: om,
ah, hum, rispettivamente sulla testa, sulla gola e sul cuore, toc-
cando cio¢ con la mano una di coteste tre parti del corpo nel
medesimo tempo che si pronuncia la sillaba corrispondente. Le tre
sillabe sono i tre semi di diamante, i quali inseriscono nella persona
dell’offiziante o nell’oggetto la essenza divina. Si compie in questo
momento una trasfigurazione che ¢ il cambiamento di persona-
litd: motivo essenziale di tutta la liturgia indiana che si conforma
‘ad un uso antico secondo il quale, per esempio, avveniva nel mo-
mento della morte la trasferenza della personalita del padre nel
proprio figlio, trasportando in questo la secreta vitalita di quello,
onde il padre nel figlio di nuovo seguitasse a vivere. « Il figlio si
avvicina dall’alto e tocca tutti gli organi del padre con i propri....
Allora il padre a lui trasmette i suoi organi... Possa io deporre in te
il mio respiro etc. (Kaushitaki-up. cap. Il p. 15)».

2) Presa di rifugio nella Trinitd, cio¢ Buddha, Legge e
Comunita, i tre maestri nella cui protezione invisibile ma onnipre-
sente egli confida.

3) Formulazione del voto di conseguire la suprema illumi-
nazione, cio¢ di diventare Buddha, promettendo di percorrere senza
esitazione e pentimenti il cammino del Bodhisattva, onde egli non
si macchi del peccato di abiura, o della violazione del voto: se cosi
accadesse tutto il merito svanirebbe d’un tratto.

4) Ma quale sara la via che meglio di ogni altra renda
agevole al discepolo rifluire dal torbido mare della psiche verso
la pace raccolta della primordiale unita? Richiamiamo alla mente
quanto sopra si ¢ detto sulla quintupla divisione delle creature,
simboleggiata dalla pentade. Il discepolo condotto bendato di
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fronte alla porta orientale del mandala ricevera dal maestro una
stecca di legno, una di quelle che in India si adoperano per net-
tare i denti, oppure un fiore e 'una o l'altro dovra gettare nel
mandala. Il settore ove quelli cadono, presidiato da uno dei cinque
Buddha o dei suoi simboli, indichera la via che a lui si addice.

5) In questa guisa ¢ stata predisposta la superficie nella
quale sara compiuta la cerimonia iniziatica e alla presenza del mae-
stro € stato ammesso, sia pur bendato, il neofita. Ma prima di pas-
sare alla seconda parte del rito, al dramma liturgico vero e proprio,
all’ingresso nel mandala, cio¢ simbolicamente all’altro piano, occor-
re avere avvertimenti e premonizioni che facciano certi del buon
successo della cerimonia da compiersi, oppure ne distolgano quando
le condizioni, il momento o i rapporti carmici fra il sadhaka ed il
piano con cui questi desidera porsi in contatto non siano propizi.

Questo rapporto diretto fra il neofita e il piano spirituale cui
egli vuol ascendere ¢ fondamentale. In tibetano si chiama rzen
abrel « connessione carmica » e deve essere cosi intimo come quello
che collega il medesimo discepolo al maestro; ¢ un rapporto car-
mico, I'espressione di quella profonda sintonia che deve mettere
in mutua corrispondenza due forze affini. Nel caso che questo
rten abrel mancasse sarebbe vano ‘ogni tentativo; ogni accordo o
contatto tornerebbe inutile fra i due piani, i quali resterebbero fatal-
mente estranei I'uno all’altro ed esclusi. Percid appunto I’accerta-
mento del rzen abrel ¢ un momento fondamentale dell’atto litur-
gico.

Per cotesti avvertimenti il sadhaka si affida al sogno, che ha
una grandissima parte nell’esoterismo tantrico siccome incoraggia o
distoglie da quale che sia atto rituale.

Sul cader della notte I'iniziando dovra porsi a giacere imitando
la posizione del Buddha, nel momento del nirvana supremo, cioé
sdraiato sul fianco destro e con la testa poggiata sulla palma della
mano: ¢ la postura detta « del leone ». Il maestro avrd cura di
insegnargli alcuni mantra su cui egli si concentrerd ripetendoli



LA LITURGIA DEL MANDALA 925

v

secondo i precetti, fino a che il sonno non lo colga. All’alba, com-
piuta I'offerta prescritta, egli dovra ripetere al maestro il sogno
avuto e il maestro stabilira se esso sia fausto o meno, consigliando
in conseguenza a intraprendere o a sospendere il rito. Di buon auspi-
cio sara I’aver sognato I'imagine del Buddha, infausto per esempio
il sogno di una caduta.

Naturalmente tutto cio avviene con grande studio nei partico-
lari, di maniera che vivamente concentrandosi e perfettamente con-
scio della solennita del momento, il neofita viva tutto assorto nel-.
Iaspettazione del mistero e sia quindi psicologicamente disposto ad
elaborare interiormente i complicati suggerimenti che il dramma
liturgico di cui ¢ partecipe fanno giungere al suo animo.

Non mi si faccia rimprovero di ricordare a questo proposito una
mia esperienza. Quando nel 1939 volli passare nel monastero di
Saskya traverso la complicata iniziazione di Kyai rdo rje (Hevajra),
deita patrona della scuola Saskya pa, compiuti durante il primo
giorno i riti propiziatori di una lunga cerimonia che ebbe inizio
la mattina di buon’ora e continud per gran parte della giornata,
il Grande Lama di Saskya mi dette una foglia benedetta da porre
sotto il capezzale, con la raccomandazione di non dimenticare i
sogni che per avventura la notte facessi. Mi ricordo che ebbi nel
sogno imagini di monti e ghiacciai altissimi, come- spesso del resto
mi capita in quei luoghi, o per il ricordo delle cime ammirate o per
quell’ansia naturale in attesa di altre strade difficili da percor-
rere; ad ogni modo riferii all’abate coteste mie imagini ed egli non
vedendo nessun segno contrario, anzi interpretando come buon
auspicio quella visione di montagne di cui gli avevo parlato, lieta-
mente mi guido per gli altri momenti della cerimonia.

In generale la stessa cura di non sbagliare la propria deita, di
scegliere cio¢ quella che sia in sintonia spirituale con il neofita, si
trova anche nelle scuole indi, scivaite o ¢akta che siano, sempre
assai scrupolose nell’assegnare all’iniziando questo o quel mantra,
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nel metterlo cio¢ in rapporto con uno anziché con un altro piano
spirituale.

All’infuori di alcune deita che sono siddhamantra, vale a dire
con le quali chiunque pud mettersi in relazione in ogni circostanza
e che sono quasi sempre delle Cakti o « potenze », occorre essere
ben certi che quel rapporto ci sia. L'Induismo risolve questo dub-
bio in diversi modi, per esempio con il kula-akula cakra «la ruota
della simpatia o della antipatia », oppure con il rasi-cakra « la ruota
dei segni zodiacali », oppure con il nakshatracakra «la ruota delle
mansioni lunari » ed altri mezzi analoghi.

Il primo dei sistemi anzidetti consiste nello scrivere un dia-
gramma nel quale sotto cinque voci, corrispondenti ai cinque ele-
menti, vento, fuoco, terra, acqua ed etere, vengono disposti dieci
per colonna, le cinquanta lettere dell’alfabeto, compresi alcuni segni
supplementari. Quando la prima lettera del nome del neofita cor-
risponda alla prima lettera del mantra, questo puo essere rivelato;
in caso contrario bisogna tener conto del rapporto di amicizia o
di contrasto che esiste fra i vari elementi e quindi fra il nome del
neofita e quello della divinitd, rispettivamente elencati sotto sin-
goli gruppi: per es. terra e vento, fuoco e vento sono amici, ma
I’acqua ¢ nemica del fuoco e cosi pure la terra del fuoco. Sempre
amico 'etere. (Tantrasara p. g).

Quando, con i mezzi descritti, ’officiante ¢& rassicurato sulla
efficacia del rito, si pud passare al momento decisivo dell’atto litur-
gico iniziatico, cio¢ alla discesa della forza divina, dei vari numina
rappresentati nel mandala, per modo che questo non sia pitt uno
schema inerte ma si tramuti in un cosmo vivente, racchiuda in
se medesimo le forze divine che i suoi simboli rappresentano in
figure accessibili all'intelletto umano. Cio si compie traverso il rito
dell'avahana del quale sopra ho fatto pitr volte parola e che pro-
duce la discesa del numen nell’offiziante. Cotesta discesa si compie
traverso due momenti distinti che vengono designati con termine
tecnico samayasattva ¢ jriandasattva,
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Ecco uno dei momenti piti importanti della evocazione gnostica
e pit difficile ad intendere : esso tornera piti chiaro quando avremo
tradotto per intero la descrizione di un rito evocativo nel quale
i due aspetti del samayasattva ¢ del jiianasattva sono cosi contrap-
posti che la reciproca definizione ne torna pit agevole. Si tratta di
un sadhana, cio¢ di una formula liturgica e di un esercizio yoga
inteso ad evocare Khasarpana, una delle molte forme di Avaloki-
tegvara il dio della compassione.

« Quando secondo la cerimonia e la meditazione prescritta I'ima-
gine del dio ¢ stata visualizzata di fronte al miste (questo mo-
mento si chiama in tibetano mdun bskyed, produrre I'imagine
innanzi a s¢) il sadhaka pensera s¢ medesimo come identico con
quel dio, imaginando sulla testa del proprio corpo (cosi ideal-
mente immedesimato come Khasarpana) la sillaba om, sul collo
la sillaba a4, nel cuore la sillaba Awum, ciascuna su un fiore
di loto. Con questo metodo egli pud meditare tutto il tempo
che gli garbi.

« Poi infiniti riflessi di splendenti raggi lunari che disperdono la
tenebra dell'ignoranza nelle tre specie di mondo (infernale, terre-
stre e divino) emanano dalla sillaba Aum, mistico seme del dio,
bianca come un loto autunnale emergente dall'immacolato disco
lunare visualizzato nel cuore di questo samayasattva che ha Iaspetto
di Lokanatha (Khasarpana): questi raggi attraggono dai piu re-
moti mondi lo stesso dio nella forma di jianasattva che esiste ab
aeterno. Avendo cosi condotto a s¢ (trasformato in samayasattva)
quel dio, il miste lo pensi stante’davanti a s¢ e mentalmente lavi i
piedi di Lokanatha, cosi apparso nella forma di jAanasattva, con
acqua attinta da un vaso adorno di varie gemme e onori quel dio
nell’aspetto di jiianasattva con liturgie exoteriche ed esoteriche di
varia specie: fiori, incenso, lampade, vestiti, ombrelli, bandiere,
campanelli, stendardi, tutti di celeste qualitd. Quando egli ’abbia
cosi ripetutamente onorato, pronuncfi quattro sillabe mitiche: jaa,
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kum, vam, bo e disponga le sue mani nel sigillo (1) detto vikasita-
kamalamudra «il sigillo del loto sbocciato ». Per virta di questo
sigillo, condotto il dio a s¢, lo pensi in quell’aspetto e pronunciando
om, ah hum, realizzi in quel dio che ha 'apparenza del samaya-
sattva ed ¢ identico a s¢ medesiino, la non dualita dei due aspetti
samayasattva e jhanasattva ».

Samaya significa in sanscrito convenzione, premessa, Voto ¢
sattva essere, creatura. Il mamayasattva ¢ dunque un essere conven-
zionale, provvisoriamente assunto dal meditante, idealmente trasfi-
gurato nella divinita su cui si ¢ concentrato; dopo averne davanti
a s¢ evocato I'imagine, egli vive in un altro piano, oltre il piano sam-
sarico dove operano le leggi della maya. E’ percio chiaro che la sua
¢ una trasformazione provvisoria, un adeguamento temporaneo alla
realtd spirituale che quella deita simboleggia, ma tuttavia necessa-
ria perche questa, cosi evocata, in lui si insedi. Per essere, sia pure
provvisoriamente, trasfigurati si richiede un collegamento, starei
per dire, un punto d’incontro fra il piano samsarico e il piano degli
archetipi e questa appunto ¢ la funzione svolta dal samayasattva,
la momentanea trasfigurazione del meditante, perché I’essenza
del dio vi si trasferisca.

