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INTRODUZIONE

§ 1. La geografia storica del Tibet occidentale. — Nel
secondo volume di Indo-Tibetica, specialmente dedicato
a Rin c’en bzan po (1), credo di aver messo in luce I'im-
portanza dell’opera svolta intorno al Mille da questo
grande missionario ed apostolo del Buddhismo nel Tibet
Occidentale e di aver stabilito il posto che nella rina-
scita del Lamaismo, verificatasi in quel torno di tempo
nel paese delle nevi, spetta alla provincia di Guge ed ai
suoi re. Ho anche dimostrato che Rin c¢c’en bzan po non
fu soltanto un grande traduttore il quale introdusse nel
Tibet nuovi testi di dommatica e di mistica ed un maestro
di esperienze spirituali ancora ignorate dagli abitatori
della sua terra, ma che egli vuol essere ricordato come uno
dei piu instancabili costruttori di templi e di edifici sacri
che il Tibet abbia conosciuto. Il suo nome resta indissolu-
bilmente connesso con uno dei periodi piit importanti della
storia dell’arte tibetana.

La sua biografia ed altre opere storiche tibetane ci hanno
conservato la lista dei monumenti eretti da questa nobi-

lissima figura del Lamaismo nascente; ma, come dissi nel

(1) Indo-Tibetica, II, Rin c’en bzan po e la rinascita del Buddhismo nel Tibet
intorno al Mille. Reale Accademia d’Italia. 1933-X1.



6 —.

volume sopra citato, era difficile, con la nostra scarsissima
conoscenza geografica del Tibet occidentale, identificare
esattamente tutti i luoghi che la tradizione riconnette, in
qualche modo, con Rin c¢’en bzan po e nei quali si svolse
un giorno tanta vita intellettuale, religiosa e artistica, in
una regione divenuta oggi in gran parte desertica. Oc-
correva andare sul posto, percorrere i luoghi, raccogliere
dalla gente informazioni dirette, verificare le mie prece-
denti identificazioni e soprattutto esplorare archeologica-
mente la regione, raccogliere il materiale artistico, mano-
scritto, iconografico ed epigrafico dell’epoca e visitare uno
per uno i templi attribuiti a Rin ¢’en bzan po o eretti
dai re di Guge e vedere quanta luce essi e i documenti ivi
conservati potessero ancora gettare sulla grande attivita
di pensiero e d’arte che al tempo di Ye ses ‘od e dei suoi
successori si svolse nelle impervie convalli dell’Himalaya
fra lo Spiti ed il Lago Manosarovar. Fu appunto con questo
scopo che ’Accademia d’Italia mi affido, sotto 1’alto pa-
tronato del Duce, il comando di una nuova spedizione nel
Tibet Occidentale, al cui successo contribui anche I'illu-
minato interessamento delle autorita inglesi in India, che
ben comprendendo I'importanza del mio viaggio, mi furono
larghe di ogni aiuto e, per prima cosa, riuscirono ad otte-
nere per me il permesso di varcare la frontiera tibetana,
privilegio, come & noto, a ben pochi concesso.

In tal maniera io potevo non solo verificare i dati
puramente letterari conservati nelle opere storiche e bio-
grafiche, ma raccogliere un vasto materiale che verro pub-
blicando ed illustrando regolarmente in questa serie. Esso
non solo interessa la storia politica, religiosa ed artistica

di Guge, ma contribuisce ad una migliore e piu particola-
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reggiata conoscenza del Lamaismo e dei suoi molteplici
aspetti che ci sono ancora in parte ignoti. Ma tutto cio
¢ stato detto nella cronaca del viaggio gia pubblicata dalla
Reale Accademia d’Italia; ad essa percido rimando quelli
che volessero sapere maggiori particolari sull’itinerario
seguito, e sulle vicende della nostra spedizione (1).

Qui dovrd riprendere piuttosto lo studio della lista dei
templi attribuiti a Rin c’en bzan po gia da me pubblicata
nel II volume di Indo-Tibetica. La prima cosa che ho
potuto constatare & che Didentificazione geografica di
molti di essi deve essere corretta; parecchi luoghi, connessi
dalla tradizione letteraria ed orale con il grande apostolo,
sono completamente ignoti agli europei e non si trovane
segnati sulle carte, neanche su quelle della Survey che
sono senza dubbio le migliori. E appunto in base ai risultati
del mio viaggio del 1933, che io riesamino la lista delle
cappelle dalla biografia attribuite a Rin c¢’en bzan po e
correggo con la nuova e sicura documentazione alcune delle
identificazioni da me gia proposte.

La ricerca ha necessariamente carattere molto tecnico,
ma tanto piu interessante apparira quando si pensi che il
Tibet occidentale & sulla via di uno spopolamento pro-
gressivo e che la ricostruzione della geografia storica della
regione, oggi difficile, sara fra qualche tempo, quasi im-
possibile. '

Anzitutto Go K’ar (cioé: mgo mk’ar ?) non & nello
Spiti (Indo-tibetica, II, pp. 56 e 71). Le fonti ci parlano di

una serie di luoghi che dovevano essere tutti prossimi e

(1) G. Tucci-E. GuERrs1, Cronaca della missione scientifica Tucci nel Tibet
occidentale (1933) Roma, Reale Accademia d’Italia, 1933-XII.



__ 8

cioé si trovavano nelle vicinanze di Kv’a tse, cioé Kv’a
rtse; dal fatto che, secondo la biografia, Rin ¢’en bzan po
aveva trascorso gran parte della sua vita a Lha lun,i0 avevo
concluso che Lha lun fosse il villaggio omonimo nello Spiti
ed avevo percio supposto che il Kv’a rtse dei testi da me
adoperati fosse Kaze o Kaje dello Spiti. Questa identifica-
zione é errata. Kv’a rtse & un piccolo villaggio in quel di
Guge con poche case, un tempio passato ora alla setta
Sa skya pa e le rovine di un ampio castello. C’¢ ancora una
famiglia che ha il titolo di re, rGyal po, di Kv’a rtse,
sebbene il titolo sia assolutamente onorifico, una soprav-
vivenza piut che il riconoscimento di uno stato di fatto:
famiglia di pastori, povera come le altre. Ma che antica-
mente avesse molto maggiore autorita e ricchezza, ¢ dimo-
strato dal fatto che, secondo una tradizione generalmente
diffusa, essa dominava il castello di Kv’a rtse con tutto
il suo territorio. La grafia corretta del nome del paese ci
¢ conservata in una dedica nel principio di un manoscritto
della « Prajiaparamita» appartenente ai superstiti della
stessa famiglia reale da me incontrata a Puling.

La dedica dice: (v. appendice: testo n. 1).

« Sia onore alle tre gemme mai fallaci, cioé al Buddha,
il Maestro che ha raggiunto la perfezione del duplice bene-
ficio, alla legge suprema che protegge e discaccia la tenebra
del doppio impedimento ed alla nobile chiesa, la stirpe che

possiede la duplice liberazione (1).

(1) 11 «duplice beneficio » & il beneficio proprio ed il beneficio altrui; i due
motivi determinanti, secondo il Mahayana, dell’ascesa spirituale: paratma-hita.
11 «doppio impedimento » sono gli offuscamenti di origine morale (klesavarana)
ed intellettuale (jneyavarana) i quali nella pratica e nel conoscere ci tengono

lontani dalla norma di vita ideale inculcata dal Buddhismo. La « duplice libe-
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«Il cosmo fisico & costituito dai quattro elementi mate-
riali: e le creature che formano il mondo spirituale sono
state foggiate dai cinque elementi luminosi (1).

«Fra il cielo e la terra che si combaciano come le due
parti di un gai c’¢ il Tibet, il paese di sPu rgyal, la terra
pura e dagli alti monti (2).

«E la contrada in cui s’¢ sparsa la suprema legge, il
verde pianoro fra le montagne ghiacciate, il luogo ove abi-
tano gli Arhat, il declivio nevoso del Kailasa.

« In questa contrada, alla sinistra della corrente (3) del
Gange, la prole di Ni mai dban p’yug k’ri lde il figlio
divino, possa regnare in cima a tutte quante le creature.

«Qui in Kv’a rtse paese divino dove si accumulano i
dieci meriti (4) e sta nel centro di Zan Zun, il territorio

razione » consiste nella convinzione profonda e vissuta che la natura delle crea-
ture & essenzialmente pura e percid libera (bhavavisuddhivimukti) e che la libe-
razione si ottiene non appena siano state eliminate quelle infezioni morali
ed intellettuali che ne offuscano la lucentezza germinale (avaranavisuddhi-
vimukti).

(1) Gli elementi materiali sono: acqua, terra, fuoco e vento. La cosmologia
buddhistica divide il cosmo in due grandi categorie e cioé: il mondo fisico (bhajana-
loka) ed il mondo spirituale, cio¢ quello degli esseri (sattvaloka). I cinque elementi
luminosi stanno a significare le cinque colorazioni che nel processo emanativo si

formano nella lucentezza germinale che & scaturigine di tutte le cose; un principio
- -
questo sviluppato specialmente dai rNin ma pa v. ad es. i&]'gﬂ'{ﬂ]ﬂ ‘A'Hy

ﬁﬁﬂgﬂfgﬁ di cui in appresso diffusamente si parlera.
N

(2) Gai sono i caratteristici pendagli in argento, una specie di bulle finemente
lavorate, che le donne e raramente anche gli uomini portano appese al collo e nel
cavo contengono un libriccino sacro, delle preghiere o pit spesso dei talismani.
V. Tucci-GHERs1, op. cit., fig. 185, 186.

(3) Lett. cascata, perchéi quattro grandi fiumi cascano dalla bocca di quattro
animali ai quattro lati del lago Anavatapta. V. Indo-Tibetica, 1, p. 80.

(4) Ciot i dieci kusalamiila, le dieci specie di azioni virtuose.

[ 3]
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sottomesso al re della legge, I'origine della stirpe deriva
dalla progenie di K’ri btsan (1) ».

Chi sia questo re Ni mai dban p’yug K’ri lde non
posso dire e molto meno stabilire la probabile data in cui
visse.

Non v’ha dubbio perd che esso appartiene alla seconda
dinastia 1De (o K'ri lde) succeduta al ramo dei sMal
(Malla) (2).

Nomi d’altri principi di codesto ramo, che dovette re-
gnare dalla seconda meta del xv secolo al primo quarto
del xviI secolo, sono stati ritrovati sulla pagina dedicatoria
di vari manoscritti. Cosi in un volume del Durgatipariso-
dhana rinvenuto a Shipki, ma proveniente da Bye gar
(Bekhar), si fa ricordo di certo Pad dkar lde (appendice,
n. 2); in altro manoscritto invece (ibid., n. 3) si legge il
nome di K’ri Grags pa lde che un’altra dedica celebra come
signore di 20.000 soldati a cavallo (ibid., n. 4). Alla lista
converra aggiungere il K’ri bkra 8is grags pa lde dell’iscri-
zione di Tabo letta dal Francke (3), ma da me non potuta
rintracciare.

Il castello che sorge sopra a Kv’a rtse si chiama
Go K’ar, sicché conviene porre nelle stesse vicinanze il
tempio di Lha lun ove, secondo la tradizione, Rin c’en
bzan po avrebbe trascorso gran parte della sua vita.
Pare che di tale luogo si sia perduto il ricordo e non fa
meraviglia, perché il territorio, che fu un tempo di Guge,

é oggi una grande rovina e, specialmente nelle contrade

(1) Uno dei re leggendari del Tibet, il figlio di T’0 t’o ri lon btsan; V. dPag
bsam ljon bzan, p. 150. Francke, Chronicles of Ladakh, p. 80.

(2) V. Indo-Tibetica, II, p. 17-95.

(3) Antiquities of Indian Tibet, I, p. 36.
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a sud della Sutlej, sono evidenti le tracce di un progressivo
spopolamento e di un grande abbandono. Probabilmente
Lha lun era poco piti che un mts’ams k’an, cio¢ un posto
di meditazione e di solitudine, un eremo ove, lontano dai
rumori del mondo, il maestro attendeva alle sue traduzioni
in compagnia dei suoi collaboratori e conduceva a compi-
mento questo documento poderoso della sua attivita che
anche oggi suscita la nostra meraviglia. Di tali eremi ce
n’¢ molti per tutta la regione, diruti ed anonimi resti del
passato. Identificarli ¢ impossibile.

Negli stessi paraggi dunque deve anche porsi Ven gir
ove egli mori. Ma anche di questo luogo si & perduta la
memoria. Il paese ed il castello di Kv’a rtse stanno in
una forra sabbiosa fra Puling e Ri, dei quali trovansi
rispettivamente a nord ovest e a nord est. Un altro sentiero
ben disagevole conduce in due marce a Kv’a rtse da
Toshang, un villaggio con castello e tempio antico attribuito
al Lotsava e certo costruito nello stile delle cappelle della
sua epoca. Toshang, che tuttavia non figura nella lista della
biografia, ¢ ad una marcia piuttosto lunga da Tsaparang;
sulla valle a sud di Toshang, proprio quando il sentiero devia
su per il costone verso il passo di Puling esistono altre
rovine che la gente chiama Pur k’ar; (pur mk’ar) ivi
sorgeva il tempio omonimo di cui fa parola la lista da me
pubblicata, ma che, per mancanza d’informazioni e docu-
menti precisi, non avevo potuto identificare.

sTan med non é Stang o Thang delle carte, vicino al
passo Pimikche, ma un villaggio che anche oggi conserva
lo stesso nome a nord est di Tiak sulla strada che ¢ ora
usualmente seguita dai carovanieri durante la stagione estiva

nei loro viaggi da e per Gartok. Tale sentiero corre piua a
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nord della Hindustan-Tibet trade route segnata sulla
carta e percorsa dallo Young (1): &€ un po’ pit lungo di quella,
ma evita il difficile passaggio del fiume Op dopo Luk, che &
usualmente inguadabile da giugno a settembre per I'acqua
dei disgeli. sNe hu non & neppur esso sulle carte: ne re-
stano le rovine in una gola a nord-ovest di Tiak. Il luogo
é oggi completamente abbandonato, come & successo per
quasi tutti i centri antichi di Guge.

Re rhi & il Ri di Richoba delle carte: nome evidente-
mente sbagliato; infatti il nome del grosso paese & soltanto
Ri; ma esso & praticamente infeudato ad una famosa fami-
glia di rtis pa o astrologi conosciuta col nome di: jo ba
di Ri, cioé: rii jo ba; questo fatto & rimasto evidente-
mente ignoto ai funzionari della Survey incaricati di trac-
ciare la carta della regione a sud della Sutlej.