Quando la condizione del samayasattva ¢ realizzata, allora il
jfianasattva, la proiezione del dio, che corrisponde ad un archetipo
essenziale esistente ab aeterno, discende in questo essere rinnovato,
immoto nella sua purezza. Egli vi prende stanza, il samayasattva
si fonde con il jiianasattva e cid porta ad una sostituzione di natura,
alla sostituzione cio¢ dell’apparenza samsarica con la essenza ar-
chetipa.

Cotesta epifania nel cuore dell’offiziante ¢ un momento discor-
dante nell’armonico sistema che abbiamo descritto e che ci ¢ apparso
come un processo di ascesa dal molteplice all'uno, di ricostituzione

(1) Si chiama mudra « sigillo » i particolare atteggiamento delle mani che accompagna
il mantra o I'invocazione alla divinith o fa giungere a questa la formula a lui diretta.
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dell’unita primigenia, oltre il mondo delle apparenze in cui ci
troviamo immersi e decaduti. Nel caso del samayasattva e del jiia-
nasattva c1 sembrerd, non c’¢ dubbio, di assistere ad una discesa,
quasi un raggio di luce che, sia pure provvisoriamente, scende dal-
I'alto e ciinonda e trasforma. Ma questo ¢, per cosi dire, un errore
di prospettiva perché quella luce I'abbiamo dentro di noi: essa non
discende ma si autorivela. Il jiianasattva, che si illumina nello spazio
del cuore, indica I'aprirsi della consapevolezza che si introduce con
simboli adeguati nella psiche e solo.cosi pud prendervi dimora e
diventarvi operante, sostituendo la sua imagine luminosa a quelle
che fino a quel momento vi tumultuavano, raccogliendo cio¢ in-
torno a s¢, come in un fuoco centrale, I’attenzione del soggetto e
cosl impedendo la distrazione e i richiami del mondo esterno.
Ad ogni modo la discesa del jizanasattva costituisce un punto
decisivo nel processo della revulsione, in quanto nell'individuo pur
soggetto al mondo samsarico si determina allora un nuovo stato.
Egli si trova per cio stesso in un altro piano, in quel medesimo piano
di coscienza in cui sono proiettati i simboli degli dei espressi nel
mandala: non ¢ ancora lo stato ipercosmico, ma uno stato in cui
la consapevolezza puramente illuminata prende possesso della psi-
che con i suoi simboli e le si sostituisce. In questo momento il
miste concentrandosi assiste, come attore, alla suprema consacra-
zione, la quale dovra imporre un definitivo suggello alla sua rina-
scita; avverra cio¢ il suo battesimo, non pitt quello impartito dal
maestro, ma un battesimo ideale in cui i Buddha, confluendo da
tutti i punti dello spazio, consacreranno la sua palingenesi, I’avve-
nuta revulsione, per cui la coscienza riflessa, perduta e dispiegata
nel tempo e nello spazio, ¢ ridiventata una e luminosa. Ed essi
Buddha non solo lo battezzano, ma miracolosamente si riassor-
bono in lui, per poi nuovamente emanarne nelle loro forme lumi-
nose. Cosi si ripete ’alterno respiro delle cose che eternamente si
compie e del quale la riacquistata consapevolezza ci rende non
pit spettatori ma attori. Il miste si identifica con il Vajrasattva, egli

-
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si trova nel centro del mandala ipercosmico, che ¢ la ragione di
essere del cosmo intero, la sua fonte ed il suo punto di ritorno,
cosi come l'epifania evocata nel 1 libro del Guhyasamaja.

« Un tempo il Beato si trovava nella matrice delle donne ada-
mantine (cio¢ delle potenze) che costituiscono I’essenza del piano
fisico, verbale e spirituale di tutti i Tathagata (realizzando cioé¢ la.
sintesi del vuoto e della beatitudine), insieme con Bodhisattva
Mahasattva di numero ineffabile, tanti quanti possono essere i gra-
nelli di polvere che deriverebbero dalla polverizzazione di tutte le
montagne Sumeru, (asse degli infiniti mondi a ciascuno dei quali
presiede un Buddha), cio¢: 1) Il Bodhisattva Mahasattva, Diamante
segreto (samaya), (Sarvavaranaviskambin, emanazione di Aksho-
bhya), Diamante di corpo (Ksitigarbha, emanazione di Vairocana),
Diamante di parola (Lokeshvara, emanazione di Amitabha), Dia-
mante di pensiero (Vajrapani, emanazione di Akshobhya), Dia-
mante di concentrazione (Akashagarbha, emanazione di Ratnasam-
bhava), Diamante di vittoria (jaya invece di japa) (Maitreya, ema-
nazione di Amoghasiddhi?);

« poi 2) 11 Bodhisattva femminile, Diamante della terra (Loca-
na, paredra di Vairocana), Diamante dell’acqua (Mamaki, paredra
di Ratnasambhava), Diamante di fuoco (Pandaravasini, paredra di
Amitabha), Diamante di vento (Samayatara, paredra di Amogha-
siddhi), Diamante dell’etere (Mafijugri);

« poi 3) Diamante della materialita, Diamante del suono, Dia-
mante del profumo, Diamante del gusto, Diamante del tatto.

« poi 4) Diamante del piano della Legge (Samantabhadra) e con
i seguenti 5 Tathagata:

« Aksobhya - diamante, Vairocana - diamante, Ratnaketu - dia-
mante, Amitabha-diamante, Amogha-diamante...

« E tutto lo spazio si vedra come un seme di sesamo pieno di
Tathagata a cominciare da questi che si stipano in tutto lo spazio.

« Allora il Beato Mahavairocana (cio¢ il Vajradhara), si profon-
do nella concentrazione detta « il Diamante della grande passione
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del Tathagata » e fece entrare quello spiegamento di Tathagata nei
tre diamanti, quello del proprio corpo, quello della propria parola e
quello del proprio spirito. Allora quei Tathagata, allo scopo di sod-
disfare il beato signore del corpo, della parola e dello spirito di
tutti i Tathagata fecero per artificio assumere al proprio I’aspetto
di donna e cosi emanarono fuori del corpo del beato Vairocana.

« Alcuni se ne stettero in forma di Buddhalocani, altri in forma
di Samayatara, altri in forma di Pandaravasini, altri in forma di
Samayatara; poi alcuni in forma di Diamante di materialita, altri
in forma di Diamante del suono, altri in forma di Diamante del pro-
fumo, altri in forma di Diamante del tatto (cio¢ quattro paredre
corrispondenti ai quattro Tathagata, locati nei quattro punti dello
spazio, escludendo la deita centrale del mandala, immoto centro
operante traverso l’attivita della sua emanazione proiettata verso
la discesa nel tempo e nello spazio).

« Allora il Tathagata Akhobhya (cosi per le ragioni dette sopra
¢ ora chiamato il Vajradhara che poc’anzi era Mahavairocana) nelle
matrici delle donne adamantine che costituiscono I’essenza del piano
fisico, verbale e spirituale del Buddha, dispose il mandala del grande
segreto, quadrato, splendente (cio¢ solare), puro, di lui essenziato
(cioe suo riflesso), d’ogni parte di vario aspetto, cosparso di nubi
di Buddha, fiammeggiante nell'interno di scintille (le dieci deita
irate che stanno intorno al mandala), citta di tuts i Tathagata con-
giunti con il mandala puro etc.

« Allora il Beato (Vajradhara), signore del Diamante del corpo,
della parola e dello spirito dei Tathagata si insedio nel centro del
mandala di tutti i Tathagata ed allora i Tathagata Akshobhya, Rat-
naketu, Amitayuh, Amoghasiddhi, Vairocana, si trovarono nel
cuore del Tathagata Bodhicittavajra (Diamante del pensiero dell’il-
luminazione, essenza assoluta, Vajradhara, il centro e primo prin-
cipio nel quale per I’avvenuto eccitamento descritto nell’istante pre-
cedente si determina la pentade).

« Allora il beato Bodhicittavajra si profondo nella concentra-
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zione detta il « Diamante della signoria di tutti i Tathagata » ed
appena quel signore di tutti i Tathagata si fu profondato in quella
concentrazione la sfera dello spazio divenne fatta di Diamante di
tutti i Tathagata. Ed allora le creature che si trovavano in tutte le
sfere dello spazio in virtu della grazia di Vajrasattva divennero par-
tecipi della beatitudine e della serenitd propria di tutti i Tatha-
gata.

« Allora il Tathagata Bodhicittavajra si profondo nella concen-
trazione detta « Diamante emanato dal segreto (samaya) » del Dia-
mante del corpo, parola e spirito di tutti i Tathagata e presidio que-
sto incorporamento del mago della grande sapienza (Mantra), pre-
sidio dell’essenza di tutti 1 Tathagata. Appena questo presidio fu
avvenuto, il beato Bodhicittavajra fu veduto da tutti i Tathagata

“sotto una triplice forma.

« (Allora tutti 1 Tathagata a cominciare da Akshobhya con varie
invocazioni richiedono al Buddha di rivelare quale sia la verita e
come essa si realizzi). i

« Allora il Beato, il Tathagata Sarvatathagatakayavagcittavajra,
conosciuta questa preghiera di tutti i Tathagata, si profondo nella
concentrazione detta « Diamante della fiaccola della conoscenza » ¢
appena fu in quella profondato, dai tre Diamanti del proprio corpo,
(della propria parola e del proprio spirito emise la formula espri-
mente la suprema essenza della famiglia dell’odio: vajradhrk.

« Appena questa (formula) fu detta, quel Beato, mago del corpo,
della parola e dello spirito di tuttii Tathagata si assise nel Diamante
del corpo, della parola e dello spirito di tutti i Tathagata, (Maha-
vajradhara) sotto forma nera, bianca e rossa, come suprema for-
mula congiunta con il sigillo di Akshobhya (cio¢ partecipando
alla natura essenziale dell'Uno, se ne proietta, in virtl della for-
-mula, un triplice piano analogo al simbolo di Akshobhya — odio —
e questi si pone nel centro del mandala).

« Quindi il Beato essendosi profondato nella concentrazione det-
ta « Diamante espresso dal segreto (samya) di tutti i Tathagata »
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emise dal triplice Diamante del proprio corpo, parola ¢ spirito la
formula (esprimente) la suprema essenza della famiglia del turba-
mento mentale: jinajik. Appena questa formula fu detta, questo
Beato, mago del corpo, della parola e dello spirito di tutti i Tatha-
gata si assise davanti al « Diamante del corpo, parola e spirito di
tutti i Tathagata », sotto forma bianca, nera e rossa con la suprema
formula congiunta con il sigillo di Vairocana.

« Quindi il Beato essendosi profondato nella concentrazione det-
ta « Diamante espresso dalla grande passione di tutti i Tathagata »,
emise dal Diamante del corpo, della parola e dello spirito la formula
esprimente la suprema essenza della famiglia della gemma: raz-
nadhrk. Appena questa formula fu detta, questo Beato, mago del
Diamante di corpo, parola e spirito di tutti i Tathagata si assise
alla destra del « Diamante del corpo, della parola e dello spirito di
tutti i Tathagata », sotto forma gialla, bianca e nera con la su-
prema formula congiunta con il sigillo di Ratnaketu.

« Quindi il Beato, essendosi profondato nella concentrazione det-
ta « Diamante espresso dalla grande passione di tutti i Tathagata »,
emise dal Diamante del corpo, della parola e dello spirito la formu-
la esprimente la suprema essenza della famiglia della passione ada-
mantina: arolik.

« Appena questa formula fu detta, quel Beato, mago del corpo,
parola e spirito di tutti i Tathagata si assise alla sinistra del « Dia-
mante del corpo, parola e spirito di tutti i Tathagata » sotto forma
rossa, bianca e nera, con la suprema formula congiunta al grande
sigillo di Lokegvara, signore della grande sapienza.

« Quindi il Beato essendosi profondato nella concentrazione det-
ta « Diamante espresso dall'infallibile segreto (samaya) di tutti i Ta-
thagata » emise dal triplice Diamante del proprio corpo, parola e
spirito la formula esprimente la suprema essenza della famiglia che
trascina col segreto (samaya): prajiadhrk. Appena questa formula
fu detta, quel Beato mago del corpo, parola e spirito di tutti i Ta-
thagata, si assise a nord del « Diamante del corpo, parola e spirito »
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sotto forma gialla, bianca e nera, con la suprema formula congiunta
al grande sigillo di Amoghovajra.

« Dell’odio, del turbamento mentale, della passione, della gem-
ma, del segreto (samaya) queste sono le cinque famiglie le quali por-
tano a compimento la liberazione dal piacere.

« Quindi il Beato si profondd nella concentrazione detta «il
segreto (samaya) che rallegra il detentore del Diamante di tutti i
Tathagata (cio¢ Akshobhya)» ed emise dal triplice Diamante del
corpo, della parola e dello spirito, la suprema consorte del deten-
tore di tutti i Diamanti: dvesharati (odio-piacere).

« Appena questa fu emessa, il Beato, mago della sapienza del
corpo, parola e spirito di tutti i Tathagata assunse aspetto di donna
e si assise nel « Diamante del corpo, parola e spirito di tutti i Tatha-
gata »,

« Quindi il Beato si profondo nella concentrazione detta « Dia-
mante che rallegra tutti i Tathagata » e dal triplice Diamante del
proprio corpo, parola e spirito emise la suprema consorte di tutti i
Tathagata: moharati (turbamento mentale-piacere).

« Appena questa fu emessa, il Beato mago etc. assunse aspetto di
donna e si assise nell’angolo orientale.

« Quindi il Beato si profondo nella concentrazione detta « Dia-
mante che rallegra i detentori di passione di tutti i Tathagata » e
dal triplice Diamante etc. emise la suprema consorte del detentore
di tutte le passioni (Amitabha): zagarati (passione-piacere);

« Appena il Beato etc., assunse aspetto di donna e si sedette nel-
'angolo occidentale.

« Quindi il Beato si profondo nella concentrazione detta « Dia-
mante della conferma del corpo, parola e spirito di tutti i Tatha-
gata» e dal triplice Diamante etc. emise la suprema consorte del
detentore della gnosi di tutti i Tathagata: vajrarati (diamante-pia-
cere).

« Appena il Beato etc., assunse aspetto di donna e si assise nel-
'angolo settentrionale. ’
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« Quindi il Beato si profondo nella concentrazione detta « Dia-
mante di Mahavairocana» e dal triplice Diamante etc. emise il
Mahakrodha, presidio del mandala di tutti i Tathagata: Yaman-
takrt.

« Appena il Beato etc., in forma che atterrisce tutti i Tathagata
si assise nella porta orientale.

« Quindi il Beato si profondo nella concentrazione detta « Dia-
mante della illuminazione di tutti i Tathagata » ed emise il Maha-
krodha presidio etc.: Prajiantakrt.

« Appena il Beato etc., in forma che atterrisce tuts i segreti ada-
mantici, si assise nella porta meridionale.

« Quindi il Beato si profondo nella concentrazione detta « Dia-
mante che domina la legge di tutti i Tathagata» ed emise etc. il
Mahakrodha, presidio del mandala del detentore della passione
di tutti i Tathagata: padmantakr:.

« Appena etc., in forma di voce di tutti i Tathagata si assise sulla
porta occidentale.

« Quindi il Beato si profondo nella meditazione detta « Diaman-
te del corpo, della parola e dello spirito di tutti i Tathagata » ed
emise il Mahakrodha, presidio del mandala del corpo, parola e spi-
rito di tutti i Tathagata: Vighnantakrt.

« Appena etc., in forma di corpo, parola e spirito di tuttii Tatha-
gata, si assise sulla porta settentrionale ».

Come dicevo sopra, questo battesimo la cui descrizione apre
un libro celebre della gnosi indiana, non ¢ un accadimento, avve-
ratosi una volta tanto all'inizio della creazione cosmica: ¢ piut-
tosto un’epifania la quale appare al miste che, giunto al termine
della sua preparazione spirituale, si trovi identificato col centro del
mandala — il punto da cui tutto parte e in cui tutto ritorna e, dove
giacendo, le essenze archetipe si proiettano in fasci luminosi che
pervadono il mondo, suscitandolo dal nulla e riassorbendolo. Dallo
spirito del miste assorto nella contemplazione che lo trasporta nel
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piano della esistenza eterna fulgorano, irradiandosi all’intorno, le
divine matrici delle cose: egli le vede uscire da s¢ e ritornare in se¢
medesimo sotto quel simbolo che I'esperienza religiosa aveva fissato
in forme precise, perche solo cosi egli pud imaginarsi attore del
dramma cosmico e dall’esperienza della vita risalire all’origine. Le
imagini che il miste vede emanare dal centro del proprio cuore e
pervadere lo spazio e riassorbirsi in lui, deificandolo e quasi bru-
ciandolo con il loro lampeggiamento, non sono imagini inerti e in-
significanti: esse placano I’ondoso mare del profondo e illuminano
la sua notte. Il dissidio dell’anima ¢ spento e sull’agitazione albeg- ‘
gia una luce serena ed immota.

Quindi la lettura del mandala, il rivivere nell'intimo della pro-
pria coscienza i momenti che esso rappresenta, percorrendo spiri-
tualmente e in ordine i vari stadi che sono proiettati simbolica-
mente sulla sua superficie, produce una lisi. A poco a poco, pas-
sando per gradi da un settore ad un altro del suo diagramma,
cio¢ da uno stato interiore ad un altro successivo e pitt completo
e che il precedente non annulla, ma supera in s¢ medesimo conte-
nendolo, il neofita ¢ giunto al punto centrale. Cid pud avvenire
materialmente, come accade nei grandi mandala adoperati per le
cerimonie iniziatiche quando egli, percorrendo le varie parti del
mandala, si viene a trovare nel centro con la sua persona fisica, che.
allora in se¢ sperimenta la catarsi mandalica, oppure mentalmente
quando concentrandosi su i disegni del mandala, realizzi in s¢
medesimo la verita da quello adombrata. Naturalmente questo
punto centrale ¢ il quinto punto, il punto estremo capace di una
rappresentazione visibile : fuori, al di sopra ¢ il sesto punto, I'altro
piano, il Vajradhara, I’Assoluto, nel quale il miste si annulla, nella
sua lucentezza penentrando con una revulsione di piano, che si
determina improvvisa ed immediata, dal centro mandalico cosi rag-
giunto.

Pertanto il processo si appalesa agli occhi del miste, debitamente
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iniziato, come un imrhenso, mobile mandala che ora si proietta nel
folgoramento dei suoi simboli visibili, splendenti imagini di dei
aureolati di gloria celeste ed abbaglianti, ed ora si riassorbe nel
punto centrale, immota stella che in sé tutto riassorbe e da cui
tutto con vicenda alterna emana. Ma egli ¢ quel éentro, ideal-
mente, identificando il mistico loto sulla sommita della propria testa
con quel punto, inesausta matrice di tutto ci6 che ¢, fu e sara.

=






Carrroro V

IL MANDALA NEL PROPRIO CORPO

Con il correre dei secoli il Buddhismo e ’Induismo accentuano
dunque entrambi quell’introspezione psicologica che gia incon-
trammo negli albori della vita religiosa dell’India sul mandala essi
proiettano il dramma della disintegrazione e della reintegrazione
cosmica, rivissuta dall'individuo, solo artefice della propria salva-
zione, cio¢ del suo ritorno al logos spermatikos.

Ma se I'individuo ¢ il personaggio che vive questo dramma e lo
sperimenta e ne gode il frutto, non ¢ forse possibile fare a meno
del mandala e localizzare la simbologia che esso raffigura nell'indi-
viduo stesso? Il salto era facilitato dall’omologia del macro e micro-
cosmo, punto centrale dello Yoga che le scuole gnostiche del-
I'India e non dell'India soltanto accettano.

Allora il mandala esterno si trasferisce nel mandala interno, cioé
nel corpo, nel quale i medesimi simboli di quello vengono posti
in corrispondenze analoghe. Il centro ideale del mandala ¢ il brah-
marandhra, la cavita di Brahma all’apice della testa ove s’apre
la sushumna, il canale mediano che attraversa, lungo la colonna ver-
tebrale, il corpo umano dal perineo a quella sommita: nella omo-
logia cosmica questa colonna ¢ il Sumeru, la montagna centrale
dell’universo, sui cui fianchi sono disposti i vari piani celesti cosi
come nel corpo umano si differenziano i diversi centri a ruote
(cakra), passaggi obbligati del processo di reintegrazione.

Come oltre la cima del Sumeru si stende lo spazio eterno, sim-
bolo dell’altro piano, il non sansarico, il nirvanico, cosi quando
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la reintegrazione € avvenuta, soppressa la individualita illusoria,
si realizza ipso facto la purezza della coscienza cosmica.

La vita psichica dell'individuo riflette quella dell’'universo: noi
siamo sostanzialmente illuminazione, bodhi e dharmakaya (essen-
ziati di Buddhita » dicono i buddhisti, e parama-samvit suprema
coscienza, cio¢ Sciva, asseriscono gli scivaiti. In noi si riproduce, di
istante in istante, lo stesso processo che quella luce primeva con-
duce alla individuazione e alla materia. La forza pensante rifluente
traverso cinque tappe e momenti di diversa lucentezza dal peri-
neo al brahmarandhra per ivi disciogliersi, ¢ immaginata come
un punto luminoso, equivalente a quella luce primigenia, a quella
increata ed eterna origine di tutto. Essa ¢ nel centro dell'individuo
cosi come il simbolo del primo principio ¢ nel centro del mandala;
¢ il punto istante nel quale ¢ contenuto l'infinito e I'eterno. Nel
processo evocativo, quando il miste, entrato nello stato di concen-
trazione (samadhi), evade da questo piano e si identifica con la
coscienza cosmica nel suo momento creativo, dal proprio pensiero
germinale, dai semi che in esso il contemplante imagina deposi-
tati o disegnati, si proiettano quei fasci di luce colorata, che espri-
mendo il primo tremolio, o squilibrio della originaria impassibile
lucentezza della coscienza, vengono visualizzati sotto forma dei
cinque Tathagata o dei primi cinque aspetti di Sciva; egli li vede
irradiarsi dal fondo segreto del suo-essere e disporsi nel loto del
suo cuore. Come fuori del mandala, invisibile ma onnipresente, ¢
il punto iniziale Vajradhara, anteriore ad ogni precesso dicotomico
eppure condizione necessaria di questo, cosi, nel mandala-uomo,
questo punto supremo che condiziona e trascende insieme le sue
irradiazioni infinite ¢ fuori del corpo, sovrastando il brahmaran-
dhra.

Ma come avviene la reintegrazione provocata dalla concen-
trazione sul mandala-uomo? Anzitutto questa concentrazione non
¢ una contemplazione: la contemplazione ¢ un trovarsi del sog-
getto a faccia a faccia con un’imagine che tutto lo rapisce a se,
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raccogliendo intera su di s¢ I'attenzione di lui; onde ogni altra
attivitd di quel soggetto ¢ arrestata e sospesa. Ma nel processo di
cui ci occupiamo, il miste sa che il principio della salvazione &
dentro di lui e sa anche che esso resterd inerte, se con tutte le sue
forze non lo ricerca e ritrova e rende operoso.

Nella via della redenzione, cui egli si ¢ persuaso, ha bisogno
di tutta la sua volonta vigile, per mettere in moto le forze della
propria psiche, affinché questa, che lo tiene legato, gli fornisca pure
1 mezzi della salvazione sempre che egli sappia leggere in lei
e domarla. II corpo con le sue richieste e lusinghe rappresenta per
i non iniziati il primo coefficiente dell'accumulazione carmica, ¢
l'opera, ma insieme lo strumento del samsara; chiede di esser
accudito, soddisfatto, assecondato nei suoi desideri: ¢ il veicolo della
emanazione, la base della vita affettiva. Ma nel medesimo tempo
senza questo corpo non potremmo godere la bellezza delle cose,
ne avere quel primo- barlume della onnipotenza divina dispiegata
nella magnificenza della natura, ed infatti, piegato con una disci-
plina accorta, il complesso psico-fisico viene orientato verso nuove
possibilita. L’iniziato ricorre per questo al sussidio dello Yoga e
soprattutto del Hazhayoga, non rinnega il corpo, ma se ne serve
come uno strumento necessario di salvazione. « Essenza di tutto
¢ il nostro corpo; quando conosci il proprio corpo, salda ¢ la tua
propria base». (Amrtaratnavalr).