Tsa ran non pud essere Charang nella prossimita di
Bekhar, un paesotto affidato dal governo di Lhasa ad una
famiglia indipendente che vi governa con privilegi reali e
con brevetto di Lhasa del quale io ho potuto vedere una
copia. In Sarang infatti non c’é¢ neppure un tempio di
Rin c¢’en bzan po e manca anche ogni traccia di tradizione
in proposito; in un paese ove al grande apostolo buddhista
si suole attribuire molto pii di quanto egli non abbia com-
piuto, sarebbe strano questo silenzio qualora il Lotsava
vi avesse davvero costruito una delle sue cappelle; Tsa ran
¢ invece Charang nell’alto Kunavar oltre Morang nella
valle del To dung gar.

Dril ¢c’un re & da identificarsi, secondo le notizie rac-

colte, con le rovine di un tempio e di molti mc’od rten

(1) A journey to Toling and Tsaparang in Western Tibet in « Journal of the
Panjab historical Society », vol. III, n. 2, p. 177.
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a sud ovest di Jangtang, a circa due miglia di distanza da
questo villaggio: la localita & oggi chiamata C’ags mgo.
Sopravanzano le sole mura laterali di una cappella di
discrete dimensioni, conosciuta nella contrada come il lha
k’an gog po, cioé il « tempio diruto » (1). Sulle sue pareti
sono ancora visibili le tracce degli antichi medaglioni in
gesso nelle quali erano contenute, come in un’aureola, le
imagini di stucco delle divinita, dello stesso tipo di quelle
che s’ammirano a Tabo.

dKar dpag & a poche miglia da Chusu e da Sarang,
dal quale paese si vede ancora benissimo il monastero in
mezzo ad una forra selvaggia ed aspra; adesso la localita
é chiamata con metatesi comune nei dialetti parlati Kapra.

Gru dpag é a Sangla nella valle del Raspa, sempre
nell’alto Kunavar, mentre Ro dpag (Indo—Tibetica, 1I,
p. 12) € a nord di Shasu nel sentiero fra Shasu e Spiti;
Shasu & a destra della Hindustan-Tibet trade route
a sette miglia da Poo.

Sulle carte é altresi taciuto, per quel ch’io sappia, anche
il tempio di Rad nis ove, com’é¢ detto nelle fonti nostre,
nacque Rin c¢’en bzan po (II, p. 56); né questo luogo &
a nord-est di Shipki, come ho affermato, ma a sud di Tiak
sulla sponda sinistra della Sutlej, accessibile solo quando
la Sutlej & o gelata o cosi povera d’acqua da poter esser
guadata senza soverchio pericolo, cioé¢ dalla fine di ottobre
a marzo. Un aspro sentiero che passa per Kiuk e per
Serkung & impraticabile per le carovane.

K’yun ven che secondo le nostre fonti, sarebbe stato

nel territorio di Rad nis, & la localita stessa in cui il

(1) V. Tucci-GHERsY, op. cit., p. 228 e fig. 167.



14 —

Lotsava ebbe i natali (1); anche oggi cosi ¢ chiamato un
abrog (pr. dok) o pianoro erboso a est di Rad nis ad
una marcia da questo villaggio, sulla montagna che lo so-
vrasta. La gente di Rad nis vi si sposta d’estate con gli
armenti e le mandre. I pascoli vi crescono copiosi, alimen-
tati dal disgelo e i venti che vi dominano rendono il clima
meno caldo che la gola di Rad nis. Tale costume & gene-
ralmente seguito in tutto il Tibet occidentale: nei mesi
caldi la popolazione maschile esula verso i fertili e verdi
abrog, mentre nei villaggi ed al lavoro dei campi restano
solo le donne, i bambini e i vecchi.

Nella lista della biografia (riportata a p. 73 di Indo-
Tibetica, I1) figurano altre due localita e cioé¢ San ran e Rig
rtse. Evidentemente il testo & punteggiato male: io pro-
posi San ran e Rig rtse, perché ran é finale molto comune
nella toponomastica del Tibet occidentale. Ho sbagliato.
Ran rig rtse é villaggio vicino a Charang nell’alto Kuna-
var, nella valle del To dung gar: c’¢ anche oggi un tempietto
lamaistico che la tradizione attribuisce al Lotsava. Resta
San il quale puo essere benissimo Shang, oltre Shangtze,
sulla strada che per il Lao va a Gartok.

Anche della mia identificazione di Ho bu lanka con
Khapalu, dopo le notizie raccolte nell’ultimo viaggio, debbho
ricredermi: ho bu é nome che ancor oggi viene dato a tutta
la regione del Kunavar da Pangi a Chini, che rappresenta,
come ai tempi di Rin ¢’en bzan po, il limite estremo del-

Pespansione lamaistica. A Chini abbiamo trovato l’ultimo

(1) Secondo perd le cronache del quinto Dalai Lama pubblicate in appendice
Ja localita si sarebbe chiamata: siusn wan parola del dialetto di Guge che si-

gnificherebbe: gemma,
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modesto lha k’an e i buddhisti sono in questo paese quasi
assorbiti dall’induismo preponderante.

Questi tempietti dell’alto Kunavar non hanno né le
superbe proporzioni di quelli di Tabo o Toling né lo stesso
pregio artistico. Del resto, come succede sempre nei paesi
di confine, le guerre e le vicende storiche possono anche
averli pitt volte violati e distrutti. E tuttavia notevole
che, a giudicare dalla lista contenuta nella biografia, il mag-
gior numero di templi fu costruito da Rin c’en bzan po
proprio in queste regioni. Ce n’é motivo. Anche oggi il
Lamaismo non é riuscito, in queste contrade, a vincere e
a sopraffare i culti locali e le deita aborigene: siamo qui
nel paese del Bon, delle credenze animistiche, magiche,
orgiastiche le quali adesso s’accentrano intorno ai sa bdag,
gli spiriti tutelari del suolo che il Buddhismo nen & riuscito
a sradicare.

Era opera di propaganda religiosa quella di Rin c’en
bzan po, cui non mancava il favore dei re, perché ad essa
doveva accompagnarsi la progressiva penetrazione politica;
conversione degli animi che doveva preparare e facilitare
la soggezione di tribu eterogenee che i re di Guge, di recente
venuti a stabilirsi in queste contrade occidentali, volevano
annettersi. Non solo per ambizione di conquista, ma molto
probabilmente per necessita vitale: il Tibet occidentale cosi
roccioso e sterile, non aveva alberi e non dava legna né per
ardere né per costruire; il terreno, anche con le pitt grandi
fatiche, restio a dare. La valle della Sutlej in quel di Kunu
invece abbondava di boschi e il clima pii umido rendeva
Popera dei campi pit facile e fruttuosa. E evidente che i
nuovi conquistatori del Tibet dovessero far convergere le

loro mire verso questo verde paese di confine e cercassero
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di servirsi della propaganda religiosa per spezzare e vin-
cere la resistenza delle tribu che ’abitavano.

Di solito, dai monaci del Tibet occidentale anche un’altra
localita viene connessa con Rin c’en bzan po e cioé il
villaggio di Serkung che giace in una valle a sud della
Sutlej fra Kiuk e il ponte di Tiak. Di fatto perd non c’é
nulla che ricordi il Lotsava, all’infuori di una cappella pri-
vata, in una casa a mezzacosta sulle pendici del monte, chia-
mata il p’o bran o il lha bran cioé «il palazzo», un nome
che si da in tutto il Tibet occidentale alla casa del mag-
giorente del villaggio. Ma trattasi di una semplice cappella
privata che non presenta tracce di grande antichita. La
fama che questo luogo gode nella contrada dipende evi-
dentemente dal fatto che una delle incarnazioni di Rin
c’en bzan po il quale, come & noto, sarebbe solito rivivere
nel Tibet occidentale, dovette nascere in questa famiglia e
in questo palazzo.

Molti dei luoghi di cui ho fatto parola non sono segnati
sulla carta e siccome noi non eravamo provvisti di strumenti
necessari per farne un’altra, né saremmo stati capaci di ado-
perarli, mi sono limitato a far fare dal capitano Ghersi,
che é migliore cartografo di me, una pianta schematica
della regione con quelle aggiunte ed anche con quelle corre-
zioni che il nostro viaggio ci ha suggerito. Non si potra
prendere questa pianta come una carta vera e propria,
ma soltanto come localizzazione approssimativa di villaggi
e contrade o posti di valore archeologico, per I'innanzi non
identificati o erroneamente identificati, che potra servire
di suggerimento e di guida a nuovi rilievi topografici.

La pit gran parte dei templi dalla tradizione attribuiti

a Rin c¢’en bzan po sono stati da me visitati nella mia
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spedizione del 1933 e di tutti ho riportato una documen-
tazione fotografica quasi completa, da me affidata alle cure
e alla rara competenza del capitano medico Eugenio Ghersi
messo a disposizione della spedizione dal Ministero della
Regia Marina.

Mentre io riuscivo ad ottenere il permesso di fotogra-
fare questi mirabili tesori d’arte tibetana ed indo-tibetana,
vincendo in varia guisa la naturale diffidenza dei monaci,
e visitavo con piena liberta i recessi piu sacri, il capitano
Ghersi validamente mi coadiuvava riproducendo con le
sue macchine, spesso nelle condizioni piu difficili, eppure
sempre nella maniera pit soddisfacente, le iscrizioni, le
statue e gli affreschi. E inutile che io insista sulla impor-
tanza di questo materiale fotografico. L’incuria con cui
sono tenuti molti dei sacrari congiura insieme col tempo
ad un sollecito deperimento di monumenti d’arte d’ine-
stimabile valore iconografico e storico. I tetti delle cap-
pelle si sfasciano, ’acqua penetra, cancella le pitture o le
deturpa in maniera irreparabile. Non ho il pit piccolo dub-
bio che fra qualche anno di molti templi e cappelle del Tibet
occidentale e degli affreschi che li adornano restera soltanto
la documentazione fotografica da noi riportata. E qualche

volta anche noi siamo gia arrivati in ritardo.

§ 2. Diffusione delle sette. — E naturale che io mi sof-
fermero specialmente sui templi di maggiore importanza o
meglio conservati o che ancora contengono documenti pre-
ziosi d’arte e di iconografia; degli altri minori, o piu recenti,
o senza particolare interesse fard brevi cenni o addirittura
tacero. Risultera chiaro dallo studio che ne verrd facendo

che la pit gran parte dei Gompa pil antichi & passata alla
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setta dei dGe lugs pa, gli eredi spirituali e i continuatori
della setta dei bKa’ gdams pa alla quale appartenne
Rin c’en bzan po; solo in alcuni casi sporadici i templi
da lui eretti sono passati nelle mani dei Sa skya pa che
in un tempo debbono aver avuto una discreta diffusione
nella regione del Tibet occidentale, probabilmente dopo che
il re aDsid smal prese i voti in quella setta (1).

La folla dei laici di solito, pur prestando incondizionato
omaggio a tutti i lama e a tutti i templi, vive naturalmente
sotto I'influsso spirituale della setta o del monastero che si
trova nel suo territorio; percio anche nello Spiti e a Guge
e nell’alto Kunavar si puo parlare di una vera e propria
stratificazione di sette che si contendono il paese e la gente.

Questa diffusione geografica delle scuole & riprodotta
sulla carta che qui si pubblica: ma questa ha manifestamente
un valore approssimativo e relativo, tanto piut che la fortuna
di una scuola anziché di un’altra, in una particolare contrada,
molto spesso dipende da ragioni occasionali, come il pre-
stigio di qualche lama che vi si stabilisce e che vi passa
molto tempo in meditazione. Questo ¢ il caso della setta dei
rNin ma pa (sottoscuola rdsogs c’en) la quale attraverso
la predicazione di un famoso incarnato (sprul sku) venuto
da K’ams e stabilitosi a Lippa fra la generale venerazione
della gente (2) ha contribuito a diffondere la sua scuola nel-

I’alto Kunavar pitt di quello che anticamente non fosse.

(1) Di cid fa ricordo il quinto Dalai Lama nel suo :I"El\] 60’ walr a] ar ﬁi
-\Iq N\qg\! @ @N gﬁ :rr\fa/& q;ﬁ QIO\ i:] ﬂ"’i Questo testo contiene un

riassunto della storia del Tibet occidentale che, completando le fonti gia edite
nel IT volume di Indo-Tibetica, ho creduto utile pubblicare nell’appendice.

(2) 1l suo nome & Nam mk’a’ ajigs med rdo rje. V. Tucci-GHERs1, op. cit.,
p- 281.
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Fra tutte, pero, la setta dei Sa skya pa é la meno diffusa
¢ forse anche quella che ora gode minore prestigio, sebbene
i suol monasteri siano fra i pi notevoli della regione come
quelli di Kaze, di Rabgyeling, di Sisa e di Dunkar.

Numerosi seguaci ha invece la setta dei aBrug pa,
sotto—setta dei bKa’ rgyud pa, la cui rocca forte é a
Tashigang nell’alto Kunavar, dove risiede un sprul sku
o incarnazione. Sebbenc i suoi templi e i suoi monasteri
siano abbastanza poveri e non certo comparabili con quelli
delle altre scuole & notevole la popolarita che la setta gode
fra la gente laica.

I rNia ma pa sono rari; il loro centro maggiore ¢ nella
valle del Pin, sebbene propaggini che stanno diventando
sempre piu importanti si trovino pure, come vedemmo,
nell’alto Kunavar.

Riserbando perisuccessivi volumi, che seguiranno a breve
distanza, ’illustrazione di quelli di Guge, comincerd a stu-
diare i templi dello Spiti, cioé di una regione aspra e mon-
tana fra il Tibet e I’India, attraversata nella sua lunghezza
dal fiume omonimo che si getta nella Sutlej all’altezza
quasi di Namgia nell’alto Kunavar, nello Stato di Ba-
shahr. E un paese di molto difficile accesso, incastrato nella
catena himalayana fra il Ladakh, Kulu, le provincie tibe-
tane di Chumurti e di Guge e lo Stato di Bashahr; é scarsa-
mente abitato e soggetto ad un Nono o principe locale
sotto il controllo del commissario inglese del distretto di
Kangra. Per prossimita geografica e per ragioni storiche, ver-
ranno inclusi in questo volume anche i pochi templi bud-
dhistici dell’alto Kunavar degni di ricordo.

A differenza dei monasteri del Tibet occidentale vero e
proprio, questi dello Spiti furono visitati nel 1909 dal
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Francke; ma egli non ci ha dato nulla piti che una descri-
zione, e anche questa molto spesso inesatta, dei monumenti
nei quali ebbe accesso: I'identificazione o I'interpretazione
del ricco materiale iconografico di questi templi non furono
da lui tentate che in maniera inadeguata. Questo volume e
quelli che seguiranno non vogliono essere invece una sem-
plice descrizione dei monumenti visitati, ma specialmente
uno studio minuto dei documenti artistici ed iconografici
che essi contengono. Quando la serie destinata ai monasteri
del Tibet occidentale sara al suo termine, avremo quindi
una specie di manuale ragionato dell’iconografia lamaistica
che &€ quanto dire dell’iconografia indo-tibetana di ispira-
zione mahayianica quale fu rappresentata in queste con-
trade. Questo studio ci avra, per necessita di cose, portato
anche ad esaminare e ad elencare una vasta letteratura
mistica che, sotto il nome di Tantra, o come sussidio e
glossa dei Tantra, descrive appunto quel mondo di visioni
e realizzazioni spirituali che I’arte tibetana esprime nel suo
simbolismo.