Il corpo corrisponde a quello che i tibetani nella terminologia
del mandala chiamano il #zen (in sanscrito adhara), il sostegno fisico
della fulgurazione divina. Esso ¢ come un ricettacolo tratto a nasci-
mento dall’opera stessa di quelle forze divine che in lui si insediano
determinando con il loro manifestarsi 'espansione spaziale e la
successione temporale. Percio il corpo non ¢ uno spregevole aggre-
gato di sostanza corrompibile, né un involucro dolorante e impuro,
come la letteratura mistica delle scuole indli e buddhistiche non si
¢ mai stancata di ripetere, inculcando negli animi un acre contem-
ptus mundi, ma ¢ un sacro strumento in virti del quale I'uomo,
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sapendosene servire, si salva. Il corpo ¢ dunque nelle scuole gno-
stiche rimesso in valore; senza un corpo sano il Hathayoga non
potrebbe essere praticato; esso ¢ un sicuro mezzo di pronta salva-
zione, una strada celere che violentemente (4azha) procura la revul-
sione dal piano sansarico a quello nirvanico. « Senza il corpo lo
uomo non ottiene nessun risultato » (Rudrayamala 1, v. 160).

« Quando non ci fosse il corpo come potrebbe esservi beatitu-
dine? » (Hevajratantra 24 a). « Un essere incorporeo sta nascosto
nel corpo; chi ¢ consapevole della sua presenza cola, ¢ liberato »
" (Doha di Saraha 13). .

Il corpo ¢ come la barca nella quale fungendo da remo la
mente purificata, 'uomo passa nell’altra riva del mare dell’esi-
stenza. « Fa in maniera che i cinque Buddha diventino i cinque
remi e con ogni sforzo strappa i veli dellillusione ». (Doka di
Kanha 38).

Cosl non si contrappongono irrimediabilmente i due mondi,
il fisico e lo spirituale, ma, facendo da tramite la psiche, 'uno
e D’altro cooperano alla redenzione congiuntamente indissolubili
nella vivente unita dell’individuo.

Infatti, e questo ¢ uno dei punti essenziali dell’esperienza in-
diana, la reintegrazione ¢ un frutto di questa vita; non c’¢ bisogno
di morire per essere ricongiunti col primo principio. La reintegra-
zione, una volta avvenuta, ¢ un fatto positivo dal quale pili non si
decade. Cosi il Bodhisattva quando ¢ giunto alla decima terra,
al decimo stadio dell’ascesa spirituale che deve percorrere ¢ avini-
varttaniya, non ritorna piu indietro: ¢ guarito, ha dominato la sua
psiche in maniera definitiva e non puo piti tornare all’agitazione di
quella, vittima delle sue passioni e schiavo del karma.

Quando quello stesso Bodhisattva conquista la illuminazione,
diventa un Buddha, entra nel nirvana, ¢ nirvrta, cioe la presa della
psiche ¢ finita per sempre: egli ¢ nell’altro piano, nel piano del-
lincondizionato che trascende maya e karma. La morte non giova
in nulla all’acquisto di questa consapevolezza che ¢ il momento
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essenziale nella palingenesi; la morte ¢ il parinirvana, il nirvana
assoluto, in quanto non esiste piu il corpo il quale, per il fatto
stesso della sua esistenza, assommava in sé¢ le esperienze carmiche
del passato, inviolabili, ma in questa maturazione stessa le scio-
glieva e le eliminava.

Il parinirvana, con il salto gia avvenuto nell’altro piano, segna
la fine assoluta del processo carmico, I’arresto di ogni proiezione nel
piano sansarico, ma non aggiunge nulla a ci0 che essendo una
condizione assoluta, non ¢ suscettiva di completamenti o modi-
fiche. Cosi pure sostiene la scuola Scivaita.

Ma come posso io, labile creatura decaduta nel tempo e di mo-
mento in momento peritura, vedere scritto e disegnato in me stesso
lo schema dell’eterno flusso delle cose e soprattutto ritrovare in
me quella luce che vado cercando? Come posso riconfondermi con
lei? Occorre a questo punto richiamare alla mente la psicofisica del
Hathayoga. Questo aveva imaginato il corpo attraversato da infiniti
canali (nadi), sui quali tre predominano: 1’’da o lalana a sinistra,
pingala o rasana a destra, e candali o avadhuti o sushumna nel cen-
tro. Nelle due prime corre il prana o energia vitale, identificato co-
munemente col soffio o respiro, il quale ¢ la cavalcatura su cui corre
il citta, cioe il principio dell’attivita sensoria, affettiva, intellettiva
della psiche. Il citta trascinato in quei due canali dal prana ¢ sem-
pre attivo e desto, ci pone in contatto col mondo esterno, ce ne porta
le voci e le impressioni e reagisce in mille maniere, tessendo cosi
esso stesso la rete che ci imprigiona alle cose esterne, tende a por-
tarci sempre fuori di noi. Lo scopo dello Yoga ¢ di far rifluire quel
citta irrequieto ed instabile dalle due vene che partono rispettiva-
mente dalla narice sinistra e destra e si congiungono al perineo
nella candali, cio¢ nel canale mediano che si imagina corra lungo
la colonna vertebrale del perineo fino al brahmarandhra, alla sutura
sagittale. In questa candali ¢ presente o riflessa la coscienza co-
smica, il primo principio, la illuminazione, bodhi essenziale. Il
Hathayoga produce un arresto violento (hatha) del moto del citza,
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e questo si immobilizza nella candali dove conflagra: da questo
fuoco si sprigiona I'illuminazione e si reintegra la coscienza. Questa
reintegrazione si compie traverso tre diversi momenti, localizzati
secondo il Buddhismo in tre ruote (cakra) disposte in tre diverse
parti del corpo e che vengono assimilate ai tre corpi del Buddha
(vedi fig. 1). Il citta via via si purifica, arrestando ogni sua attivita
fino a che vanisce nella suprema beatitudine del sakaja, dell’asso-
luto principio in noi immanente.

Il cammino della reintegrazione nelle scuole scivaite & piti lungo
ma sostanzialmente identico: le «ruote » che il citta deve per-
correre nella sua ascesa all’Androgino primordiale sono cinque e
non pit tre. Naturalmente il sahasrara e ushnishakamala « il loto
dai mille petali » sul vertice della testa, I’androgino, I’assoluto, ¢ al
di fuori del tempo e dello spazio, e percid non ¢ annoverato fra le
«ruote »: esso ¢ l’altro piano. Una forza attiva governa questo
alterno ed eterno movimento di discesa e di espansione dall'uno al
tutto e per converso del ritorno, dell’ascesa dal tutto all’'uno: esso
¢ l'upaya, il «mezzo», la « compassione » (karuna) delle scuole
buddhistiche, e la ¢ak#: nelle scivaite, secondo quel diverso accento
che T'una e Paltra scuola rispettivamente pongono sull’aspetto ma-
schile e su quello femminile dell'increato androgino.

L’unione primordiale, mossa per un necessario interiore impul-
so a moltiplicarsi, si scinde nel due: ¢ il triangolo rovesciato sim-
bolo della potenza (sak#) che indissolubilmente congiunta con I’As-
soluto suscita I'illusione di un distacco da lui per creare il mondo,
fino all’estremo limite della candali: cola essa potenza si addor-
menta e arrotolandosi a modo di serpente chiude quel canale dove
il principio individuato deve entrare per cosi ritrovare la consa-
pevolezza liberatrice e intraprendere la via del ritorno e riassor-
birsi nell’'uno. Ricordiamo a questo punto quanto sopra si ¢ detto
sui cinque aspetti di Sciva e sul manifestarsi della forza mayica. La
estremita inferiore della candali segna il secondo salto che si compie
nel processo evolutivo: il primo ¢ gia avvenuto quando sulla super-
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ficie immota dell’assoluto si determing il primo tremolio, che con-
dusse alla rifrangenza dell'indivisibile - uno nella pentade; quelle
colorazioni, se si potesse adoperare questa espressione spaziale, per
un essere che ¢ al di fuori dello spazio, restano sullo stesso livello.
L’erompere della maya ¢ il secondo salto: con esso si cade nel-
I'individuazione; avviene allora I’insorgere dell’anima individua
(purusha) e del complesso psico-fisico (prakrti), che offusca conclude
e svia l'obiettivita e la dualitd. Su questo limitare ¢ la kundalini, la
¢cakti addormentata nella bocca inferiore della candali.

Il torace racchiude le cinque ruote, gli archetipi, sovrastati dal
loto dai mille petali: al di sotto della k#ndalini, la moltiplicazione
della dualita si deve all’offuscamento sempre piu forte della co-
scienza, che non si riconosce pill nelle cose ¢ non si avvede che
esse sono riflessi, onde quella si turba ed annega nella illusione di
un non io. Dunque la ¢ak#i, potenza attiva ma intelligente, la
cit-cakti di Sciva, la femmina primordiale, non ¢ pil illuminata
dalla propria luce: cosi addormentata ed inerte chiude la via del
ritorno. Quella forza intelligente, ormai torpida ed assopita, non
¢ pitt capace di ritrovarsi e risalendo alla propria sede di fondersi
nell’indistinta coesistenza con Sciva. La kundalini addormentata
segna il punto d’arresto, il momento che indica il distacco fra i
“due piani: qui comincia lo stato di veglia (jagrat), della nostra
veglia, quando la psiche si collega con il mondo e questo per suo
tramite ci lusinga ed adesca. Ma la nostra veglia ¢ il sonno dell’in-
telligenza divina, il suo assopimento. II Hathayoga deve produrre
il risveglio. La kundalini allora destata dal suo torpore, si rico-
nosce, tende a ricostituire I’androgino primordiale, percio ¢ rappre-
sentata da un triangolo con la punta in alto, & 'ascesa che fatico-
samente si compie di ruota in ruota fino al sahasrara, al loto dai
mille petali: ogni ruota ¢ un nuovo accrescimento di coscienza,
una delle cinque ¢ak?: che si illumina; dopo la quinta tappa tutte
cinque si trovano fuse nella Cak#: unica che in sé le congloba. Cosi
reintegrata, essa sale al sahasrara, restituita nell’unitd trascendente.
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In questa intuizione del Hathayoga, in questa immaginata palin-
gcnési dell’iniziato, trasformato in un mistico mandala in cui si ri-
pete la vicenda universa, confluiscono dunque le esperienze pil an-

tiche dell'India, sempre volte a trasmutare in rapporti psichici le
primitive equivalenze cosmiche.

Il Rig-Veda conosce la divisione ternaria del mondo: bhur,
bhuvah, svah, terra, spazio atmosferico, cielo, creati dalle tre parole
corrispondenti, i suoni pronunciati da Vac, la parola. Ma questa
partizione ternaria si trasforma ben presto in una serie quaternaria
siccome al di la del cielo (svarga) ¢ lo spazio luminoso su cui, nella
volta, si affaccia 'occhio celeste, il sole; pure cosi, come vedemmo,

. concepivano i nomadi centro-asiatici il mondo come una tenda: dal
foro centrale su cui poggia I’asse del mondo piove la luce dello
spazio sidereo, lo spazio sopra ’atmosfera, il limite fra cio che ha
forma e ci6 che ¢ privo di forma, cio che ¢ soggetto al tempo e
cio che al tempo sovrasta; ¢ il Brahman dell’India, la bhutakoti,
la sommita di tutto I’esistente, secondo la cosmologia buddhistica,
oltre la quale ¢ il dharmakaya, 'increato, I'asamskrta, 'immutabile
principio e ragione di cio che muta, i tre quarti del pilastro o del-
I'albero cosmico di cui solo un quarto ¢ il mondo delle cose e tre
quarti restano immoti nella loro fissita su cui tutto poggia e da
cui tutto deriva, la sedicesima parte inalterabile, la totalitd delle
cose nel loro immutabile archetipo. Nella speculazione di alcune
posteriori scuole gnostiche la sedicesima frazione (#iz4i) della luna
quella che, restando immota, ¢ la ragione della rotazione delle fasi
lunari, viene presa come simbolo del continuo svolgersi e riassor-
birsi delle potenze divine, le ¢ak#: nell’alterno gioco dell’evolu-
zione e dell’involuzione cosmica. Adeguando il macrocosmo al mi-
crocosmo, facendo di questo una sintesi dell’universo, a bhur,
bhuvah, svarga, terra, atmosfera, cielo, corrispondono tre centri,
traverso i quali successivamente salendo, la coscienza si ricostituisce
nella sua primitiva unita: sesso, cuore, cervello, e sull’apice della
testa, il brahmarandhra, il foro di Brahma, traverso il quale, come



IL MANDALA NEL PROPRIO CORPO 117

nella bhutakoti del Buddhismo, si compie il salto nell’altra sfera,
nella sfera di Brahma.

Trasportata nel mondo della coscienza la tetrade assume un
nuovo pitt complesso valore: ai primi tre momenti corrispondono
rispettivamente lo stato di veglia (jagrat), quando la coscienza ¢
distratta dal mondo ambiente, lo stato di sonno (svapna) in cui essa
¢ turbata non pit dalle sensazioni, ma dalle immagini e infine la
sushupti, lo stato di sonno profondo in cui ogni impressione giace
sopita pronta a ridestarsi quando quella serenita verra a cessare.

Ma sopra questi tre stati ¢ il zariya, il quarto stato, la coscienza
reintegrata nella sua purita.

Creazione macro- micro- stati

della €OSmo €osmo psichici

parola -

tre brahma-

suoni Brahman randhra turiya Blutakot
svah svah cervello sushupti

bhuvah bhuvah cuore svapna

bhur bhur sesso jagrat

Lo stesso quadruplice processo dall'uno al molto e inversamente
del ritorno dal molto all’'uno ¢ adeguato nelle scuole scivaite allo
esprimersi dell’idea nella parola. Questo processo si compie, dice
Abhinavagupta, in quattro momenti traverso i quali la coscienza
assoluta ed indiscriminata si incorpora nella concretezza di una
idea particolare espressa nella parola corrispondente. Come para
(eccelsa) essa € consapevolezza suprema, potenzialita assoluta ante-
riore ad ogni sdoppiamento: cosi in noi medesimi il suono (nad:)
come assoluta potenza immota contiene in s¢ le infinite modula-
zioni dei singoli suoni che, sospinti dalla idea, via via in lui sorge-
ranno, come le onde dalla superficie marina mossa dal vento. Nel
secondo momento detto Pagyanti (la veggente), su quell’indiscri-
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minata serena immobilita si delineano le imagini degli archetipi,
non ancora scissi da quel fondo, ma in lui sottilmente disposte
come propensioni future; nella stessa guisa il suono indistinto,
mosso dall'idea si agita come per un sotterraneo impulso ad espri-
mersi. Il terzo momento si chiama madhyama ('intermedia): gli
archetipi sono adesso spinti verso I’attuazione, cosi come l'idea
urge il suono a modularsi in questa o quella parola. Nell'ultimo
momento, vaikhari Parchetipo si ¢ concretamente individuato e il
suono s'esprime nella parola adeguata all’idea. Trovi dunque lo
stesso schema quaternario riflesso nel processo dall’idea alla voce,
letto dall’alto in basso: rovesciandolo si ha il processo della reinte-
grazione. Su questi paradigmi le scuole indiane hanno modulato
diverse variazioni nell’intento di rendere accessibile in varie sim-
bologie lo stesso motivo e soprattutto di aiutare le creature a trovare
quel mezzo che alla loro intelligenza e spirituale maturazione tor-
nasse piu agevole e spedito per produrre, meditandovi, la revul-
sione.

- I buddhisti del Grande Veicolo traducono nei propri termini la
medesima intuizione adattandovi la costruzione ontologica che la
scuola di Asanga aveva elaborato. Naturalmente, non bisogna mai
dimenticare che queste costruzioni ontologiche non sono mosse da
una curiosita speculativa, ma da un’ansia soteriologica: esse defi-
niscono cio¢ il divenire per poterlo superare; si vuole conoscerlo
per eliminarlo. Asanga dunque aveva ammesso tre aspetti dell’es-
sere: D’aspetto illusorio, cio¢ a dire la sua apparenza come obietti-
vata nella dualitd (parikalpita): come tali, le sue manifestazioni
non sono per s¢ esistenti, ma I'una dall’altra condizionate, inter-
dipendenti e relative (paratantra). L'uno e Daltro aspetto scom-
paiono poi nel momento assoluto (parinishpanna), il quale condi-
zicna, ma insieme trascende quelle due limitazioni, potenza asso-
luta, immota, impassibile. Ma come le scuole yoghiche alla sushupti,
allo stato di sonno profondo sovrappongono un quarto stato, il
turiya, I’Essere assoluto, cosl i seguaci di Nagarjuna imaginano oltre
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i tre aspetti suddetti un ulteriore piu sottile stato dell’Essere. Per
loro tutti quei momenti sono «il vuoto» ma essi stabiliscono una
gradazione di « vuoto » (¢unya), un vuoto che ha evidentemente un
diverso valore: perché mentre tutto cio che diviene ¢ vuoto in
quanto ¢ privo di essenza, il supremo vuoto ¢ I’assoluto enunciato
come vuoto in quanto trascendimento di ogni definibilita logica.
Per coteste scuole esistono dunque:

1) il vuoto (¢unya), la relativita (paratantra);

2) il supervuoto (aticunya), apparenza illusoria (parikalpita);

3) il grande vuoto (mahagunya-avidya), (parinispanna) con-
dizione e presupposto dei due precedenti.

4) il vuoto assoluto (sarvagunya), coscienza universalmente
luminosa, simbolicamente il Vajradhara.

E’ chiaro che se noi leggiamo questo schema cominciando dal-
'ultimo momento e procediamo a ritroso abbiamo un processo di
espansione: il vuoto assoluto ¢ la coscienza assoluta, non dualita,
coincidenza di pensiero e d’essere, del nirvana e del samsara, I'es-
sere in s¢ di cui nessun predicato ¢ possibile; il grande vuoto &
avidya e maya, cio¢ il pensiero in se stesso, capacita di tutti i pen-
sieri concreti, matrice di tutti gli archetipi, che sono tuttavia depo-
sti in lui come potenzialita, ma ancora immoti, indistinti e inse-
parabili da quella matrice. Esso si realizza traverso i due poli della
illusorietd (parikalpita) e della relativita (paratantra), simbolica-
mente espressi nello Yoga, come giorno e notte, o mezzo (#paya) e
gnosi (prajiia). Come tali essi sono capaci di diventare strumento di
salvazione, perché « quello stesso pensiero per cui gli sciocchi sono
legati al samsara diventa per gli asceti un mezzo in virtu del quale
essi raggiungono la condizione di Buddha» (Pancakrama p. 37
V. IT).

Altri indirizzi intendono questi quattro momenti come una
diversa intensita di beatitudine (enanda) perche la reintegrazione
viene concepita come un congiungimento, un atto creativo, il cam-
mino compiuto dall’urdhvaretas, da chi cio¢, come vedremo, resti-
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tuisce il seme alla propria sede nell’androgino primordiale. A que-
sto quadruplice momento corrisponde il sorgere nell’assoluto indi-
stinto di quattro aspetti simboleggiati nei quattro corpi del Buddha,
il corpo illusorio (nirmana), il corpo paradisiaco (sambhoga), il
corpo del dharma e il corpo innato (sahaja) cui si adeguano i quat-
tro piani della realta fisica, verbale, spirituale e gnostica kaya,
vac, citta, jiiana.

Tutto questo processo naturalmente ¢ dentro di noi in una mi-
steriosa presenza che si rivela abbacinante nella sua gloria agli occhi
dell’iniziato; in me stesso si compie I’eterna vicenda, in me sono
tutti i mondi, in me la gloria arcana dei Buddha disposti per gradi
nelle sfere del mio corpo che corrispondono misticamente ai vari
momenti di quell’espandersi e al riassorbirsi universale.

L’attivita psichica dunque s'impernia intorno ai due aspetti
correlati, ma distinti del respiro (prana) e del pensiero (citta); essa
suppone una dicotomia di forze che quando procedono disgiunte
continuano ’opera della psiche, quindi del karma, e percio della
disintegrazione; quando invece, arrestato il moto nei due canali
laterali (fda e pinigala), il pensiero ¢ fatto rifluire nella candali que-
sta convergenza provoca la nascita dell'uvomo nuovo, dell’embrione
eterno. E’ dunque un circolo che si compie, come nel simbolo del
serpente ouroboros. Da Vajradhara a Vajradhara, dalla disinte-
grazione alla reintegrazione. I Vajradhara principio ¢ illumina-
zione (bodhi), veritd e consapevolezza di s¢ medesima: ma esso ¢
pure il punto d’arrivo dopo I'espansione cosmica. Quella illumina-
zione si scinde in due, cio¢ in prajia e upaya, gnosi e mezzo, ele-
mento intuitivo ed elemento attivo, cioé luna e sole, donna e uomo,
madre e padre, come nella simbologia del Grande Veicolo buddhi-
stico o delle scuole scivaite che rappresentano il Dio accompagnato
dalla paredra, ali serie vocalica e kali serie consonantica, ovulo
femminile (rakza) e seme (¢ukla), la cui congiunzione genera
" I'uovo, ’embrione, il Vajradhara rinato.

E’ una divisione binaria la quale si svolge sulle opposte vie dei
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due canali, I'uno a destra I’altro a sinistra, che guidano, per cosi
dire ¢ continuano l’obiettivazione nel mondo delle apparenze, lo
scindersi del primo principio nella dualita. Questa spontanea scis-
sione dell’'uno in virtd della quale esso appare molteplice, come
avente una forma, mentre trascende ogni forma, &-favorita e accre-
sciuta dal pensiero individuo od individuante (vij7iana) il quale,
come si vide, portato a cavallo dal prana, sviluppa ed intensifica con
il gioco di imagini subiettive la sempre rinnovata illusione. Aliora
¢ chiamata in soccorso la tecnica dello Yoga, la quale deve produrre
’arresto del pensiero individuato ed individuante: questo arresto
non solo causa I'inattivita del prana, nei due canali di destra e di
sinistra, ma produce violentemente un rifluire del pensiero, strap-
pato a quella irrequietezza, verso la candali dove splende la luce
dell’assoluto e il fuoco che in lei flammeggia lo brucia. Come
sempre questo processo ¢ ambiguo: il flusso delle imagini subiet-
tive, quella che lo Scivaismo chiama ignoranza intellettiva ¢ sop-
presso; il coefficiente maggiore della dualita ¢ arrestato; ma a tale
momento negativo uno positivo si accompagna, vale a dire la rein-
tegrazione del Vajrasattva o Vajradhara, la indivisibile unita della
Suprema Beatitudine (mahasuk ha), il ritorno, dopo I’esperienza del
mondo dispiegato nella sua molteplicita, all'identita assoluta, che
appunto si realizza quando la dualita ¢ stata superata.

Questa unita ¢ il bodhicitta, I'illuminazione, il logos sperma-
tkos, il quale riunisce in s¢ indissolubilmente gnosi e prassi,
(prajiia e upaya), oppure vuoto (¢unya) e compassione (karuna).

A questo punto, siccome il processo universale ¢, come sappiamo
trasferito nel microcosmo, la simbologia sessuale viene inserita nel
sistema. Questo bodhicitta, ’assoluto che deve essere reintegrato per
la congiunzione dei suoi due aspetti, ¢ il bindu, la goccia, cioe a dire
I'uovo creato dal fondersi del seme maschile (s«#kla) e dell’ovulo
femminile (rakta): cio¢ prajiia ed upaya, gnosi e prassi nuova-
mente reintegrati nella primordiale unita.