Tenendo presente questo carattere fondamentale del-
I’arte buddhistica, io ho cercato col sussidio delle fonti,
e della mia diretta conoscenza dei migliori rappresentanti
delle tradizioni spirituali del Tibet o della mia consue-
tudine con il popolo, di scendere proprio ai meotivi basi-
lari di tale arte lamaistica, alla sua significazione interiore, a
quel fondo di pure esperienze che soggiace ai complicati
geroglifici dei colori, delle linee, delle figure, e di arrivare
quindi, oltre il velame delle forme strane, mostruose o pau-
rose alla comprensione di questa arcana e profonda reli-
giosita mahayanica di cui ’arte non é, per cosi dire, che la

proiezione figurata e simbolica.



CAPITOLO 1.

TaBo. — IL GTSUG LAG K’AN.

§ 1. Aspetto generale del Gompd.- Il monastero piu
importante di tutto lo Spiti & quello di Tabo (Tav. I).
Esso non & ignoto.

E stato gia studiato, anche dal punto di vista che ci
interessa, dal Francke nella sua spedizione archeologica
attraverso lo Spiti ed il Ladakh, compiuta nel 1909 (1).
Ma se al Francke spetta indiscusso il merito di avere per
primo segnalato la grande importanza del tempio di Tabo,
si deve anche riconoscere che gli fu inaccessibile molto del
materiale storico che le recenti ricerche hanno messo in
luce e gli fece difetto la compressione esatta delle figura-
zioni simboliche che adornano le pareti dei Gompa ed il
loro significato religioso e iconografico.

Il monastero di Tabo vanta, per hocca dei monaci ¢ della
gente di tutto lo Spiti, una stretta connessione con quecllo
di Toling, delle cui cento cappelle i suoi otto santuari sareb-
bero il necessario complemento per arrivare al sacro nu-
mero 108; per6 mi par certo che uno solo dei suoi templi

e cioé il centrale, chiamato appunto il gTsug lag k’an,

(1) Antiquities of Indian Tibet, 1, p. 37 sgg.
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risalga ai tempi di Rin c¢’en bzan po e dei suoi successori;
parlo, s’intende della sua fondazione perché, cosi come oggi
si vede, &€ anch’esso un posteriore rifacimento.

L’aspetto generale di tutto il Gompa é quello di una
rovina gia in progresso. Se¢ le autorita inglesi non faranno
energiche pressioni sul Nono dello Spiti, ho gran paura che
in pochi anni Tabo sara un cumulo di macerie. Non pit lama
dotti e pensosi, non piu asceti. Il monastero ¢ nelle mani
di due preti i quali salmodiano meccanicamente le loro
litanie e non si curano neppure di conoscere il significato
delle leggende affrescate sulle pareti e di sapere quali divi-
nita rappresentino le immagini di stucco che adornano il
grande tempio centrale.

La sede invernale dei monaci, con le sue cellette scavate
nella roccia che strapiomba a nord sul pianoro di Tabo, &
abbandonata (Tav. II, a); gli eremi sono deserti e comin-
ciano a crollare.

Dal punto di vista esteriore, il monastero di Tabo si
presenta come un gruppo di vari edifici chiusi da un
recinto che sembra caratteristico di tutti i monasteri co-
struiti in pianura (Tav. II, b); basti pensare a quello di
bSam yas fondato da Padmasambhava. Questo recinto,
che i tibetani chiamano lcags ri, & costituito da un muro,
alto circa due metri, fatto con grossi mattoni di terra cruda
impastata con paglia, per darle consistenza, e seccata al sole.
Esso & il limite, il tépevog, che circoscrive il terreno sacro
da quello profano, né piit né meno come nel mandala o
mistico diagramma la vajravali o «cintura di vajra»
circoscrive la superficie consacrata: infatti, come in ap-
presso vedremo, il tempio non ¢é, nella sua reale significa-

zione, null’altro che un grosso mandala; anche per la
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sua costruzione valgono press’a poco le stesse regole che
occorre seguire per tracciare un mandala.

Nello spazio interno del recinto si addossano i templi
senza un piano prestabilito, insieme con numerosi mc’od
rten (1); anche questi sono di varie proporzioni ed allineati
senza un ordine o un criterio evidenti.

Confrontata la disposizione degli edifici con la pianta
pubblicata dal Francke mi accorsi che questa non era esatta
e percid pregai il capitano Ghersi di rifarne un’altra. In
quella qui riprodotta, come si vede, i templi non sono sette
come dice il Francke, ma otto; il Francke non dovette
vedere il tempio grande di aBrom ston che & a sinistra
del gTsug lag k’an.

Tutto quanto il Gompa é conosciuto col nome di C’os
ak’or; & una designazione che ho trovato su molte de-
diche di manoscritti (c’os ak’or Tas po, Ta po) e il cui si-
gnificato studiai nel secondo volume di Indo-Tibetica (2).

Esaminando la pianta (fig.1) si vede che il centro di tutto
quanto I’agglomerato degli edifici € costituito dal gTsug
lag k’an il quale, liberato idealmente dalle costruzioni
che adesso vi si addossano, consiste di una camera rettango-
lare con un atrio ed un’abside intorno alla quale passa un
corridoio che serviva per la pradaksina, cioé per il rituale
giro a destra della statua centrale; una pianta dunque che
perpetua nel Tibet quella dei templi buddhistici in India
i quali si dividono appunto in tre parti fondamentali:
vestibolo, aula, cella per la divinita. Questa pianta si ripete

generalmente nella piti gran parte dei sacrari tibetani che

(1) Per i quali io rimando al I volume di Indo-Tibetica.
(2) Pag. 72-73.
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1 gTsug lag k’'an — 2 dKyil k’an — 3 gSer k’an — 4 aBrom ston lha k’an
5 Sgo k’'an — 6 Byams pai lha k’ah — 7 aBrom ston lha k’an (c’un)
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sicuramente risalgono a Rin c’en bzan po ed a’ suoi tempi:
quasi tutti sono infatti costruiti su questo schema con la
sola eccezione di alcuni edifici speciali come il gSer k’an,
oppure il gran tempio a mandala di Toling, che imitano,
come vedremo nel volume dedicato a Toling, celebri modelli

indiani.

§ 2. L’interno del gTsug lag k’an. - Della costruzione
addossata all’ingresso del gTsug lag k’an, e chiamata dai mo-
naci col nome generico di sgo k’an, «tempio d’ingresso » (1),
perché & appunto un vestibolo del tempio vero e proprio
non ho molto da dire. Tutto I’edificio & abbastanza recente
ed anche le pitture non offrono nulla di speciale: vi si scor-
gono un’imagine di Tson k’a pa, una del Guhyasamaja nel-
I’atteggiamento yab—yum, cioé nel mistico amplesso della
coppia divina, Tara etc. Sono pitture relativamente mo-
derne e dal punto di vista iconografico od artistico non pre-
sentano nulla di particolarmente notevole. Ben altro &
il caso con il gTsug lag k’an vero e proprio (fig. 1, n. 1).
Cominciamo dall’atrio. Purtroppo qui la rovina e gia comin-
ciata e le pitture che una volta ne decoravano le pareti
stanno per scomparire; v’era dipinta una serie di monaci e di
laici in diversi costumi, e quasi tutte le imagini erano
accompagnate da iscrizioni che ne ricordavano il nome.
Evidentemente vi erano effigiati i yon bdag coloro, cioé,
che contribuirono alla fondazione del tempio e i monaci
pii segnalati per i quali il monastero venne edificato.

Entriamo nel tempio vero e proprio. Tutto all’ingiro si

allineano secondo la disposizione riprodotta nella figura n. 2

(1) Fig. 1, n. 5.
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trentadue divinita di stucco di grandezza quasi naturale;
esse riproducono sia divinita femminili, sia divinita maschili,

alcune nell’aspetto placato (santa o diva; tib. Zi) altre
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Fig. 2.

Pianta del gTs'ug lag k’an di Tabe.

(A pronao; B aula; C cella; D circumambulazione).

in quello terrifico (krodha, tib. k’ro) colorate in rosso o
in turchino o in giallo o in verde o semplicemente rico-
perte di intonaco bianco. (Tavv. ITI-XIX). Queste statue

sono poggiate su travi conficcate nel muro e sono circondate
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da una specie di alone in gesso formato da una frangia in
rilievo. Questo sistema di decorazione delle pareti del tem-
pio e lo stesso tipo di statue di stucco si ritrovano anche in
altri santuari connessi dalla tradizione con Rin c’en bzan po,
che, ad un esame obbiettivo, se non assolutamente coevi
con il grande traduttore, si rivelano come monumenti
caratteristici del tempo dei primi re di Guge.

Questo alone, che & chiamato il prabhamandala e sta
a significare la luce che emana dagli esseri divini, é rego-
larmente formato da tre collarini cui segue una collana
di perline circondata da una corona di fiamme.

E, in altre parole, ’alone circolare a tutto fondo caratte-
ristico di molte statue in bronzo di tipo Pala, come é stato
recentemente notato dal Kempers (1); nell’arte tibetana
esso compare solo nel periodo pii antico, come qui a Tabo
a Toling, a Chaggo ecc., ed & sostituito in un secondo
tempo o dal semplice nimbo intorno alla testa o dal nimbo
e dall’alone insieme sovrapposti.

Gia in questo particolare decorativo il tempio di Tabo
ci mostra la sua antichita e le sue dirette connessioni oltre
che con l’arte Kashmira, di cui fa cenno la biografia di
Rin c’en bzan po, anche con le scuole artistiche dell’India
orientale nella quale, quando esso fu costruito. primeggiava
Iinflusso delle grandi tradizioni Pala.

Cio non implica pero che le statue, quali ora noi le ve-
diamo, risalgano alla prima fondazione del tempio. Ci sono
anzi, come vedremo, seri argomenti per credere proprio

. L] . « .
il contrario: ma é anche certo che, se pure furono rifatte,

(1) The bronzes of Nalanda and Hindu-Javanese Art, p. 58. Oltre gli esempi
citati v. Archaelogical Survey of India, Annual Report., 1928-29. Tav. LVIL
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vennero tuttavia ricalcate, in maniera pilt o meno appros-

simativa, sugli antichi esemplari.

§ 3. Le statue nel gTsug lag k’an rappresentano un
ciclo tantrico di Vairocana. — Ma che cosa rappresentano
queste statue? Il Francke (op. cit., p. 38) espresse 1’ipo-
tesi che esse effigiassero i trentatre déi del panteon indiano.

Questa teoria parve strana anche al Vogel: non si
capisce anzitutto come in un tempio buddhistico si desse
un posto d’onore a divinita indu che sono ammesse nella
iconografia buddhistica soltanto come seguaci od adora-
tori del Buddha, cioé in un posto assolutamente subor-
dinato.

E poi la lista dei trentatré déi & piuttosto un elenco
letterario, sul quale manca anche I’accordo delle fonti, che
una realta religiosa viva nell’esperienza delle folle. Neé
bisogna tacere che i simboli tradizionali delle divinita indui
mancano completamente alle imagini di Tabo. E piui strana
ancora é l’opinione espressa in una nota allo studio dello
Shuttleworth su Lhalung (1) nella quale il Francke insiste
nella sua idea che le statue cioé rappresentino deita indu
modificate da influssi Bonpo: questa connessione fra le cre-
denze Bonpo e i templi fondati da Rin c’en bzan po non
puo non apparire assurda quando si pensi che l’attivita
mirabile di questo apostolo del Buddhismo nel Tibet occi-

dentale fu specialmente volta contro i Bonpo, ed intesa ad

(1) Lhalung temple, Spyi-ti, « Memoirs of the Archaelogical Survey of India »,
n. 39, p. 4, n. 2. « Dr. A, H. Francke observes that the 32 stucco wall figures in
the main Rnam par snain mzad hall at Ta-bo are called kun hrig lha tshogs *‘ the

kAl

all-suited company of gods ™ and that they represent deities of the Hindu pan-

theon, modified by Bon-po ideas ».
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eliminare dalla comunitad buddhistica ogni traccia di quelli
e delle loro credenze.

Per identificare queste imagini bisogna seguire un’altra
via: occorre cio¢ tener presente che quando, nell’icono-
grafia tibetana, troviamo una serie di figure evidentemente
connesse fra di loro, come nel caso nostro, siamo di fronte
ad un mandala, cioé ad un ciclo mistico determinato;
esso presuppone la presenza di una divinita centrale che
i tibetani chiamano gtso bo e di un corteo di divinita
secondarie che ne sono il seguito o gli accoliti, e in tibetano
si dicono ak’or, parola che traduce il sanscrito pariviara.
Nel caso attuale la divinita centrale del tempio di Tabeo
¢ Vairocana, facilmente riconoscibile dalla sua mudra
o atteggiamento della mano; abbiamo percio qui raffigu-
rato un ciclo mistico connesso con Vairocana, la divinita
piu diffusa e pit comunemente effigiata nei templi attribuiti
a Rin ¢’en bzan po. Ma i modi di mistica realizzazione della
suprema verita adombrata nel simbolo di Vairocana sono
molteplici. Come sempre succede nei Tantra, un fondo
unico di esperienze viene realizzato attraverso metodi dif-
ferenti detti amnaya o sampradaya, introdotti anche
essi nel Tibet da questo o da quel lotsava, che ne aveva
portato dall’India il testo, il sistema di interpretazione e
la liturgia che doveva tramutario in visione interiore.
Qual’¢ la scuola particolare ispirata da Vairocana che
gli artisti hanno voluto raffigurare su queste pareti ? E
chiaro che il ciclo di Taho ¢ affine a quello del Sarvavid-
Vairocana che in tibetano si chiama Kun rig rNam par
snan mdsad; su questo ciclo esiste una vastissima lettera-
tura teologica e mistica, comune tanto alla setta Sa skya pa

quanto a quella dGe lugs pa, le due uniche scuole, a mia



conoscenza, che abbiano ancora conservato il sistema di
meditazione e di realizzazione mistica di questa partico-

lare serie di esperienze.