La simbologia che guida allora I'iniziato all’inveramento com-
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pleto della sua palingenesi diventa molto varia e complessa. In
alcune scuole essa ¢ puramente alfabetica, vale a dire si basa sul
mantra, su quelle formule che racchiudono nelle loro sillabe la mi-
steriosa essenza di un piano spirituale o di una forza psicologica.
La goccia o il punto (bindu), secondo questi indirizzi, ¢ Uanusvara
il suono m, come nella sillaba om; in tal caso il processo dell’espan-
sione cosmica ¢ espresso dai suoni che riproducono nella loro diversa
combinazione, l'intrico delle forze divine traverso le quali 'uno
diventa molteplice. Nel caso che stiamo considerando il punto &

V'anusvara sopra la sillaba: hum = , cloé consonante

m
h4u
(= mezzo) pili vocale (= gnosi) danno il punto, cice la bodhz,
cio¢ il mistico seme di Vajradhara, il Tutto.

Per altre correnti invece come nell’atto sessuale I’'uovo deriva
dalla congiunzione del seme e dell’ovulo, cosi nell’esercizio dello
Yoga, dalla congiunzione della gnosi e del mezzo figurati dai due
canali ida e pingala, ¢ nato nella candali I'uovo della reintegrazione
della identitd primordiale, oltre I'effimera illusione del pensiero
individuo.

Quest’uovo ¢ appunto la coscienza che in quel momento stesso
fiammeggia nella candali, come una luce splendente per dissol-
versi, nell’estremita superiore di quel canale che sboccia sul ver-
tice della testa, nel piano nirvanico, oltre I'apparenza illusoria del
divenire.

In altre scuole invece questo congiungimento avviene realmente
o allegoricamente fra I'iniziato e una donna. La candali o mudra
0 gakti ¢ quasi sempre una ragazza sedicenne che condotta nel
centro del mandala raffigura la ¢ak#i, il momento creativo 'aspetto
femminile dell’'unita primigenia. L'uso della mudra ha avuto molta
fortuna nella setta ¢akza, dando origine a non poche deviazioni
aspramente criticate dalle scuole ortodosse. Non c’¢ dubbio che la
simbologia sia assai pericolosa; era facile prendere alla lettera le in-
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giunzioni della liturgia esoterica, non di rado esposte, per tener
lontano i non iniziati, in forma volutamente oscena.

Cio accadde in alcune correnti del tardo Buddhismo special-
mente nel Bengala — alludo a certe sette dette Sahajiya — e poi
anche in alcune scuole visnuite spesso tocche da quelle degenera-
zioni sopravvenute nell’esoterismo del Veicolo diamantino. Tutte
le istituzioni umane sono soggette a corrompimento e tanto piu
potevano correre questo rischio le scuole che avevano scelto un sim-
bolismo cosi audace e che coraggiosamente mettevano in moto le
imagini sessuali per esprimere le loro mistiche aspirazioni. Ma non
dobbiamo insistere su cosiffatte degenerazioni, piuttosto cercare di
capire quali fossero le idee dei pili autorevoli maestri su un punto
cosi delicato; e allora si riconosce con tutta franchezza che sebbene
1 simboli fossero pericolosi, i tecnici dello Yoga furono tuttavia ben
lungi dal prenderli alla lettera. La reintegrazione del Vajradhara
avviene proprio come I'nomo nasce dalla fusione dell'ovulo e del
seme. Ma anche nel caso che il rito liturgico compiuto nel mandala
richieda la presenza di una donna, I'atto sessuale non ¢ condotto
alle sue naturali conseguenze: ¢ invece cosi controllato dal prana
che il seme anziché scendere procede a ritroso, ascende al «loto
dai mille petali» sul vertice della testa per quindi dissolversi
nella increata sorgente del tutto.

Come cid sia possibile ¢ spiegato sia in alcuni trattati di Hatha-
yoga, sia in quelli Sahajiya: & una tecnica molto sottile, la quale
soprattutto si serve del controllo del respiro. Questo viene violen-
temente trattenuto in quel momento che ¢ detto kumbhaka, cioe
della ritenzione del respiro, a lungo protratta: cosi si compie una
ostruzione delle vie seminali sulle quali la volonta dello yogin
acquista quindi potere come su molti muscoli del corpo che di
solito sono sottratti al nostro cosciente controllo.

Ancora una volta i maestri della gnosi tantrica continuano dun-
que le piti remote tradizioni indiane e si riconnettono alle espe-
rienze di quella scuola yoga che hanno alimentato tutte le correnti
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ascetiche dell’India che gia dal tempo delle Upanishad conoscono la
pratica dell’'urd hvaretas « di colui cioé che sa condurre il seme verso
alto » (Maitri-up. 4,33, Mahanarayani-up. 12,1).

I maestri buddhisti sono assai precisi su questo punto: « non si
lasci precipitare il bodhicitta (Subhashita p. 77) — dove bodhicitta
¢ preso, come nei testi esoterici, nel senso di seme « perche — ag-
giungono — la caduta del seme causa la fine della passione, e la
fine della passione ¢ motivo di dolore »; e qui passione vuol dire
naturalmente compassione, perche il proposito del Bodhisattva ¢&
di condurre le creature alla citta del nirvana, in virtd della com-
passione per la sorte di chi ¢ sospinto senza requie dai flutti del
samsara verso un abisso di dolore: e la compassione s’accompagna
indissolubilmente alla gnosi.

Compassione e gnosi sono i due poli traverso i quali si svolge
il processo di reintegrazione o ritorno e si conclude il ciclo dal
bodhicitta — causa al bodhicitta — effetto, quando avviene Iarre-
sto dell’esperienza fenomenica.

Se il neofita ¢ incapace di rifluire traverso questa fusione di
gnosi e compassione verso 1'Uno, il Tutto, I’Assoluto, il Vajradhara,
allora i due poli del bodhicitta escono dal cerchio e discendono sul
mondo obiettivato, nel piano della dualita «e questa ¢ la caduta
" del seme ».

Naturalmente quando il mandala ¢ trasferito nel corpo la pre-
senza della mudra vera e propria, della ragazza sedicenne, deve
essere esclusa: la mudra € in questo caso allegorica, ¢ quella stessa
candali che ¢ per cosi dire il pernio della tecnica yoga, il canale
misterioso nel quale brilla la pura luce dell’essere.

L’idea di una primigenia unita e del suo successivo disgregarsi,
dal quale tuttavia risorge il desiderio della riconquista dello stato
iniziale, rappresenta il fondamento della intuizione religiosa e mi-
steriosofica dell'India. Androgino ¢ il Purusha vedico.

Anche Prajapati racconta la Brhadaran-up. 1, IV, 3 — all’inizio
della creazione si sentl spaurito della sua stessa solitudine, ma poi
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consapevole che nessun altro c’era all’infuori di lui, si persuase che
non v’era ragione di temere alcuno. « Egli non provava gioia. Per-
ci6 nessuno, quando sta solo, prova gioia. Ed egli fu desideroso
di un altro. Egli era nello stesso stato in cui marito e moglie si
trovano nel momento del mutuo abbraccio ».

« Egli questo divise in due. Percio il marito e 1a moglie furono
prodotti. Percid questo fu soltanto una parte di lui medesimo come
un pisello diviso in due. Il vuoto ¢ percid colmato dalla donna. Egli
la avvicino. Percio gli uomini nacquero ».

Questa idea via via si chiarifica e si traduce in nuovi simboli,
ma resta traverso i secoli I’arco di volta di tutto il pensiero mistico
indiano. Forse i buddhisti formulando chiaramente la tesi della im-
plicita dualita del pensiero dell'illuminazione, scisso in gnosi e
mezzo, ricostituito poi nell’'unita del punto (bindu), sono stati i
primi a definire una soteriologia nella quale il binomio maschio-
femmina ha parte preponderante. La recondita bivalenza dell’Es-
sere, intuita nel fondo della esperienza interiore di ciascuno di noi
e veduta riflessa nel gioco della vita, come una doppia polarita fra
intelligenza e psiche, dio e natura, essere e divenire, discussa e defi-
nita in complicati sistemi, si proietta in una liturgia che, come si &
visto, si propone di riprodurre con lintervento attivo dell'uvomo
e della donna, purificati dalla gnosi, il dramma dell’'universo. Que-
sto sdoppiamento dell’Essere in gnosi ¢ mezzo si ripete parallela-
mente nello Scivaismo dove quello stesso essere ¢ lo ¢aktiman, colui
che in s¢ possiede le ¢akzi, la potenza: unita inseparabile che pas-
sando dallo stato di quiete al momento attivo si dispiega nella plu-
ralitd infinita.

Lo stesso concetto riprendono le scuole visnuite, ricercando nella
psicologia amorosa il riflesso del dramma universale. L’assoluto
principio — esse affermano — ¢ insieme trascendente ed imma-
nente: trascendente come Brahman, immanente come Paramat-
man, interiore realtd di ciascun essere. Come Bhagavan, cio¢ come
Dio, epifania in forma accessibile agli umani, quel principio diventa
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autoconsapevolezza, e quindi causa della catastasi dalla decadenza
nel tempo e nello spazio; espresso nel simbolo di Krishna esso inclu-
de tre aspetti o potenze: svarupagakti, natura essenziale, jivasakti
potenza individua in virtd della quale si moltiplica nelle creature,
mayagakti, potenza magica, per opera della quale si evolve nell’altro
da sé, cio¢ nel mondo fisico. La sua natura essenziale ¢ a sua volta
triplice in quanto riassume in s¢ tre aspetti, il classico trinomio della
teologia indiana: esistenza (saz), coscienza (cit), beatitudine (anan-
da). Cotesti tre aspetti si alternano ed agiscono traverso tre potenze,
dette di coesistenza (sandhini), di coscienza (samvit) e di gioia
(Aladint). Questa potenza « gioiosa» ha una parte preponderante
nella soteriologia visnuita e rappresenta la interpretazione visnuita
della mudra buddhistica o della ¢ak#i delle scuole scivaite, I'aspetto
femminile di Dio proiettato nel simbolo di Radha e diventato stru-
mento delle realizzazioni divine, Essa ¢ dio obiettivato: dio & il
soggetto; tesi I'uno verso I'altro dall'impeto di amore che resti-
tuisce I'unita primigenia.

Quando il Bhagavatapurana e tutta la letteratura che ne deriva
. descrivono, spesse volte in maniera molto veristica, 'amore di Ra-
dha e Krishna, nel cospetto stesso delle amiche di lei compiacenti
(¢akti), i devoti visnuiti leggono in queste pagine lascive il dramma
dell’animo umano, che allontanato da dio, decaduto, solo, si ac-
cende di passione per 'amante divino ed anela di ricongiungersi
a lui nell’estasi del supremo incontro. I grandi santi visnuiti pen-
sano, come Caitanya, di inverare in s¢ medesimi questo stato di
Radhabhava, la natura di Radha che consiste nell’ineffabile espe-
rienza dell’'unione divina. Alla maggior parte dei devoti ¢ riservato
invece il sakhibhava, lo stato d’animo delle compagne, che nella
leggenda facilitano I'incontro divino, fanno da messaggere fra i
due amanti e assistono alla beatitudine del loro incontro. Questa
simbologia trasporta il miste in un altro piano, un piano soprater-
reno, il Vrndavana, I'eterno Vrndavana, che non ¢ pil la terra
sacra vicino a Mathura, ma una sfera celestiale, oltre il piano della
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dualita; anch’esso ¢, come la suprema esperienza del Buddhismo e
dello Scivaismo, al di sopra del brahmarandhra, al di la della bhu-
takoti, della sommita dell’esistenza individuata, ¢ il luogo delliden-
tita, in cui questo mondo della dualitd ¢ stato riassorbito e tra-
sfigurato nel piano dello yoga amoroso. Quando I’androgino pri-
migenio & stato ricostituito, i due aspetti coscienza o psiche,
io e non io, uomo e donna, sono contenuti in uno stato di
unita ed equilibrio. Nel piano dell’esperienza la scissione si po-
larizza nei due opposti aspetti dell’'uomo e della donna; ma
I'amore, come la mudra nell’esoterismo vajrayanico, deve com-
piere la reintegrazione, che ¢ insieme una sublimazione. Quando
l'incontro di questi due aspetti dell’essere restasse limitato nella
sfera dei sensi, sarebbe, come la caduta della bodAi, I'efflusso del
seme, nuovo e pill grave decadimento; invece non si richiede sod-
disfazione personale, ma una sublimazione di stati d’animo, fino
all’estasi della completa fusione spirituale, quando non c’¢ pit
un io e un tu, ma un solo io. I sensi sono la morte; ma questa tra-
sferenza e sublimazione provoca la pahngencm I'uomo increato,
I’uomo eterno.

~ «Tre specie di uomini si conoscono: 'uvomo eterno (sahaja)
"Puomo increato e il corpo dell’'uomo carmico ».

Cotesta trasferenza avviene considerando I'uomo come godi-
mento e la donna come beatitudine: il rapporto fra i due non &
kama, amore fisico, ma priti o prema che ¢ sublimazione spirituale
dell’amore. Esso si invera sostituendo (aropa) cioe alla entita psico-
fisica del comune individuo la sua essenziale divina natura (sva-
rupa).

« Se uno adora questo svarupa, allora ottiene la sua umana
realta. Se questa sostituzione non avviene, uno cade nell'inferno (8.
s. 68) ».

E’ I'vomo nuovo che sorge dall'uvomo vecchio, I'accesso al-
Paltro piano, oltre la dualita, che tuttavia si invera dopo un peri-
coloso cammino nel quale ¢ facile la caduta negli abissi. Chi vi si
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addentra senza essere sufficientemente preparato, non giunge alla
salvezza, ma alla perdizione.

L’India ¢ come sopraffatta dal senso: il sole che brucia la sua
terra istilla ardori di fuoco nel suo sangue, quell'impeto vitale che
si moltiplica irrefrenabile nell’inesausta esuberanza della giungla e
pare tragga alimento dallo stesso disfarsi delle cose, sembra inga-
gliardirsi di fronte alla morte che ¢ per ogni luogo in agguato. Di
fronte a Kali, la terribile dea che tutto ingoia e schianta, sorride
Durga, gran madre datrice di vita e I’'una e I’altra s’avvicendano nel
- ritmo del mondo come i passi di Sciva danzante che creano e
distruggono I'universo.

Fin dai primordi delle sue intuizioni religiose, quando non
ancora s’era compiuta la fusione fra I'elemento indigeno e gli
invasori ariani inneggianti nei canti vedici alle imprecise divi-
nita atmosferiche, largitrici di potenza e di terrena prosperita, a
Mohenjodaro, compaiono gli idoli e si documentano gli albori
dello Yoga: simboli fallici e imagini della fecondita muliebre si
alternano a figure di deitd mostruose sedute nella postura degli
asceti. Da una parte la volonta di vivere espressa con i suoi simboli
pitt crudi e dall’altra quelle figure gia accennanti alla rinuncia.

Sopraffatto quasi dal terribile senso dell'impermanenza di tutto
cid che diviene, ansioso di trovare I’Essere eterno ed immutabile
al di la di questo fluire di forme, il vate upanisciadico, aprendo
un sentiero che doveva condurre assai lontano i pensatori dell’India,
nego il mondo e lo disse, insieme col Buddha, materiato di dolore
e cerco evaderne nella indefinibile pace del Nirvana, rifluendo nel
Brahman, strappando la lucente purezza dell’anima sola all'inca-
tenamento del complesso psico-fisico. Affermd che il mondo e la
sua psiche sono miraggio, gioco illusorio, artificio di dio, e volle
isolarsi nella immota, impassibile, incolore luce della sua essenza
divina: la sua individualita scomparve in quel freddo bagliore,
oppure s’inabisso nell'immensita di Dio, come una goccia d’acqua
nell'oceano. E perche il mondo non lo distraesse e le passioni non
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lo turbassero e dal fondo della sua psiche non sorgessero imagini
capaci di commuoverlo, egli con lo Yoga chiuse le porte dei sensi,
si sollevo alla quietitudine della contemplazione, cosi concentrd
I'intelletto su quel punto d’arrivo, che, pur vivendo, egli penso di
essere immerso in quel Tutto. Ma cosi proponendo, i maestri
indiani correvano il rischio di produrre una dolorosa scissione fra
intelletto e psiche: di creare o spiriti freddi, o uomini immersi nel
caos delle primitive intuizioni, paurose, terribili, rifluenti sempre
nuove dal fondo inesplorato dell’anima; Iascesi da una parte e dal-
I’altra la superstizione, la rinuncia assoluta o 'adattamento formale,
esteriore a quella remota purificazione; ne deriva una immancabile
incrinatura del carattere, la difficolta di raggiungere quell’equili-
brio sul quale poggia la vita. La gnosi tantrica, sia essa buddhistica
o scivaita tento di ricomporre 'unita che I'ideale ascetico minac-
ciava di rompere: «In fondo al corpo giace un nero serpente e
giorno e notte ti morde e 'vomo difficilmente puo eliminare la
spinta di questo Kama ». Kama non ¢ ’amore, ¢ genericamente
tutta la vita istintiva, la incontrollata sede di procreare e godere.

La gnosi indiana s’avvide del pericolo di negare o di estirpare
questa parte del nostro io e anziche seguire la via della rinuncia,
si curo piuttosto della trasferenza e della sublimazione di questa
insopprimibile propensione.

La donna non ¢ pill evitata, come nella disciplina ascetica delle
scuole ortodosse, ma diventa essa stessa strumento di salvazione;
essa ¢ laltra parte di cui noi sentiamo il doglioso distacco e cosi
lei in noi crea il suo completamento: psiche ed intelletto, ying e
yang che nuovamente si cercano per ricostruirsi nel primordiale
equilibrio. Qui non ¢ pit questione di senso: chi segue I'invito dei
sensi € pagu, gregge trascinato fatalmente sulla via del suo annien-
tamento. Ma qui ¢ rinascita della persona in un’armonia serena ove
lintelligenza lucida contempla e domina I'agitata ricchezza della
psiche. ;

I fantasmi antichi, il ricordo di un mondo primitivo e lontano,
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le figure mostruose e curiose delle inuizioni barbare e crude dei
primordi, vivono nel fondo dell’anima e invano si tenterebbe soffo-
carli; si riaffaccerebbero improvvisi sul limitare dell’inconscio. Que-
sta gnosi non li nega né li respinge, ma, come gli inviti del senso,
li convoglia verso pill nobili vie o li trashgura.

Quelle imagini rappresentate nel mandala figurato o supposte
nel corpo mandalico conservano spesso il loro primitivo aspetto pau-
roso, ma non sono pil le bieche deita della cultura primitiva avida
di sangue e di sacrifici; divengono simboli di momenti e di forze
della psiche individua e collettiva, non pill proiettate fuori del-
'anima come potenze implacabili e nocive, ma riconosciute come
un dato della esperienza. Esse allora non sorgono piti come fanta-
smi minacciosi che disgregano e corrodono la personalitd, ma docili
ubbidiscono al comando del miste in una serenita placata sulla quale
splende la luce della riacquistata coscienza.

Quando dunque il pittore del'India o del Tibet disegna un
mandala, non ubbidisce ad un arbitrio della fantasia: egli segue
una tradizione precisa la quale gli insegna a rappresentare in quella
particolare maniera lo stesso dramma della sua anima. Egli non vi
dipinge le imagini fredde di un testo iconografico, ma vi riversa i
fantasmi del suo io profondo e cosi li conosce e cosi se ne libera.
Egli da forma a quel mondo che sentiva agitarsi dentro di lui e
ora se lo vede dispiegato davanti ai suoi occhi, non pill padrone
invisibile e incontrollabile della propria anima, ma diagramma
sereno che gli apre i segreti delle cose e di s¢ stesso. Quellintrec-
cio di imagini e quella loro simmetrica disposizione, quellalter-
narsi di figure placide o minacciosé ¢ il libro aperto del mondo e
del suo spirito. Dove prima era notte s’¢ fatta luce,
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Tav. I

Mandala di Dorgecian, il detentore del Diamante, cio¢ della coscienza
luminosa pura ed indefettibile come il diamante, sintesi di tutti i Buddha
perche tutti i Buddha sono fondamentalmente questa medesima luminosita,
questa coscienza assoluta (para samwit) « il pensiero lucente per sua essenza »
(prabhasvara citta).

Il quadrato interno racchiude la parte essenziale e pilt secreta del
mandala. In questa figura sono dispiegati come foglie di un mistico loto
le cinque famiglie, momento iniziale della dicotomia cosmica. In alcuni
Mandala il loro posto ¢ tenuto da due triangoli detti « La Sorgente della
Legge», (chos abyung, dharmodaya). Legge ¢ naturalmente intesa come
I’assoluto e insieme, la sua rivelazione, il Verbo identificato nel Buddha e
nella persona del miste che si ¢ proiettato con l’azione liturgica e la revul-
sione dei piani in quel centro ideale da cui tutto emana, tutto ritorna e
intorno cui tutto si svolge.

« La sorgente della Legge » ¢ rappresentata da due triangoli incrociati
che indicano la via dell’espansione dall’'uno al tutto (punta verso il basso) e
del ritorno o della reintegrazione (punta verso I'alto). Nella simbologia delle
scuole Scivaite o Shakta i due triangoli saranno la potenza (shakti) e Sciva.
Nel centro del loto che essi, intersecandosi, circoscrivono, ¢ il doppio dia-
mante « vajra », adamas, per indicare il piano indefettibile I'assoluto immu-
tabile, la suprema coscienza. Questo Mandala ¢ diviso in due cittd man-
daliche T'una interna, I’altra esterna divise da uno spazio intermedio nel
quale sono disposte le deitd adoranti, simboli della luce imprigionata nella
psiche che ridesta la consapevolezza primordiale.

Le 5 bande che delimitano cotesto quadrato interno determinano il
templum, la cittd sacra, la proiezione dell’altro piano che circoscrive e
racchiude il mysterium magnum.

Le quattro porte o punti d’accesso al piano suddetto, sormontate di
sovrastrutture complesse sul modello delle porte dei palazz reali si aprono
sui quattro lati.

Nello spazio fra il suddetto quadrato e il primo cerchio interno si veg-
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gono ornamenti vari, ombrelli, vasi, stendardi, simboli degli utensili ado-
perati nelle cerimonie liturgiche, offerte volte ad onorare i luoghi sacri;
segno della superficie divina, territorio del sacer, la sede dei Re.

Il primo cerchio interno & costituito da un giro di foglie di loto volte
allesterno per indicare I'accessibilit del secreto al miste. Segue la cintura
di diamante, il limite tra il mondo del divenire, la discesa, e il momento
iniziale del ritorno, o della reintegrazione. Fuori ¢ il cerchio di fuoco, la
gnosi che distrugge I'ignoranza.

Tav. II

Mandala di Samvara nel tempio dei mandala di Toling, Tibet occi-
dentale. Il tempio dei mandala a tre piani era riservato alle iniziazioni e al
conferimento di battesimi, quando il neofita era dal maestro messo dinanzi
ai mandala dei vari cicli esoterici nei quali doveva essere iniziato.

Nel centro & rappresentato il dio accoppiato con la paredra, con ai
quattro lati le altre quattro deitd che compongono la pentade, la prima scis-
sione. Alternate fra figura e figura, in corrispondenza con dei punti inter-
medi, quattro coppe fatte con scatola cranica: sono ricolme di sangue, come
simbolo della suprema beatitudine che si sperimenta quando avviene il ritorno,
quando cio¢ I'efflusso delle potenze creative, il disintegrarsi nel mondo della
natura e della psiche ¢ arrestato, e la coscienza ha riacquistato la sua primor-
diale unitd. Nei tre circoli concentrici che seguono sono disposte deita che
rappresentano 8+ 8+ 8=24 eroi, le emanazioni del dio che presidiano il
suo infinito espandersi, la misteriosa presenza della coscienza di ogni piano
dell'essere. Nei quattro angoli e alle quattro porte gli otto protettori dei
punti cardinali, la difesa della coscienza dalla possibile disintegrazione. Sulla
cintura le 16 scienze, la multiforme eterna adorazione, la beatitudine che
¢ segno della riconquistata liberta.