§ 4. Alcune fonti tibetane sul ciclo del Sarvavid Vairo-
cana. — La letteratura su tale argomento & soprattutto litur-
gica, connessa cioé con le cerimonie preparatorie del pro-
cesso piu specialmente meditativo e mistico in cui culmina
P’esperienza tantrica: ma siccome alcuni testi contengono
il dhyana o formula di meditazione sotto cui le singole
divinita debbono essere raffigurate nel mandala o ripro-
dotte del pata (1), come si chiama il disegno su stoffa
che serve di base alla meditazione, é evidente che essi ci
sono di sussidio prezioso dal punto di vista iconografico.

Le prime fonti sul Kun rig da me rintracciate e tutte

appartenenti alla scuola Sa skya pa sono:

1) SRR AEANGTIFHIR WL R A I H
B R RS S GRS AR R R
ﬂ'ﬂ@ﬁ'ﬂq'gi"ﬂirvdi Kun dga’ bsod nams gra;s pa rgyal
mts’an dpal bzan po.

2) NAME R EAMAr QER WeaERN A - gar A
FRA di Kun dga’ bzan po. i

3) MERAHE GV E RN EN Y REFEN di dGe adun
rnam rgyal.

(1) Sui pata v.la bella Memoria di MARCELLE LavLou, Iconographie des étoffes
peintes (pata) dans le Manju$rimiilakalpa. Paris, 1930.
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4) MARAE AR RN RENN G A AT di
dKon n\l-c’og lhun grub. N

Fra questi testi il numero 1) & il pilt importante, perche
contiene tutti i particolari del processo meditativo, descrive
cioé¢ come questo debba svolgersi nei vari momenti della
costruzione del mandala o del rito che su quello si compie.
Secondo quel testo gli déi del mandala sarebbero trenta-
sette, come appunto nei trattati conservati nel canone ci-
nese di cui faremo parola. Nel gTsug lag k’an di Tabo
invece abbiamo, come si vedra dalle tavole che ne ripro-
ducono le imagini, soltanto trentatré statue includendovi
tanto il diciottesimo — che non ho potuto fotografare ed &
copia moderna di un dharmapala o guardiano - quanto
la quadruplice figura in mezzo al tempio che sta ad indi-
care il centro di tutta quanta la teoria iconografica. Prima
di vedere come si possa comporre I’apparente discrepanza
fra la lista del testo di cui ci occupiamo e il numero delle
statue di fatto effigiate a Tabo, sara opportuno riprodurre
I’elenco delle trentasette deita del mandala con la descri-
zione del loro dhyana o formula di meditazione e, ove sia
possibile, anche del mantra. Il mantra infatti & ’espres-
sione, attraverso il suono, del piano mistico di cui una de-
terminata deita & il simbolo; e percid conoscere il mantra
nella sua intima significazione vuol dire possedere la chiave
di quel mondo spirituale che la deita simboleggia. Cio im-
plica che ciascun piano di esperienza, cioe ciascun dio, ha il
suo mantra. Ne deriva quindi la grande importanza di
questo anche dal punto di vista iconografico; basta infatti
la sua presenza in una pittura ed in una qualunque raffi-
gurazione per identificare fuor d’ogni dubbio la divinita

cui esso s’accompagna.



La identificazione delle effigie di Tabo sara fatta in ap-
presso sulla base di queste descrizioni (1).

§ 5. La descrizione iconografica delle trentasette deita del
Kun rig. — 1. In mezzo sopra ad un sedile (loto e luna) (2)
siede in vajraparyanka (3) il Beato Sarvavid—Vairocana
di color bianco. Ha quattro facce ela faccia centrale & rivolta
ad oriente cioé, secondo la terminologia della ritualistica
tantrica, verso il sadhaka, la persona che compie la ceri-
monia o, genericamente, verso chi guarda I'imagine. Le due
mani sono in samadhimudra cioé supine col dorso della
destra sulla palma della sinistra ed all’altezza del ventre.

Mantra: om Sarvavid sarvavarana visodhaya
hana ham p’at.

2. Ad oriente: sByon bai rgyal po, di color rosa (4)
(letteralmente: un po’ di rosso sul bianco); mani in sa-
madhimudra.

Mantra: om sarvavid him.

3. a sud: rGyal mc’og rin c¢’en di color turchino; la mano
destra ¢ nell’atteggiamento del dono (varadamudra) (5)
e la sinistra in samadhimudra.

Mantra: om Sarvavid p’at.

4. Ad occidente: Sa kya rigs dban di color giallo;

nella mudra della predicazione (dharmacakra) (6).

Mantra: om sarvavid ah.

(1) Per il testo v. Appendici, n. VI.

(2) V. Indo-Tibetica, I, p. 92.

(3) V. Indo-Tibetica, 1, p. 79.

(4) Ma secondo Ts’on k’a pa, (op. cit. a p. 37, I) bianco e sulle mani un
vejra bianco a cinque punte.

(5) Cioé¢ mano aperta con la palma in avanti e le dita distese in basso.

(6) Secondo Ts’onn k’a pa, mani in samadhimudrd@ che sostengono un loto
contrassegnato dal vajra.
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5. A nord: Me tog c’er rgyas, di color verde; la destra
nell’atteggiamento della protezione (abhayamudra)(l)
e la sinistra in samadhimudra.

Mantra: om Sarvavid tra tha.

6. A sud est: sPyan ma (Locana) di color bianco; nella
mano destra tiene una ruota contrassegnata da un occhio.

Mantra: om Buddhalocani hoam.

7. A sud ovest: Mamakiy di color turchino: nella mano
destra porta il vajra (all’altezza del petto secondo Tson
k’a pa).

Mantra: om vajramamaki tram.

8. A nord ovest: Gos dkar mo (Pandara, Pandaravasini)
di color rosso: nella mano destra un loto.

Mantra: om vajrapiandare dehi dehi siddhim
bodhim lokitaram pa svaha. (Cioé: lokottarim pa,
cosi Tson k’a pa).

9. A nord-est: sGrol ma (Tara) verde; nella destra un
fiore di loto azzurro (utpala).

Mantra: om vajratare tutdare ture ham haom
hiam sva sva sva svaha.

10. rDo rje sems dpa’ (Vajrasattva) bianco; nella mano
destra il vajra e nella sinistra il campanello.

Mantra: om vajrasattva ham.

11. rDo rje rgyal po (Vajraraja) giallo, con un uncino
(lcags kyu).

Mantra: om vajraraja jah.

12. rDo rje c’ags (Vajraraga) rosso (2), con arco e freccia.

Mantra: om vajraraga ho.

(1) Mano aperta con la palma in avanti e le dita distese in alto. Secondo
Tson k’a pa destra in abhayemudrd con visvavajra.
(2) Secondo Ts'on k'a pa gialle.
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13. rDo rje legs pa (Vajrasadhu) verde, con le dita at-

teggiate a far lo schiocco (acchotana).
Mantra: om vajrasidhu dhu.

14. rDo rje rin c’en (Vajraratna) di color giallo; con la
mano destra si pone una gemma sulla fronte e nella si-
nistra tiene un campanello appoggiato sul fianco.

Mantra: om Vajraratna tram.

15. rDo rje gzi brjid (Vajratejah) o Ni-ma (Sarya) (1),

rosso e giallo; nella mano destra tiene il disco solare.
Mantra: om vajrateja rya.

16. rDo rje rgyal mts’an (Vajraketu) color dell’etra
(Tson k’a pa, turchino); tiene lo stendardo che esaudisce
i desideri.

Mantra: om vajraketu bhrih.

17. Do rje bzad pa (Vajrahasa) bianco; porta una col-
lana di avorio.

Mantra: om vajrahasa ha.

18. rDo rje c’os (Vajradharma) rosa; nella sinistra tiene
un fiore di loto e con la destra lo apre.

Mantra: om Vajradharma hrih.

19. rDo rje rnon po (Vajratiksna) turchino; nella destra
la spada e nella sinistra il libro.

Mantra: om vajratiksna dhrih.

20. rDo rje rgyu (Vajrahetu) giallo; fa girare sul dito
medio della mano destra una ruota dagli otto raggi.

Mantra: om vajrahetu krum.

21. rDo rje smra ba (Vajrabhasa) rosso; tiene una lingua
di diamante.

Mantra: om vajrabhasa bha.

(1) v. bsTan agyur E , foglio 122.
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22. rDo rje las (Vajrakarma) multicolore; con la destra
afferra il visvavajra (1) e con la sinistra, appoggiata sul
fianco, il campanello.

Mantra: om vajrakarma kam.

23. rDo rje bsrun ba (Vajraraksa) giallo; porta un tali-
smano di diamante.

Mantra: om vajraraksa ram.

24. rDo rje gnod sbyin (Vajrayaksa) nero; con le due
mani tiene i denti sporgenti ai due lati della faccia.

Mantra: om vajrayaksa ksam.
25. rDo rje k’u ts’ur (2) (Vajrasandhi) giallo; tiene due
vajra a cinque punte.
Mantra: om vajrasandhi sam.
26. rDo rje sgeg mo (Vajralasya) bianca; tiene due vajra.
Mantra: om Vajralasye ham.
27. rDo rje ap’ren ba (Vajramala) gialla; con le due
mani tiene una ghirlanda.
Mantra: om Vajramala tram.
28. rDo rje glu ma (Vajragita) rossa; tiene un liuto.
Mantra: om Vajragite hrih.

29. rDorje gar ma (Vajranrta) verde (3); tiene con le
due mani un vajra a tre punte ed ¢ in atteggiamento
di danza.

Mantra: om Vajranrti ah.

30. bDug spos ma (o bdug pa ma) (Vajradhupa) bianca;
con vaso per incenso.

Mantra: om vajradhape ham.

(1) Che cosa sia il vivavaejra & stato detto in Indo-Tibetica, I, p. 97.
(2) Oppure VaJrAMUSTI, bsTan agyur, ﬁ. foglio 35.

(3) Per Tson k’a pa: multicolore ¢ con due vajra.
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31. tDo rje me tog ma (Vajrapuspa) gialla; tiene un
cesto di fiori.
Mantra: om vajrapuspe tram.
32. rDo rje mar me ma (Vajraloka) rosso—pallida; tiene
una fiaccola.
Mantra: om vajraloke hrih.
33. Dri ¢’ab ma (Vajragandha) verde (1), tiene una
conchiglia piena di profumo.
Mantra: om vajragandhe ah.
34. rDo rje lcags kyu (Vajrankusa) bianco, tiene con
due mani un uncino.
Mantra: om Vajrankusa jah.
35. rDo rje zags pa (Vajrapasa) giallo; tiene con due
mani il laccio.
Mantra: om vajrapasa ham.
36. rDo rje lcags sgrog (Vajrasphota) rosso (2); tiene
una catena di ferro.
Mantra: om Vajrasphotra (sic) bam.
37. rDo rje dril bu (Vajraghanta) verde (3); tiene il
campanello.
Mantra: om Vajraghanta ho.

§ 6. Fonti indiane del ciclo del Kun rig e di cicli affini. -
Questa ritualistica tibetana & tutta ispirata a fonti indiane;
i Tibetani, occorre ancora ripeterlo, non sono stati che fedeli
continuatori e sottili interpreti delle esperienze buddhi-
stiche elaborate nel paese di Sﬁkyamuni. E logico quindi

(1) Secondo Tson k’a pa: multicolore.
(2) Secondo Tson k’a pa: rosa.
(3) Perd a p. 23, e anche secondo Tson k’a pa, invece di Vajraghanta: Vajra-

veéa, rdo rje abebs pa. Per Tson k’a pa: multicolore.
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aspettarsi che anche il ciclo del Kun rig derivi da una qual-
che scuola tantrica e si ricolleghi con una particolare rive-
lazione iniziatica indiana. Le ricerche da me fatte nella
vasta letteratura tantrica confermano pienamente questa
supposizione.

Una delle fonti del ciclo del Kun rig & evidentemente
quell’indirizzo tantrico che si impernia intorno ad un testo
nella versione tibetana intitolato barbaramente: Sarva-
durgati pariSodhana tejo rajaya (sic) arhate sam-
yaksambuddhasya kalpa niama; se ne trova nel bKa’
agyur la traduzione fatta da Santigarbha e Jayaraksita e
riveduta da Rin c’en mc’og. Il testo sanscrito & anch’esso
accessibile e si conserva tanto a Caicutta quanto a Cam-
bridge (1). Il libro, dato il suo carattere soteriologico,
gode nel Tibet di una grande popolarita che sembra risalire

gia ai tempi di Tson k’a pa il quale scrisse su di esso un
lungo commento intitolato: (I) Eiﬁi‘giﬂa@ﬁ\éaﬂﬁiﬁ\
NEFAR'IJNA" (opere complete {) e quindi: (II) un trattato
sul mandala caratteristico di questo ciclo: SNV ENIXZL
NER TR SN ES ML gRAr SR WAy N TR s 8= § Ky
33‘{5:1&@1:1 (opere complete E')

Questi testi contengono la descrizione del Durgati-
pariSodhana-mandala che in tutto e per tutto corri-

sponde con lalista gia studiata, della quale & senza dubbio

la fonte. Vi si ritrova lo stesso elenco di nomi e la medesima

(1) V. BenpaLL, Catalogue, 78, 79, 81, 94, 142; HARAPRASADA SHASTRI,
Descriptive Catalogue of Sanscrit Manuseripts in the Government collection, Cal-
cutta, p. 42.
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disposizione delle deita nel mandala; si notano solo alcune
poche diversita nei particolari iconografici sui quali gia
antichi commentatori indiani come Smrti, Anandagarbha e
Kamadhenu differivano: Tson k’a pa le rileva tutte nel suo
prezioso commento ed io ho gia accennato alle principali.

La tradizione indiana non si limita a questo testo; esso
non é gia isolato, ma strettamente connesso con una note-
vole sezione della letteratura tantrica che ugualmente tratta
del simbolismo del vajradhitumandala ed ha il grande
vantaggio di essere anche conservata nelle fonti cinesi.

Infatti il Sarvatathagatatattvasangraha, uno dei tantra
piu antichi, e piu diffusi nelle scuole buddhistiche, contiene
anche esso il ciclo di cui i testi tibetani ci hanno dato una
prima notizia. Del Tattvasangraha resta la traduzione sia
nel bKa’ agyur (1) che nel canone cinese (2); I'originale
sanscrito sembrava pero perduto. Ma nel Nepal ho ritro-
vato una raccolta che si intitola: Sarvatathagatabhisa-
mayamahakalparaja, la quale coincide con le traduzioni
cinesi del Tattvasangraha e deve percio considerarsi come
una sua redazione particolare.

Il Tattvasangraha, che & anche una dei testi fondamen-
tali della setta del Vajrayana in Cina, fu appunto una delle
opere tradotte da Rin c’en bzan po; che questo tantra poi
fosse particolarmente studiato ai suoi tempi e nella sua

scuola & dimostrato dal fatto che, oltre alla traduzione del

(1) v. Beck, Cat, p. 91.

(2) Taisho ed. on. 865 <> )] T — YJ 40 3 18 F £ & 3k M
B NFERK s &M AR 0P EH G ot —
wtumﬁgﬁﬁﬁﬂ%ﬁzfﬁeﬁﬂz[{*E.Taishf)ed.

n. 882, vol. XVIII.
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testo, egli volse in tibetano anche uno dei suoi commenti
principali, cioé la Tattvalokakart di Anandagarbha e molti
dei trattati connessi con la ritualistica elaborata da questa
setta, nella quale larga parte é data alla rappresentazione
grafica delle trentasette deita del ciclo.

Nel tempio di Tabo vediamo percio il riflesso plastico
per cosi dire delle esperienze mistiche dominanti nel Tibet
occidentale al tempo di Rin c’en bzan po; il gTsug lag
k’an era quasi il correlato architettonico della traduzione
dei sacri testi che il Lotsava aveva condotto a termine
per trapiantare nel suo paese e fra la sua gente alcuni dei
metodi di realizzazione delle piu profonde esperienze spiri-
tuali dell’India; in altre parole il motivo ideale e religioso
che ispiro la fondazione del tempio deve ricercarsi nelle
dottrine iniziatiche espresse e simboleggiate nel Tattva-

sangraha e nella letteratura tantrica ad esso affine.

§ 7. Il mandala di Vairocana secondo il Tattvasangraha. -
La lista contenuta nel commento di Anandagarbha coin-
cide perfettamente con quella che abbiamo trovato nei
testi tibetani sul Kun rig; differisce solo il nome della pen-
tade e delle §akti; cambia cioé la designazione soltanto,
perché le deita sono evidentemente le stesse. Siccome la
descrizione del mandala contenuta nel commento al Tat-
tvasangraha, completa in certo modo la precedente ed e
percio, anche dal punto di vista iconografico, di molto inte-

resse, la riassumo nei suoi elementi essenziali (%, 131) (1).

(1) Sulla loro figurazione secondo la tradizione cino-giapponese veggasi il

MIEKYD DALITEN %‘ ﬂ j{ %? -,ml- vol. q:' sotto la voce delle singole deita
del ciclo ed anche nel supplemento illustrato al Tripitaka di Tokyo (Taishé ed.).
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Dopo aver descritto sommariamente la pentade secondo
lo schema tradizionale (citato nella nota 1 a p. 79) l’elenco
continua cosi:

6. Vajrasattvi; simbolo: vajra dalle cinque punte,
rosso.

7. Vajraratna; vajra dalle cinque punte, sulla cui
cima c’¢ la gemma cintamani.

8. Vajradharma; loto con sedici petali; otto petali
bianchi e otto rossi, otto ripiegati all’ingiu, otto verso l’alto.
Vi conficca in mezzo il vajra dalle cinque punte.

9. Vajrakarma; visvavajra dalle dodici punte e di
cinque colori.

10. Vajrasattva, di color bianco; la mano sinistra
tiene la campanella appoggiata sul fianco; la destra con il
dito medio in khatvangamudra tiene il vajra dalle cinque
punte appoggiato sul cuore.

11. Vajraraja, giallo, con ]’uncino.

12. Vajraraga, rosso, con arco e freccia.

13. Vajrasadhu, verde in vajrasandhi e in segno
di approvazione.

14. Vajraratna, giallo; nella sinistra la campanella
e nella destra un vajra sulla cui punta c¢’¢ la gemma cin-
tamani.

15. Vajrasurya, del color del sole; nella mano destra
porta il disco solare, la sinistra ¢ appoggiata sul sedile.

16. Vajraketu del color dell’etere; porta lo stendardo
contrassegnato dalla gemma cintamani, la sinistra &
appoggiata sul sedile.

17. Vajrahasa, bianco; nella mano destra tiene un
vajra cui si annodano due ghirlande e la sinistra & appog-

giata sul sedile.
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18. Vajradharma, di color rosa; nella sinistra aderente
al fianco tiene un loto di diamante e con la destra ne apre
i petali all’altezza del petto.

19. Vajratiksna, turchino; porta all’altezza del petto
il libro della prajnaparamita e nella destra una spada.

20. Vajrahetu, aurato; sul medio della mano destra
fa girare una ruota dagli otto raggi e la sinistra & appog-
giata sul sedile.

21. Vajrabhasa, del colore del rame; nella destra tiene il
vajra dalle cinque punte, la sinistra & appoggiata sul sedile.

22. Vajrakarma, di color variegato; la faccia é bianca,
fino alla vita azzurro; azzurre pure le mani; nella sinistra
tiene un visvavajra provvisto di campanella e nella
destra un visvavajra all’altezza del cuore.

23. Vajraraksa, giallo; porta con entrambe le mani
un talismano di diamanti.

24. Vajrayaksa, nero; afferra con le mani i denti che
gli spuntano fuori della bocca.

25. Vajrasandhi, giallo; tiene il vajra nella mano
atteggiata nella mudra detta samayamusti.

26. Lasya, gialla e bianca; tiene due vajra.

27. Mala, gialla; ghirlanda.

28. Gita, rosso—pallida; tiene il liuto.

29. Nrtya, come Vajrakarma. Tiene un vajra a tre
punte.

30. Dhapa; porta un vaso di profumi.

31. Puspa; nella sinistra porta un cesto di fiori e
con la destra fa atto di spargerli sopra i Buddha.

32. Dipa, rosso—pallida; tiene una fiaccola.

33. Gandha, verde; nella sinistra tiene una conchiglia

lena di incenso e con la destra fa I’atto d’incensare 1 Buddha.
P

6
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34. Vajrankusa, bianco; tiene I’uncino.

35. Vajrapasa, giallo; tiene un laccio.

36. Vajrasphota, rosso; tiene la catena.

37. Vajravesa, variegato; con la destra tiene la cam-

panella e con la sinistra si appoggia sul sedile.

§ 8. Le cinque « famiglie » mistiche e i cinque cicli. -
Ma non si creda che i cicli del Kun rig e del Vajradhatu-
mandala esauriscano le possibili rappresentazioni simboliche
delle mistiche esperienze connesse con Vairocana e con la
liturgia che le scuole derivate dal Tattsasangraha o dalla
letteratura tantrica affine elaborarono con lo scopo di imme-
desimare quasi gli adepti con le verita in quei testi rivelate.

Coteste sette, partendo da una divisione quinaria, di
cui avremo in seguito occasione di parlare piu diffusamente,
classificarono le diverse emanazioni del cosmo dalla indiscri-
minata coscienza primigenia in cinque categorie principali
dette le cinque « famiglie »: rispettivamente: della ruota,
del vajra, del loto, della gemma, della spada (o dell’azione).
Ognuna di queste « famiglie» fa capo ad uno dei Buddha
della pentade suprema e tutte insieme includono i possibili
tipi di creature o i diversi gradi di preparazione mistica.

Sicché l’iniziazione (abhiseka) deve essere impartita
dal guru a seconda della « famiglia » cui il discepolo appar-
tiene per natura od ascende attraverso il lungo tirocinio
cui viene sottoposto o con la quale si immedesima per aver
realizzato una delle cinque conoscenze ad essa corrispon-
dente. Si possono cioé avere cinque battesimi: generico,
adamantino, nella «gemma», nel «loto», nell’ «azione »
(buddhabhiseka, vajrabhiseka, ratnabhiseka, pad-
miabhiseka e karmabhiseka). Ciascuno di questi &



.43 -

anche inteso come ecliminazione, come loro antitesi, delle

cinque infezioni capitali (v. ad esempio ?ﬂﬁ"{ﬁtﬂ'i]x'x:'

%J/W'agq]'gq]gqﬁﬁﬂx:giq(l)

§ 9. «La famiglia » della «gemma ». — Percié come si
conoscono una ritualistica ed una iconografia corrispon-
denti alla natura adamantina, ci sono liturgie e mandala
che si riferiscono alle altre famiglie e si adoperano nel

battesimo che a queste si conviene. Cosi, ad esempio, nella

stessa Alokakart di Anandagarbha (bsTan ggyur%x , fol. 36
e sgg., e 127 e sgg.), sono descritti i mandala di Vairocana
rispettivamente secondo la « famiglia del loto» e la fa-
miglia della « gemma ».

Sono di fatto, in gran parte, le stesse divinita che ab-
biamo gia trovato nel Vajradhﬁtu—maz_ldala, ma esse ven-
gono distinte in questo caso con i prefissi padma o ratna
cioe: «loto» o «gemmanv; il loto o la gemma hanno la parte
preponderante nel simbolismo degli attributi caratteristici
delle varie deita:

1. Vairocana, circondato da quattro mudra.

2. Al posto di rDo rje sems ma, un vajra con le cinque
punte fatte di gemme.

3. Al posto di rDo rje rin c’en ma, un rosario fatto di
gemme.

4. Al posto di 1Do rje c’os ma, una gemma cintamani
sopra un loto di sedici petali.

5. Al posto di Las kyi rdo rje ma, un vajra contrasse-

gnato da gemme, in mezzo ad una croce di gemme.

(1) Cosi anche nelle fonti cinesi; per referenze, v. MIKKYD DALTTEN, p. 631.

Tokio, . A 74 TH p. 631.
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6. bCom ldan adas don t’ams cad sgrub pa; nella
sinistra un campanello e la destra nell’atteggiamento del
dono (varadamudra).

7. Nor bui mts’on c¢’a ma; nella sinistra il campanello
e nella destra un vajra, contrassegnato dalla gemma, al-
I’altezza del cuore.

8. Rin c’en rgyal mts’an; tiene I'uncino contrassegnato
da una gemma.

9. Nor bui c’ags; arco e freccia contrassegnati da
gemme.

10. Rin c’en legs pa; in atteggiamento di approvazione
con ambo le mani.

11. Rin c’en lta ba; nell’atto di legarsi sulla testa una
ghirlanda di gemme fornita d’occhi.

12. Rin c’en p’ren ba; come il precedente, ma le gemme
sono senza occhi.

13. Nor bui iii ma; tiene nella destra il disco del sole
contrassegnato da una gemma. Con la sinistra si appoggia
sul sedile.

14. Nor bui dpal; nella destra tiene uno stendardo colla
gemma cintiamani; la sinistra é appoggiata sul sedile.

15. Rin c’en bzad pa; tiene con le due mani un rosario
d’avorio alle cui estremita sono due vajra contrassegnati
da gemme.

16. Rin c’en pad mai tin ne adsin; tiene un loto di
sedici petali contrassegnato dalla gemma.

17. Tin ne adsin ye 3es siin po; tiene un loto di sedici
petali contrassegnato dalla gemma e lo apre con la destra
all’altezza del cuore.

18. Rin c’en rnon po; nella sinistra il libro della prajna-

paramita, contrassegnato da una gemma, all’altezza del
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cuore e nella destra una spada pure contrassegnata dalla
gemma.

19. Nor bui ak’or lo; nella destra un disco di otto raggi
contrassegnato dalla gemma, con la sinistra si appoggia
sul sedile.

20. Nor bui gsan ba; nella destra una lingua fatta di
gemme: con la sinistra si appoggia sul sedile.

21. Rin c’en c’ar abebs; nella sinistra tiene un campa-
nello sormontato dal doppio vajra contrassegnato dalla
gemma e con la destra é in atto di far piovere gemme.

22. Rin c’en mc’od paj; sinistra come il precedente; nella
destra un doppio vajra contrassegnato dalla gemma.

23. Nor bui bsrun ba; tiene un talismano contrassegnato
da una gemma.

24. Nor bui gnod sbyin; nero di colore, con due denti
sporgenti segnati da una gemma: li afferra con ambo le mani.

25. Nor bui k’u ts’ur; tiene con i due pugni un vajra
a cinque punte contrassegnato dalla gemma.

26. Rin c’en sgeg mo; tiene due vajra contrassegnati
dalla gemma; testa inclinata a sinistra.

27. Rin c’en p’ren ba maj; in atto di porre una ghirlanda
di gerome.

28. Rin c’en glu ma; in atto di suonare il liuto ingem-
mato.

29. Rin c’en gar ma; batte il tempo della danza con le
due mani contrassegnate da gemme.

30. Rin c’en bdug pa ma; tiene un vaso di incenso in-
gemmato.

31. Rin po c’ei me tog; con la sinistra tieme un vaso

di fiori ingemmato e con la destra fa atto di spargerli sui

Buddha.
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32. Rin po c’ei mar me ma; tiene unafiaccola ingemmata.

33. Rin po c’ei byug pa ma; con la sinistra tiene una
conchiglia e con la destra ne sparge i profumi.

34. Rin po c’ei lcags kyu; tiene un uncino ornato di
gemme.

35. Rin po c’ei Zags; con un laccio ingemmato.

36. Rin c’en lcags sgrog; con la catena.

37. Rin c’en abebs pa; tiene una campanella contras-

segnata da una gemma.

§ 10. La « famiglia del loto». — 1. Vairocana; bianco,
quattro facce, bodhyangimudra; simbolo: vajra a cinque
punte.

Quattro mudra:

2. Invece di Vajrasattvi, un vajra dalle cinque punte
contrassegnato dal loto.

3. Invece di Vajraratna, gemma cintamani con loto.

4. Invece di Vajradharma, un vajrapadma con otto
petali.

5. Invece di Vajrakarmia, un loto con quattro petali,
bianco nel centro; i quattro petali sono rispettivamente di
colore turchino, giallo, rosso e verde.

6. aGro adul ba, rosa, (lett. rosso—bianco); due mani:
nella sinistra uno stelo di loto, con la destra ne apre il fiore
all’altezza del cuore.

7. Sans rgyas pad ma, come Sakyamuni, giallo; nella
sinistra la padmaghanta (1), nella destra un khatvan-

ga (2) contrassegnato da un loto.

(1) Cioé campanella contrassegnata da un loto.
(2) V. Indo-Tibetica, I, p. 102.



— 47 —

8. Padmi rgyal po, giallo; quattro braccia; nella prima
di destra il vajra, nella seconda la spada; nella prima di
sinistra J’uncino, nella seconda il padma.

9. Padmai c’ags, rosso; incocca una freccia sull’arco.

10. Padmai legs; atteggiato in padmiacchotana (1).

11. <Od dpag med, rosso; nella sinistra un loto, la destra
in samadhimudra.

12. Padmai k’ro giier, giallo; tiene nella destra la
gemma cintamani contrassegnata da un loto e nella
sinistra la padmaghanta.

13. Padmai nii ma, rosso; nella sinistra un loto e nella
destra il disco del sole su un loto.

14. Padmai dpal, bianco: nella sinistra un cintamani-
dhvaja contrassegnato dal loto (2); la destra atteggiata
in varadamudra.