Tav. III -

Questo mandala che racchiude in sintesi grafica le difficili misteriosofie
della scuola Sciakta & costruito secondo uno schema che la letteratura mistica,
per esempio la Saundarya-lahari, celeberrimo poema dell’esoterismo indu,
scritto secondo la tradizione da uno dei sommi pensatori dell'India, cosi
descrive in forma volutamente enimmatica.

«Gli angoli che costituiscono la sua sede sono delimitati in quaranta-
quattro cio¢: le nove nature fondamentali vale a dire i quattro Srikantha e
le cinque damigelle di Sciva, tutte separate da Sambu, insieme con il loto di
otto petali, il loto di sedici petali, i tre cerchi e le tre linee ». Le « nove nature
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fondamentali » corrispondono alle punte dei triangoli la cui base ¢ stata
tracciata parallela al diametro del mandala. Essi stanno a indicare il para-
digma dello estrinsecarsi della dualitd dall’'unitd; il processo e modo della
differenziazione: pertanto sono detti le « nove matrici» e corrispondono ai
nove Elementi dai quali ¢ costituito il microcosmo e cioe: le « cinque dami-
gelle» di Sciva, pelle, sangue, carne, grasso, ossa, emanati dalla Potenza:
«1i quattro Srikantha » (Srikantha ¢ epiteto di Sciva) midollo, seme, energia
vitale, e psiche nel macrocosmo emanati da Sciva; nella stessa guisa i cinque
clementi materiali: terra - soliditd, acqua - fluiditd, fuoco - calore, aria -
moto, etere - spazio; i cinque elementi sottili: olfatto - terra allo stato sottile,
gusto - acqua allo stato sottile, forma - fuoco allo stato sottile, tatto - aria
allo stato sottile, suono — etere: cinque organi di percezione, udito, tatto,
vista, gusto, olfatto, cinque organi d’azione: parola, mani e piedi, organo di
evacuazione, organo della generazione, intelletto; che riassume o reagisce
alle impressioni dei sensi. Vengono infine: Maya, illimitata energia creatrice,
la libertd mayica, che operando in Sciva fa pensare l’esistente come diverso
da lui, poi la intuizione pura per cui Sciva si identifica con Iesistente pen-
sando: «io sono questo» quindi Mahesvara I'essere universale e in ultimo
Sadasiva I'essere in sé raccolto cio¢ le quattro successive manifestazioni di
Sciva decaduto dalla sua primordiale lucentezza e cosi enumerate in linea
ascendente cominciando dal basso, cio¢ dagli aspetti pil torbidi per arrivare
alla iniziale forma di Sciva. Pertanto in questi nove triangoli ¢ espresso il
gioco dell’espansione divina, il processo dall’'uno al molto I'offuscamento nel
non io. Sambu nel centro ¢ il punto potenziale origine di tutto. Le tre linee
sono quelle che contengono le due file di foglie di loto rispettivamente con
otto petali nel giro esterno e con sedici petali in quello interno; del significato
del loto sopra si & detto. Disponendo sui vari petali e sugli angoli le lettere
dell'alfabeto corrispondenti alle varie Potenze ciascuna indicata col nome di
una dea si ottiene una visibile sia pure simbolica espressione del mai inter-
rotto processo di eflusso della coscienza fino al manifestarsi del complesso
psicofisico e viceversa del ritorno. Questo mandala percid ¢ considerato come
il sacrificio esterno, in quanto ha bisogno di siffatti paradigmi visibili, di
disegni e di lettere ma a cotesta visione mandalica si sovrappone in un
secondo momento il sacrificio interiore, la trasposizione del mandala nel
corpo dell'iniziato, identificato misticamente con Sciva, la suprema coscienza
che in lui medesimo ¢ misteriosamente presente.

«Tu nel loto dai mille petali in seguito ti congiungi col tuo sposo dopo
aver purificato tutta la strada della famiglia delle Potenze, la terra nella base
fondamentale (Muladhara), 'acqua nella cittd gemmata (Manipura) il fuoco
nella sede propria (Svadisthana), I'aria del cuore (Anahata), I'etere sopra



I38 TEORIA E PRATICA DEL MANDALA

(nella ruota della purezza, Visuddhi) e Pintelletto nella ruota del comando
(Ajna; fra i due occhi)».

«Dopo aver infuso nell’espansione cosmica le correnti di ambrosia
emananti dai tuoi piedi, tu (discendendo) dalle risplendenti mansioni lunari,
(cio¢: la coscienza obiettivata) riassumj la tua propria posizione e preso
I'aspetto di un serpente arrotolato in tre spire e mezzo dormi nella cavita
del foro della potenza (Kulakunda) ». In questi due versi ¢ esposta quello che
i mistici dellIndia chiamano la scala del segreto della Kundalini, la co-
scienza pura in noi nascosta, che in rispetto al macrocosmo ¢ detta Tripu-
rasundari, «la bella delle tre cittd »; ed il kundalini nel microcosmo. Lo
yoghin con l'arte del controllo del respiro e la consapevolezza mistica ne
produce il risveglio e la progressiva risalita attraverso le ruote o centri psi-
chici. Questi centri psichici perforati dalla sua luminosita si dissolvono e con
essi, nel piano parallelo del macrocosmo, sono eliminati i cinque elementi
di cui le cose sono costituite: nella nostra persona, sostituendosi all’equiva-
lenza materiale la simbologia psichica, la progressiva ascensione dal confuso
ed ottenebrato al puro e chiaro, fino a tanto che la kundalini che ha
superato le 5 ruote cio¢, come dice il verso, il fascio delle Potenze, risale al
Sricakra, cio¢ al loto dai mille petali in cui questa Potenza divina, per virtd
della quale Sciva crea e si moltiplica nel Tutto, si ricongiunge nella beatitu-
dine della primordiale comunione con Sciva; in questo momento il medi-
tante dissolve la sua psiche riposando nella beatitudine del nirvana, il nirvana
in vita, il quale dura fino a tanto che egli riesce a mantenere la kundalini
cosi ricongiunta con Sciva. Siccome questo stato di reintegrazione non pud
durare in eterno, appena se ne esce, comincia il processo discendente, il
decadere nel tempo e nello spazio, il rinfrangersi nel complesso psicofisico,
il tramutarsi in materialitd. Allora la kundalini permea di s¢ le ruote che
tornano a formarsi e percio il verso sopra citato dice che essa infonde I'am-
brosia nell’espansione cosmica, cio¢ nel fascio delle Potenze che vengono
identificate col corpo adeguato al macrocosmo. I molti milioni di canali, che
lo attraversano e ne alimentano la vita, nel’'omologia macrocosmica equival-
gono al dispiegamento dell’Universo, al Tutto. Compiuta la discesa e percid
riprodotto il processo creativo la kundalini giunge alla ruota dj base vi si
arresta si arrotola su se stessa, e vi si addormenta, giacendo nel pericarpio
del loto di quattro petali nel centro di quella stessa ruota. Cosi il macrocosmo
e il microcosmo sono tornati ad apparire.

Con questo ripetuto esercizio, descritto e guidato nei suoi vari momenti
dallo yoga, il meditante pud unificarsi alla Potenza che tutto muove e da cui
tutto germina e tutto torna.

« Quando uno ¢ desideroso di lodarti con queste parole: « o Bhavani,
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possa tu volgere uno sguardo di compassione su di me tuo servo» ciod dice
(interpretando le parole del sanscrito in altro modo) « possa io essere te», in
quel momento tu concedi a lui la medesimezza con te stessa, uno stato che &
splendente per la luce riflessa dai diademi degli dei che di fronte a lui st
inchinano ». Cosi si raggiunge I'identitd assoluta cio¢ la Potenza, la Suprema
coscienza, la quale trascende tutte le possibili manifestazioni divine: non gia
che queste sieno illusorie, perché tutto quello cui la psiche umana da vita,
le idee in cui 'uomo crede e che percid spesso restano attive e feconde
sulla terra, causa di bene e di male operato o patito sono vere e reali: ma
sono forme non definitive, nel senso che la Potenza suprema tutta le supera,
e come da esse quelle traggono origine e forma, solo la consapevolezza di
questa suprema realtd tutto elimina e supera. Questo misterioso sacrificio
della kundalini, che riproduce, per volontd cosciente dell’iniziato, Y'eterno
gioco delle forze che la libera necessita di dio urge a produrre la multivaga
infinitd delle cose e delle creature, il tempo e lo spazio, le idee e i fantasmi,
strappa il miste alla disintegrazione della vita, lo aiuta a risalire su dall’abisso
in cui la maya lo ha precipitato e a ritrovare nella luce della Potenza, il suo
io misterioso; come dicono i vati delle Upanichad: Tar tvam asi: tu sei
quello. Oppure, come pilt esplicitamente dichiarano i maestri Scivaiti: « Nei
riguardi di questo supremo iddio che ¢ pura illuminazione, atma, che
bisogno ¢’¢ di mezzo (per arrivare a lui)? Non c’¢ da conseguire la sua pro-
pria essenza perch® questa ¢ sempre eterna in ognuno; non la conoscenza
perche esso & di per se stesso illuminante; non vi sono da rimuovere ostacoli,
perche ostacoli non ve ne sono, n¢ ¢ possibile entrare in lui perch¢ non vi
¢ uno che possa entrare in lui come distinto da lui, Quale mezzo vi pud
essere poiché ¢ logicamente impossibile ammettere che questo mezzo esista
separato da lui? Percio tutto 'universo ¢ un’unica realtd che ¢ solo coscienza,

\

che non ¢ scissa dal tempo, non ¢ delimitata dallo spazio, non ¢ costretta
dalle limitazioni, non ¢ circoscritta da nessuna forma, non spiegabile con
le parole, non dichiarata da nessuna conoscenza ed assume per sua propria
volontd i suoi propri attributi sopraelencati. E questa realtd ¢ autonoma
consapevolezza, e questa (realtd) sono io e in essa (cio¢) in me stesso tutto
¢ riflesso. Percid in colui che saldamente cosi discrimina, si determina una
eterna immersione nella coscienza divina che avviene immediatamente e per
questa persona non vi & bisogno di formule rituali, offerte, meditazions,

liturgie ed altre prescrizioni simili».

(Tantrasara di Abhinvavagupta).
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Tav. IV

Alcuni specchi cinesi, conosciuti a causa di alcuni disegni, di cui sono
adorni e che ricordano le lettere T L V maiuscole, come specchi T LV, sono
stati considerati una meridiana: di fatto essi sono invece schemi mandalici
dell’'universo: cielo rotondo, stella polare, axis mundi nel centro, terra qua-
drata: quattro porte del Chungkuo, della Cina o palazzo del re adeguato
questi all’axis mundi. La rappresentazione grafica di cosiffatti schemi dello
universo serve tuttavia ad uno scopo magico al ritorno, all’unificazione col
punto centrale dalla quale, appena inverata, deriva la onnipotenza di chi
la ha conseguita. Identificazione con il centro ¢ unita con 1l Tao, primo
principio e supremo motore delle cose (Karlgren, Early Chinese Mirror
Inscriptions p. 31 - Bulletin of the Museum of the Far Eastern Antiquities,
Stockholm 1934). « Possano — dice I’iscrizione che si legge su uno di questi
specchi — 1 vostri otto figli e nove nipoti controllare il centro » cio¢ unificarsi
con quel supremo motore, fonte di immortalita e taumaturgica potenza.
Nove sono i figli percheé nove ¢ numero perfetto; specificando, quattro fem-
mine numero pari, yin, principio femminile, luna, e cinque maschi, numero
impari, yang, principio maschile, sole (cfr. Karlgren p. 43). Altrove, ibid.
p.- 29 « Vo salite (la montagna) T’ai shan, voi vedete gli uomini divini:
essi mangiano ’essenza di giada: essi bevono la sorgente limpida: essi
hanno conseguito le vie del cielo: tutte le cose sono nel loro stato naturale:
essi aggiogano il Drago senza corna al loro carro: essi montano le nubi

naviganti (nel cielo): possiate avere dignita ed ufhci: possiate preservare i
vostrl figli e nipoti ».
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