15. Padma bzad pa, bianco—giallo; undici facce e dodici
braccia: le due prime mani nell’atteggiamento della predica-
zione, le altre due unite insieme come nella preghiera te-
nendo un fiore (puspanjali); quindi le altre, a destra, un
rosario d’avorio, una conchiglia, la spada e il rosario; a si-
nistra un loto, un libro, la gemma cintamani e il ka-
mandalu.

16. Padmai tin ne adsin, come Indra; corpo rosso con
mille occhi; la sinistra in samadhimudra sorregge un
vajrapadma.

17. Padmai sgrol ma, come Vajradharma.

18. gZon nu, rosso, come Karttikeya; quattro mani:
nella sinistra il libro della prajiiaparamita, nella destra

(1) V. sopra p. 34.
(2) Cioé stendardo magico su cui & dipinto un fiore di loto.



— 48 —

padmakhadga (1); nell’altra destra una lancia, nell’altra
sinistra un loto.

19. Padmai rgyu, come Visnu, collo turchino e tre occhi;
nelle due mani di destra il disco e la clava, nelle due di sini-
stra il loto e la conchiglia.

20. Padmai gsun, come Brahma, rosa; quattro braccia:
nelle due di destra il rosario e il hastone (dbyug) nelle due di
sinistra il loto e il kamandalu.

21. Padmai don yod pai dban p’yug, come Mahadeva;
quattro braccia, tre occhi, collo turchino, cintura di pelle
di tigre; nelle due mani di destra varadamudra (? silo-
grafia poco chiara) e loto; nella sinistra tridente ¢ spada;
quattro facce di colore turchino, giallo, rosso e verde.

22. Padmai gar gyi dban p’yug, come Nartesvara; nelle
due mani di destra padma con uncino e laccio; nelle due di
sinistra tridente catena ¢ campanella; color bianco, tre occhi.

23. Padmai srun ba, aurato; prima mano di destra nel-
I’atteggiamento della protezione (abhayamudra), nella
prima di sinistra loto; nelle altre due il talismano pad-
makavaca.

24. Padmai gnod sbyin, nero; tiene con le due mani
i due denti sporgenti dalla bocca.

25. Padmai k’u ts’ur, di color giallo; tiene un vajra con-
trassegnato dal loto.

26. Padmai sgeg mo; tiene nelle due mani due vajra
dalle cinque punte.

27. Padmai p’ren ba ma, gialla; porta un rosario di loti.

28. Padmai glu ma, rosa; con il liuto contrassegnato
dal loto.

(1) Ciot spada contrassegnata da un loto.
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29. Padmai gar ma, multicolore; tiene, in atteggia-
mento di danza, un vajra a tre punte contrassegnato dal
loto.

30. Padmai bdug ma, rosa; tiene un vaso di incenso con-
trassegnato da un loto.

31. Padmai me tog, gialla; nella sinistra una ghirlanda
di fiori di loto, la destra in atto di adorare i Buddha con
la ghirlanda di fiori di loto.

32. Padmai mar me, rossa; con una fiaccola.

33. Padmai dri ma, multicolore; nella sinistra un vaso
di profumo e la destra in atto di spargere profumo sui
Buddha.

34. rTa mgrin, rosso—pallido; tiene I'uncino: sulla faccia
centrale denti sporgenti; sopra, testa di cavallo.

35. Don yod pai Zags: tre occhi e quattro mani: a destra
laccio e varadamudra, a sinistra bastone e loto.

36. Padmai lcags sgrog, rosso; catena fatta di loti
(padmai lcags sgro).

37. Padmai abebs, sei facce; a destra: campanella, lancia,

spada; a sinistra: loto, catena, una gallina (k’yim bya).

§ 11. Il significato simbolico ed esoterico del mandala.-
Prima di passare alla identificazione delle singole statue
di Tabo, conviene notare ancora che le divinita del ciclo
di Vairocana, come é espresso nella scuola del Sarvavid-
Vairocana, non sono altro che simboli di momenti speciali
del processo meditativo: in esso il sadhaka rivive, nelle sue
esperienze interiori, un particolare sistema di evoluzione
cosmica, come ¢& esposto dalla teoria tantrica, per poi
percorrerne a ritroso, a scopo di liberazione, i singoli stadi;

cio si chiama riassorbimento (laya). Durante questo rias-
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sorbimento, sperimentando e acquistando quasi il possesso
definitivo del vero, trasformando cioé in realta psicologiche
cio che era in un primo tempo pura cognizione intellettiva,
poco alla volta si eliminano in maniera definitiva gli offu-
scamenti che derivano dalle passioni e dalla nescienza
(klesavarana e jiieyavarana) che hanno operato ab
aeterno sugli esseri. In tal guisa annullate le une e I’altra,
sara possibile riconseguire quello stato di assoluta purezza
iniziale che, come riacquisto dopo il travaglio della vita
contingenté e come frutto dell’ascesi € chiamata Bodhi,
cioé illuminazione; essa & il punto di arrivo di questa purifi-
cazione e sublimazione dall’errore e dalla contingenza ed
é solo possibilein quanto il fondo dell’essere, oltre il perenne
fluire delle cose, &é appunto quella coscienza primigenia che
trascende ogni contenuto particolare, eppure ne & la scatu-
rigine e soggiace ignorata in fondo a noi e alle cose (1).

Solo in virtli di questa intima essenza delle creature &
possibile la nostra rigenerazione e la nostra sublimazione;
essa ¢ la luminosita germinale simboleggiata appunto da
Vairocana, «lo splendente », il centro del mandala, dal
quale tutto emana sempre piu distaccandosi, allontanan-
dosi, materializzandosi ed offuscandosi.

Ilmandala esprime tutte queste verita in un linguaggio
simbolico accessibile agli iniziati, a coloro cioé che hanno

avuto I’abhiseka o battesimo misteriosofico che s’impar-

(1) Come appunto dice Indrabhiti nella Jhanasiddhi p. 75, 5. « Il pensiero
della illuminazione (bodhicitta) & senza principio e senza fine, beatitudine, soppres-
sione (di ogni concetto di) esistenza o non esistenza (invece di: bhavabhavaksayam.
bisogna leggere: bhavabhiva—ksayam; il tib. ha, con leggera variante t'og ma ’a
ma med Zi ba-dnos dasi dies med rnam par spa7s), sinonimo di insostanzialita

€ compassione »
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tisce dal maestro al discepolo dopo lunghi anni di tirocinio,
durante i quali questi sia divenuto spiritualmente ed intel-
lettualmente maturo per ricevere la mistica dottrina; essa,
sperimentata ormai da lui nella sua interezza, durante il
processo meditativo, ne fara un rigenerato, sollevandolo a
piani spirituali superiori e immedesimandolo con la divinita
al cul misteri & stato iniziato.

Questo esoterismo & assai evidente nel mandala del Sar-
vavid-Vairocana, nel quale le varie deita conservano nel
loro stesso nome il carattere di simbolo; come pure ugual-
mente simbolici erano quegli oggetti o quelle armi che ki
contrassegnavano e che mentre li facevano subito ricono-
scere all’iniziato, rivelavano altresi connessioni particolari
o rinforzavano e intensificavano atteggiamenti spirituali
determinati.

« Il vajra — dice indrabhuti, jfmnasiddhi p- 80 vv. 31
e sgg. — € il pensiero della illuminazione e la campanella € la
sapienza; questa stessa verita si chiama ‘disco’ perché sim-
boleggia la recisione della ignoranza, ‘gemma’ per la difficolta
di conseguirla, ¢loto’ perché & incontaminata dai difetti
dell’esistenza, ‘spada’ perché recide quei nemici che sono
le passioni, ‘loto galleggiante’ (utpala) perché emerge ».

Cosi pure secondo il commento al Guhyasamaja di Tson
k’a pa il vajra a cinque punte simboleggia le cinque specie
di conoscenze mistiche e la ruota a dodici raggi di Vai-

rocana rappresenta la vittoria sui quattro Mara (HINN"
ST RNV IRV IR F R IG5 LG AR
FaPE5 B Aas RIS R NEFH AR foll. 71, 72).

Tutti gli attributi di cui I'iconografia mahayanica fa

cosi ricco impiego sono capaci di questa interpretazione
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che era appunto seguita nelle scuole tantriche e che tramu-
tava le imagini in figurazioni simboliche delle complesse
ed astruse dottrine contenute nella letteratura dalla quale
esse traevano ispirazione.

Nasce da cio il carattere dell’arte mahayanica, la quale
non ha affatto un valore decorativo, ma puramente mistico
e simbolico; P’essenza stessa della religione mahayanica
non consiste tanto nella preghiera, quanto nella medita-
zione e soprattutto nella concentrazione che richiede, onde
essere ravvivata e visualizzata e quindi psicologicamente
rivissuta un’espressione simbolica, ’adhara, il sostegno,
come dicono i trattatisti indiani; I'idea, anche la piu1 astratta,
voleva da queste scuole essere tradotta in simbolo, in
immagine visiva convenzionale, che con I’esegesi dei dottori
si tramutava in linguaggio iniziatico ed in veicolo diretto
di realizzazioni immediate. Onde appunto queste scuole
immaginano figurazioni plastiche o pittoriche anche per
le verita filosofiche o i postulati metafisici piu astratti.
Anche nel caso nostro le statue simboleggiano stati mistici,
com’¢ reso anche piu evidente da quel comune prefisso di
vajra o di ratna o di padma, il cui significato esoterico
abbiamo piu sopra illustrato. La stessa parola vajra si-
gnifica letteralmente ¢ diamante’, ma sta a indicare di fatto
tanto la essenza puramente ideale e incontaminata di uno
stato o di un aspetto dell’essere, e percio indefettibile, —
perché uno dei caratteri dello stato mistico & la inaltera-
bilita del suo contenuto, — quanto l'idea germinale delle
singole categorie delle cose. Ora appunto queste divinita
rappresentano diversi momenti del processo meditativo e
di quella §uddhi o purificazione ideale attraverso la quale

ogni fenomeno o gruppo di fenomeni & riconosciuto nella



sua significazione interiore e percio, attraverso questa con-
sapevolezza, viene eliminato in quell’ascesa spirituale che
nella meditazione si compie: essa consiste nel riassorbire le
varie categorie dell’apparenza fenomenica nell’indiscrimi-
nato tutto, che tutte trascendendole, tutte le condiziona.

Cosi ad esempio, secondo un trattato di cui dovremo in
appresso dare piu estesa notizia, il Na ra ka don sprugs,
Locana sta a simboleggiare la purificazione dell’elemento
terra, Mamaki dell’elemento acqua, Pandara dell’elemento
fuoco, Tara dell’elemento vento, Vajrakarma della no-
zione della permanenza delle cose, Vajrapasa della teoria
dell’annientamento delle cose, Vajrasphota della teoria che
vuole gli esseri siano dotati di un io, Vajralasya della
categoria della materia visibile, Vajramala delle sensazioni
olfattive, Vajragita delle sensazioni uditive, Vajranrta delle
sensazioni del gusto, Vajradhapa, Vajrapuspa, Vajraloka,
Vajragandha della nozione del tempo nei suoi momenti,
passato, presente, futuro, indeterminato.

Ed anche Indrabhati nella sua Jiianasiddhi intende le
cinque $akti della pentade suprema come semplici simboli
dei vari aspetti sotto cui pud essere considerata o si ma-
nifesta la verita o conoscenza mistica, quintupla rifrangenza
di quella realta splendente che & il fondo di tutte le cose.

Questa & la conclusione di un lungo processo che
lentamente si determina nelle scuole tantriche dell’ India
medioevale, e da nuovo valore e nuovo significato alla ritua-
listica, come s’era venuta elaborando e codificando attra-
verso secoli di esperienza religiosa delle folle. Ma I’atto ri-
tuale perde ora il suo carattere esteriore di pura cerimonia
religiosa; da rito esteriore (bahya puja), come sempre resta

per i profani o per la gran folla, esso assurge a rito inte-
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riore di purificazione spirituale, ad adhyatmika paja.
Ogni singolo momento del culto viene trasfigurato ed assume
un’intima significazione, diventa una specie di dramma
simbolico nel quale le profonde verita delle scuole maha-
yaniche sono quasi visualizzate in quel processo indefinito
di sublimazione (Suddhi) che dovra infine sollevare il
sidhaka a piani superiori di esperienza.

Ed ecco che momenti od ingredienti della paja, come
si chiama il rito sacro, vengono prima simboleggiati come
dee, ché dee sono Vajralasya, Vajramala, Vajragita, Vaj-
ranrta, Vajradhupa, Vajrapuspa, Vajraloka, Vajragan-
dha, raffigurate spesso nei templi a lato delle divinita
principali e formanti un gruppo ben specifico e indipen-
dente usualmente conosciuto come quello delle mc’od pai
lTha mo «le dee adoranti ». Come tali, esse possono anche
avere una raffigurazione iconografica diversa, in parte
almeno, da quella identificata nel nostro testo.

In un secondo tempo esse si trasformano nel simbolo
della puja mistica, dell’adorazione interiore che non si serve
della ritualistica tradizionale, cui puo aver ricorso la gente
non illuminata, ma é purificazione lenta, ascesa a quella
luminosita indiscriminata di cui Vairocana & nel mandala
il simbolo effigiato.

Neppure il numero delle deita del ciclo & privoe di signifi-
cato: escludendo la divinita centrale che rappresenta l’es-
senza ideale del ciclo ed ha quattro facce o, come aTabo,
¢ sdoppiato in quattro figure per indicare la sua presenza
nelle quattro direzioni dello spazio(rNam par snan mdsad
p’yogs bzir gzigs, Vajradhatu-mandala-sarva-deva
—-vyavasthana, bsTan agyur, %, fol. 235), restano le

trentasei deita del seguito: trentasei € un numero sacro
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nella mistica mahayanica, perché trentasei sono i dhatu o
categorie elementari e trentasei sono le lettere del mantra
che esprimono nella potenza del suono il simbolo della
creazione e, divise in sei vara o raggruppamenti, rappre-
sentano il Vara-Kulisadhara, altro simbolo dell’origine

delle cose, come sintesi ideale degli archetipi (1).

§ 12. Il significato del mandala del Kun rig secondo
Tson k’a pa. — Niente altro che come diagramma simbolico
delle dottrine essenziali del Mahayana intende Tson k’a
pa il nostro mandala del Sarvavid Vairocana (2). Vairo-
cana al centro sta a significare il dharmatajiana, il puro
conoscere, non solo come atto conoscitivo ma, ontologica-
mente, come il sostrato dell’essere la cui conoscenza non é
che una consustanziazione con esso medesimo (privo di quelle
forme con cui appare ogni altro oggetto di conoscenza, adsin
pa la sogs pai rnam pa dan abral, ibid. fol. 13, 1. 6).

Questa stessa conoscenza considerata come luce imma-
colata che causa e rifrange al tempo stesso le altre cono-
scenze (ddarsajiiana) e il secondo dio del mandala,
mentre il terzo, il quarto e il quinto stanno a simboleggiare
le altre conoscenze, quella che con la certezza della identita
germinale delle cose elimina il concetto di un io e di
un altro (samatajiiana), quella che ci da l'esatta idea
dell’oggetto e della sua natura (prateyaveksajiana) e
quella attraverso cui si opera il bene delle creature (kri-
yasadhanajfiana). Le quattro deita femminili o sakti

indicano i quattro vimoksamukha cioé¢ i quattro supe-

(1) Vimalaprabha, patala 1V.
(2) Commento citato al Durgatiparisedhanatantra, foll. 13 sgg.
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ramenti quello del vuoto che ci libera dalla concezione
erronea che le cose non sono vuote, quello dell’ indetermi-
nato che si oppone alla convinzione che le cose abbiano
caratteri propri essenziali, quello della rinuncia per op-
porsi al desiderio di compiere un’azione meritoria con il
fine di una ricompensa, quello della inattivita per opporsi
ad una falsa attivita.

Vajrasattva e gli altri tre Bodhisattva che si trovano
ad est cioé sul lato inferiore del mandala simboleggiano
invece le prime quattro delle sedici specie di insostanzialita
(unyata) elencate e descritte dal Mahayana: la loro
meditazione ci libera via via dal preconcetto della realta
obiettiva delle cose esterne o dei fatti psicologici e da ogni
attaccamento intellettuale a teorie e a principi, anche a
quelli formulati dalla dommatica buddhistica; essi pure
debbono essere superati come punti di vista puramente
relativi il cui significato od il cui valore consiste solo nel-
P’essere momenti di quella progressiva purificazione che
rappresenta il carattere fondamentale di tutta quanta la
mistica mahayanica (1).

Queste prime quattro $unyata od insostanzialita sono:
1° quella subiettiva che elimina la credenza nella esistenza

obiettiva delle proprie percezioni; 2° quella obiettiva che eli-

(1) Non per tutte le scuole perd il vuoto & classificato secondo lo schema di
sedici gruppi accettato da Tson k’a pa il quale probabilmente segue Sthiramati
nel suo commento al Madhydntavibhasniga. Vedi Madhydntavibhagasiitrabhagyatika
of Sthiramati ed. V. BHATTACHARYYA and G. Tucci, Calcutta, 1932, p. 41 sgg.
Secondo altre scuole la $iinyatid & di diciotto od anche di venti specie, come nel-
Y'Abhisamayalankdrdloka (p. 39 della mia edizione). OBERMILLER, A study of the
twenty aspects of $iinyatd, « Indian Historical Quarterly », IX, 1, p. 170.

Non c’¢ neppure assoluto accordo sulla definizione delle varie $iinyata: io nel
mio sommario mi sono attenuto alla interpretazione di Tson k’a pa, la quale non
pud per altro prendersi come definitiva.



mina la credenza nella esistenza obiettiva degli oggetti di
quelle; 32 quella subiettiva ed obiettiva che elimina la cre-
denza nella realta obiettiva delle relazioni sensorie in rap-
porto con un oggetto; 4° quella della grande insostanzialita
che elimina la credenza nella realta obiettiva del mondo
fisico.

Vajraraga e gli altri tre Bodhisattva stanno invece a
simboleggiare, nel lato sud del mandala, altre quattro
sanyata cioe: 5° I’insostanzialita dell’insostanzialita che
serve ad eliminare la credenza che ci fa attribuire all’inso-
stanzialita cosi raggiunta un’esistenza trascendentale; 6° in-
sostanzialita dell’assoluto che elimina la credenza che esista
un qualcosa di assoluto come il nirvana ecc.; 7° insostan-
zialita di tutto cio che é il risultato di un’attivita, per elimi-
nare ’attaccamento a opere meritorie che non sono causa
del conseguimento della suprema illuminazione; 8° inso-
stanzialita di tutto ci6 che non é effetto di una attivita, per
eliminare I’attaccamento a quelle opere meritorie che sono
la causa della suprema illuminazione, la quale essendo eterna
non pub essere creata o derivata.

I quattro Bodhisattva sul lato ovest del mandala
stanno a simboleggiare le altre quattro sanyata e cioe:
90 della illimitatezza, per eliminare la credenza nella esi-
stenza obiettiva di un limite; 10° della atemporalita per
eliminare la credenza nell’esistenza obiettiva di ogni deter-
minazione temporale come principio o fine; 11° della non
dispersione per eliminare la credenza nella non dispersione
delle opere meritorie nello stato di nirvapa; 120 della
natura per eliminare la credenza in una natura essenziale.

I Bodhisattva sul lato settentrionale stanno a simboleg-
giare altre quattro insostanzialita e cioé: 13° della defini-
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zione, per eliminare la credenza che le cose siano dotate di
un carattere specifico; 140 della sostanza, che elimina la cre-
denza nell’esistenza di qualsiasi sostanza; 15° della essenza
per cui si elimina la credenza che I’insostanzialita della per-
sona e delle cose sia qualche cosa di esistente; 16° della
non essenza per cui si elimina la credenza che ’essenza
tanto della persona quanto delle cose sia inesistente.

Vajralasya e le altre tre dee stanno a significare le quattro
perfezioni e cioé: del dono, della moralita, della pazienza, e
dell’energia che costituiscono I’antidoto dei difetti contrari.

Vajragandha e le altre tre dee invece stanno a simbo-
leggiare le quattro perfezioni rimanenti cioé della medita-
zione, della conoscenza mistica, della convinzione, della
conoscenza del mezzo appropriato.

Vajrankusa e gli altri tre: fede, energia, consapevolezza.
concentrazione.

Sicche il diagramma del mandala viene ad essere quasi
scisso in due piani perfettamente corrispondenti, ma I’'uno
all’altro sovrapposti: sotto al mandala figurato e visibile
agli occhi dei profani giace I’altro non pitt di segni ma di
verita o di esperienze in cui si riassumono i capisaldi
della dottrina e della mistica del mahayana.

Tutte queste cose era necessario dire perche non dob-
biamo dimenticare che noi ci occupiamo di iconografia
del Buddhismo Mahayanico, cioé di un’arte soprattutto
simbolica, che non si puo intendere nella sua significazione
ideale se non ci avviciniamo, per quanto sia possibile nelle
nostre condizioni di vita, a quell’atmosfera e a quella psi-
cologia religiosa che la ispirarono e che ad essa danno ancor
oggi ragione di essere. Non abbiamo insomma da fare, come

dicevo sopra, con semplici opere d’arte, che possono anche
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avere, come tali e secondo i nostri criteri d’estetica, un
valore discutibile, ma soprattutto come espressioni plastiche

di esperienza che esse ci aiutano a rivivere.
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Schema del mandala del Kun rig secondo il testo Sa skya pa. N. 1.

§ 13. I principali mandala di Vairocana. - Siccome nella
ritualistica le divinita non sono elencate arbitrariamente,
ma disposte secondo un ordine prestabilito e fisso, perche
simbolico, in quel diagramma che si chiama il mandala,
prima di passar oltre, sara bene riprodurre schematicamente
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i pid diffusi raggruppamenti dei cicli connessi con Vairo-
cana. La molteplice varieta dei mandala non é dovuta a
capriccio, ma & ’espressione, altamente simbolica, di diversi
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Mandala del Vajradhatu secondo bsTan agyur % » 120.

(Tatrvalokakurt) e :Tq, 32. (Vajradhatumahamandalopayika).

modi e svariati metodi di realizzare quella verita e quelle
visioni che i singoli Tantra, di cui essi sono il mistico dia-
gramma, adombrano nel velame non sempre chiaro delle

parole.
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Basta infatti il disegno di un mandala per farci ac-
corti del sistema tantrico seguito da coloro che lo vollero
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Mandala di Vairocana sccondo Paramadivrtti

[

(R, fol. 78).

Iconografia: rdo rje mis’on c’a ma sinistra: freccia fatta con un fiore, destra: arco-

rdo rje kiliki
rdo rje dran ma
rdo rje snin po ma
rdo rje mi byed ma
rdo rje sprin ma
rdo rje ston ma

rdo rje dgun ma

vajra.
vajra pelle due mani, all’altezza del petto.

destra: stendardo con makara, sinistra: sul sedile.

con le due mani vajra.
fiore.

incenso.

lampada.

vaso di profumi.

riprodotto o che era studiato e praticato nel tempio

cui si trova dipinto.
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§ 14. Quale dei diversi cicli di Vairocana é raffigurato a
Tabo. — Ma ritorniamo alla figurazione iconografica del ciclo
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Mandala di Vairocana secondo il sistema del Paramaditantra
(bsTan agyur O, fol. 157, b).

di Vairocana, come & descritta nelle fonti da noi studiate. Si

tratta evidentemente di un tipo artistico fissato in tempi

(1) Secondo alcuni testi & chiamato rNam par snan mzad mion byan

cob- V. SRR A Y N AN SR AR Y AT

Nq [:Q" q' :T"SR NEﬁ p- 51. Invece di C1tt0tpatt1matradharmacakrapravar-

taka, come io ho restituito, in un primo tempo il Tibetano, bisogna leggere:
Sahacittopaditadharmacakrapravarttin. I1,Bodhisattva Sahacittotpaditadharma-
cakrapravarttin & incluso nella lista dei Bodhisattva citata dal Tattvasarigraha
nella sua descrizione del ciclo del Vajradhatu, p. 380 (per il testo cinese vedi
Taisho, vol. XVIII, p. 346, ultima colonna) cfr. Lalitavistara p. 415.
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relativamente antichi, perché gia anche nelle fonti conser-
vate in cinese ricompare, salvo varianti occasionali, lo stesso
schema (1).

La prima domanda che dobbiamo farci & se ledivinita
descritte nel testo corrispondono a quelle del tempio di Tabo.
Una prima discrepanza si avverte nel numero delle statue.
Evidentemente siamo di fronte ad una traduzione plastica
del ciclo di Vairocana un po’ diversa da quella descritta nelle
fonti letterarie, di cui mi sono servito. Cid non deve sorpren-
dere quelli che conoscono la storia delle scuole tantriche
tibetane e sanno che le realizzazioni mistiche connesse con
uno stesso ciclo possono presentare una varieta infinita a
seconda dei diversi metodi, introdotti in epoche differenti
nel Tibet dai lotsava e dai panditi che allacciarono anella
di congiunzione ideale fra I'India e il Paese delle nevi. Uno
stesso gruppo di esperienze che fa capo ad un determinato
nucleo letteraiio, rappresentato da un testo tantrico, veniva
realizzato dai seguaci in maniere diverse a seconda dei vari
sistemi di meditazione correnti nelle scuole. Ogni lotsava
é linterprete e il maestro d’un c¢’os lugs o metodo parti-
colare appreso in India. Variando il metodo d’interpreta-
zione, doveva variare anche la sua rappresentazione simbo-
lica rafligurata dal mandala.

Come si pud spiegare pero la diversita nel numero delle
deita fra il ciclo rappresentato nel nostro tempio e quello

che & descritto nei testi letterari di Anandagarbha, di Tson

(1) E perd evidente che questo ciclo non esaurisce i tipi iconografici delle
divinita di cui risulta; esse possono avere in altri cicli o secondo nuovi raggrup-
pamenti o per differente simbolismo una raffigurazione del tutto diversa. Secondo
il Na ra ka don sprug s ad esempio la dea Vajralasya & nella mudra rdo rje k'u ts’ur
(vajrasandhi), Vajrapuspa tiene un uncino e cosi via. Altre differenze iconogra-

fiche sono segnalate da Tson k’a pa nel citato commento al Durgatipariéodhana.
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k’a pa o dei Sa skya pa? Infatti a Tabo restano soltanto
trentatre statue, cioé una centrale e trentadue rappresen-
tanti il suo seguito. Ne mancherebbero cioé quattro. Non
mi pare che questa differenza debba attribuirsi ad una
diversita di scuola. Difatti, esaminandole bene, 'impres-
sione che le statue fanno & di una certa modernita; non
sembrano cosi vetuste come le pitture che risalgano alla
riedificazione piti antica del tempio. In secondo luogo, le
divinita del Kun rig sono contrassegnate da simboli ben pre-
cisi i quali avrebbero dovuto essere di stucco anch’essi o di
legno e adesso a Tabo mancano del tutto. Non é il caso di
pensare ad una distruzione operata dagli uwomini o dal
tempo, perché le statue mostrerebbero segni di rovina e di
deterioramento che invece non si notano, neppure nelle
parti piit delicate come appunto sono le mani che quei
simboli dovrebbero portare.

Un esame attento delle fotografie comprova pienamente
la mia supposizione: basta vedere le tavole VI (n. 7),
VII (n. 9), VIIT (n. 12), XIII (n. 22), XVI (n. 28), per
accorgersi che sul fondo dell’alone restano tracce di anti-
chi fregi di stucco i quali sono frammenti non obliterati
delle figure originarie. Ci0 dimostra appunto che queste
statue sono un rifacimento, non sappiamo quanto remoto,
di esemplari pitt antichi: e non sembra che quando furono
rimodellate si tenesse scrupolosamente conto dei criteri
iconografici tradizionali. Questo fatto costituisce una delle
piu gravi difficolta, insieme con le mancanze di ogni sim-
bolo, per la identificazione precisa delle singole divinita
rappresentate. Né mancano altri argomenti per convincerci
sempre piu che il ciclo plastico di Tabo é stato soggetto a

grandi alterazioni.
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Infatti, dal Ciclo del Kun rig, « famiglia del vajra» e
« famiglia della gemma» per esplicita testimonianza dei
testi, sono escluse le divinita terrifiche; tutte debbono
essere nello stato placato e sereno. Questa descrizione non
corrisponde con la raffigurazione plastica del tempio di
Tabo, nella quale alcune statue sono proprio terrifiche;
quelle che stanno ai due lati della porta o le altre due
gigantesche sulle pareti del passaggio che conduce alla cap-
pella di ‘Od dpag med, nell’abside del tempio.

Anzi queste due sono di proporzioni molto maggiori
delle altre e certo di fattura cosi rozza e primitiva da
lasciar pensare che siano state modellate in eta piu recente.
Sembra percio si debba concludere che il tempio di Tabo
¢ andato soggetto anche in questa parte a rimaneggia-
menti frequenti forse dovuti ad incendi o a parziali distru-
zioni o a crolli. In qual tempo cido accadde non sappiamo
con precisione; ma certo quando del ciclo del Kun rig si
era perduta la tradizione diretta; cosi una volta rabber-
ciate le statue, non solo non vennero messi a posto i sim-
boli caratteristici, ma non fu neppure tenuto conto del
numero tradizionale delle trentasette deita costituenti il
ciclo del Sarvavid-Vairocana. Le quattro statue mancanti
avrebbero potuto essere tutte quante nello spazio occupato
dai due c’os skyon giganteschi, oppure due in questo
luogo e due altre ai lati della porta d’ingresso, vicino ai
due pitt modesti c’os skyon circondati da un alone che
non ha nulla a che vedere con le cornici usuali adoperate
per le altre statue.

Le divinita che mancano per completare il Ciclo del
Kun rig sono quattro deita femminili, perché invece di

dodici a Tabo se ne vedono solo otto. E se togliamo ancora
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i due dvarapiala o c’os skyon ai lati della porta di
ingresso e gli altri due giganteschi sulle parti del passaggio
che conduce alla celletta di ‘Od dpag med e che per essere
rappresentati nel loro atteggiamento terrifico non sembra,
come ho detto, che abbiano una connessione col ciclo ori-
ginario del Kun rig, si dovra ammettere che delle trentasette
deita del mandala ce ne restano soltanto ventotto. Ma che
siamo davvero di fronte ad una particolare rappresenta-
zione plastica di un determinato sistema connesso con
Vairocana, non c¢’¢ dubbio alcuno, perché, sebbene molti
simboli siano perduti e quindi la identificazione delle varie
statue sia quanto mai difficile, alcune di esse possono essere
individuate con quasi assoluta certezza.

Siamo pero di fronte ad una raffigurazione simbolica
del ciclo tantrico che deriva dal DurgatipariSodhana, o piut-
tosto dell’altro che si riconnette con il Tattvasangraha ?
Perché se si potesse senz’altro stabilire che i costruttori di
Tabo furono ispirati dal DurgatipariSodhana o dal Vajra-
dhatumandala ogni dubbio sarebbe eliminato: non si po-
trebbe pensare ad altro che alle serie del Kun rig cioe a
dire alla raffigurazione plastica della serie del « Vajra ».

Se invece la cappella di Tabo deriva da ambienti spiri-
tuali dominati dalle esperienze mistiche esposte nel Tattva-
sangraha sarebbe, nell’assoluta mancanza di simboli, assai
difficile determinare quale dei cicli che quel Tantra ha
ispirato si volle rappresentare: quella della «famiglia
del loto» & fuori questione perché molte delle sue deita
come gia vedemmo, erano rappresentate con piu braccia
e pil teste, mentre qui a Tabo, sono tutte di tipo normale;
ma non c’¢ modo di distinguere fra il ciclo «della famiglia

del diamante» e quello «della famiglia della gemma » perche
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I’unica possibilita di determinare o 'uno o ’altro dipende
proprio dal simbolo, o il diamante o la gemma, che nel caso
attuale non & piu visibile.

Un solo argomento lascerebbe propendere piuttosto
per il ciclo «della famiglia della gemma »: infatti il nome
di Rin c’en bzan po & un nome religioso, cioé un nome
iniziatico, perché & proprio di queste scuole assumere un
nome dopo 1’abhiseka o battesimo, quando attraverso ce-
rimonie speciali si era ben stabilita la famiglia mistica cui
il neofita apparteneva (1). Il nome di Rin c’en bzan po,
sembrerebbe percio indicare la sua proclamata connessione
con «la famiglia della gemmay». Se il tempio fu costruito
da lui o per suo volere niente di piu probabile che egli
volesse rappresentata nelle sue cappelle la famiglia mistica
sotto 1 cui auspici aveva ricevuto liniziazione: ¢ caratteri-
stico il fatto che anche a Toling si mostra la cappella di
Ratnasambhava come quella in cui Rin c’en bzan po
risiedeva abitualmente e una tradizione vuole persino che
quella statua sia proprio la sua imagine (2).

Un altro argomento in favore di questa supposizione &
rappresentato dal fatto che, come vedemmo, mancano
al ciclo rappresentato proprio quattro deita femminili; e
difatti secondo lo schema del mandala «della gemma» le
quattro sakti supreme sono rappresentate nel mistico dia-
gramma non da figure ma da simboli.

Contro I'identificazione perd con questo ciclo e a favore
piuttosto di quello del DurgatipariSodhana sta invece la

figura n. 23, che sembra indubbiamente quella di sByon bai

(1) V. G. Tucci, Animadversiones indicae. « Journal of Royal Asiatic Society
of Bengal», N.S., vol. XXVI, 1930, p. 1.
(2) Tucci-GHERsI, op. cit., p. 312.
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rgyal po, rappresentato nell’atteggiamento tradizionale di
Amitabha, che manca nel ciclo della «famiglia della gemmay.

Ad ogni modo siccome il ciclo della « gemma » e quello
del « vajra» hanno in molta parte la stessa rappresentazione
iconografica e manca in Tabo ogni simbolo che possa distin-
guere le statue ci limiteremo ad identificarle secondo lo
schema del Kun rig, aggiungendo fra parentesi il nome

corrispondente nella serie della «famiglia della gemma ».

§ 15. Identificazione delle singole statue. — Faccio seguire
un elenco (v. p. 69-70) nel quale il numero progressivo
arabo a sinistra si riporta al numero d’ordine della statua
nella serie plastica che, seguendo il corso della pradaksina
rituale, parte da sinistra della porta d’ingresso e percorrendo
via via la parete sinistra, la parete centrale e la parete
destra ritorna al fianco destro della porta (v. fig. 2). 1l
numero romano sta ad indicare ’ordine delle tavole in cui
quelle statue sono state riprodotte seguendo quello dell’ori-
ginale. Il numero arabo in corsivo si riferisce invece al
posto che quella deita occupa nella descrizione del man-
dala del Kun rig secondo lo schema della « famiglia » del
vajra o della «famiglia della gemma» descritto nelle fonti

da noi studiate.

§ 16. Tipi iconografici di Vairocana. — Inoltre anche la
divinita centrale (vibhu, gtso bo) del tempio si diffe-
renzia dal tipo iconografico descritto nelle fonti letterarie.
(Tav. XXI, XXII).

Infatti Vairocana non & rappresentato con un corpo
unico e quattro teste, ma da quattro singole figure messe

a spalla; il simbolo poi della mudra é diverso, perché



Numero Numero
i i dent
progressivo. Tavole Nome delle divinita cormsponcente
delle imagini nel ciclo
nel tempio delle 37 deita
|
3 II1 | Vajradhapa : 30
4 Iv Vajralasys (Mani-) 26
6 A\ Vajrasattva 10
8 VI Vajrardga (Mani-) (1) 12
10 VII Vajraratna (Rin c'en lta ba) 14
12 VIII Gyal mc’og rin c’en (don t’ams cad 4
| sgrub pa 6)
14 IX | Vajrahasa (Mani-) 17
15 X Vajramala (Mani-) 27
16 X Vajragita (Mani-)? 28
17 XI Candavajrapani (2)

(1) Vajraraga & rappresentato nella figurina in bronzo che faceva parte di

un gruppo intero del Kun rig nel tempio di Rabgyeling (Tav. XX, a).

(2) Candavajrapani o anche Vajracanda & un’incarnazione terrifica di Akgo-

bhya. Nel q’“{ﬂgfﬂﬂ@ﬁ:jgg& (vol. & delle opere complete) di bLo bzan

N
dpal ldan ye &es: p. 41 & cosi descritto:

REB RN BTN R |
QRPN ARARrR A |
YA AW HEEAZR |
SR TS TS |
5&3:'25'@5@5@&'2{& \
AR R TR |

QRN AN R {E ANE L IACA |

« Al sadhaka appare: Srimatmahacanda stesso con una faccia e due mani e dalla

forma spaventosa; nella mano destra impugna il vajra d’oro e nella sinistra appog-
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(Continuazione v. p. 69)

Numero Numero
Progressivo. Tavole Nome delle divinita corrlapor.ldente
delle imagini nel ciclo
nel tempio delle 37 deita

19 X11 Vajriloka (Mani-) 27
20 XII Vajrapugpa (Mani-) 31
22 XII1I Vajratikgpa (Ratna-) 19
23 XI1v Sbyon bai rgyal po 2
25 XV Vajrasiirya 15
26 XV Vajraraja (o Vajrahetu)? 11
27 XVI Vajrasphota (Ratna-) (1) 36
28 XVI Me tog c’er rgyas 5
29 XVII Vajradharma (Tih ne adsin ye es 18
sfiin po)
30 XVIII Vajrasandhi 25
31 XVIIL Vajranrta 33

mentre le statue di Tabo sono nell’atteggiamento della
predicazione (dharmacakramudra), Sarvavid—Vairocana
deve essere, secondo le descrizioni sopracitate, nell’atteggia-
mento della meditazione (dhyana o samadhimudra);
questo tipo troviamo appunto in figurazioni del mandala
di Vairocana a Tabo, a Toling e altrove, o vediamo ripro-

dotto su ts’a ts’a abbastanza frequenti nei pressi degli

giata sul fianco il campanello. E ornato di benda e di gioielli ingemmati con una
ghirlanda di molti raggi agitantesi (all’intorno). La gamba destra & contrattaela

sinistra distesa ».
Il dio & rappresentato nella statua di bronzo riprodotta nella Tav. XX, ¢

il cui tipo iconografico corrisponde perfettamente al saidhana sopra citato. Sulla
testa si vede una figurina di Aksobhya, uno dei Buddha della suprema pentade,
di cui Candavajrapani & considerato ’emanazione.

(1) Vajrasphota & raffigurato nella statuina, anche essa proveniente dal gruppo
del Kun rig di Rabgyeling, riprodotta nella Tav. XX, b.
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antichi templi bKa’ gdams pa sia del Ladakh sia del Tibet
occidentale (Tav. XXIII).

Questa maniera perd di rappresentare il Sarvavid Vai-
rocana non ¢ soltanto caratteristica di Tabo, ma si ritrova
anche altrove, ad esempio nel tempio di Lhalung e si spiega
probabilmente col fatto che il quadruplice aspetto del dio,
simboleggiato dalle sue quattro teste, ¢ scisso in altrettante
figure staccate; queste poi sono nella mudra abituale di
Vairocana isolato, cioé in quella |del dharmacakra e
riproducono percio il tipo di Vairocana che compare nella
serie dei paficakula i cinque Tathigata o Buddha, erro-
neamente chiamati i cinque dhyanibuddha, i quali,
come vedremo in seguito, stanno a significare, nel processo
meditativo, le cinque linee di evoluzione delle cose o delle
esperienze dall’ essere primigenio indiscriminato.

Questa particolarita di raffigurazione non ci deve sor-
prendere: le rappresentazioni di Vairocana sono anch’esse
molteplici e variano secondo il ciclo tantrico cui si rife-
riscono: cosi ad esempio, secondo un’opera gia citata (1),
oltre al tipo pii comune nella serie della pentade suprema
cioé: color bianco, una faccia, mani atteggiate nel gesto
della predicazione, si venerano di lui altre manifestazioni:
quella appunto del Kun rig rnam par snan mdsad — Sarvavid
Vairocana, — come & descritto nei testi Sa sky a pa o nel ciclo
del DurgatipariSodhana sopra studiato, con la ruota ad
otto raggi sul palmo della mano (ak’or lo rtsibs brgyad); poi
rNam par snan mdsad mnon par byan c’'ub con una faccia e

due mani in samadhimudra e di color giallo; quindi, secondo

(1) bLa ma mc’od pai k’rid yig gsan bai gnad rnam par p’ye ba sian rgyud
man nag gi gter mdsod, fol. 51 b.
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la Vajradhatumahamandalopayika (bsTan agyur :21 , 32)
rDo rje sNan mdsad come il Kun rig, con un vajra sulle
mani al posto della ruota.

Secondo il commento al Paramaditantra un’altra sua
forma & bianca con il rdo rje dril bu campanello contras-
segnato dal vajra nella destra e il vajra all’altezza del
petto nella sinistra (bsTan agyur, 78): ed un’altra ancora
(ibid., p. 283), é gialla, con una faccia: le mani sono in
bodhyangi mudra e in esse porta il vajra. Secondo poi
le glosse di Tson k’a pa al commento di Candrakirti sul
Guhyasamaja (folio 217, b) esso & anche rappresentato con

una. faccia e due braccia; ruota e campanello come simboli.

§ 17. Eta delle pitture di Tabo. — Prima di passare alle
altre cappelle di Tabo, converra ritornare un po’ sulla que-
stione dell’eta cui con ogni probabilita risale il gTsug lag
k’an, che & senza dubbio il tempio pitt importante e pin
antico di tutto quanto il Gompa. Tabo e Toling non si
dissociano, come vedemmo, nella tradizione. Tutti e due
sono stati fondati da Rin c’en bzan po sotto il patrocinio
di Ye Ses ‘od; ma, che il tempio quale oggi si ammira
sia proprio quello costruito ai tempi del grande Lotsava &
un’altra questione. E non foss’altro si opporrebbe a questa
ipotesi l'iscrizione che si legge all’ingresso della cappella
absidale pubblicato e tradotto negli appendici a p. 195.

Essa dunque conferma la costruzione del gompa per
opera di Ye Ses ‘od, ma, parla anche di una riedificazione
sotto il regno di Byan c’ub ‘od avvenuta quarantasei anni
piu tardi. Ma nulla indica che essa sia coeva di questo prin-
cipe. Anzi, come dichiara lo stesso autore, che sembra anche

il pittore degli affreschi, I'iscrizione non & altro che un
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lo rgyus, cioé un racconto, una tradizione messa per iscritto
e ben diversa percio dalla dedica vera e propria. Essa e
insieme una glorificazione (prasasti) delle due piu grandi
figure della rinascita buddhistica nel Tibet occidentale.
Dunque non c¢’é nessun motivo per attribuire senz’altro le
pitture, che pure hanno un’apparenza molto antica e tradi-
scono influssi indiant indiscutibili, al tempo di Rin c’en bzan
po. Pero sopra l'iscrizione di cui mi sono venuto occupando,
si vede una pittura (Tav. XXIV), evidentemente della
stessa mano delle altre, la quale riproduce la figura di un
asceta, la cui mano destra ¢ in bhomisparéamudra;
un santo buddhista alquanto idealizzato e non meglio
determinabile. Intorno all’asceta si accalca una folla di
devoti, alcuni dei quali laici ed evidentemente personaggi
di molta importanza.

E appunto qui, che in un riquadro, si trova quell’iscri-
zioncella che il Francke non riusci a leggere e a decifrare
completamente. Perché invece del solo: GUGE SDE, come a

lui parve, vi & scritto chiaramente:

1) SRRV YRS | KRS A

2) B AFTTRIATRE F TR A TH AT

N N

Cioé: 1) «6zr’ MAL LA il principe, il signore; mK’ar

RUM, distretto di Guge ».
2) « Il grande arhat converte; la grande adunata dei

monaci di Tabo ».

Gzi’ mal la & evidentemente il adsi smal delle genea-

logie del rGyal rabs e se rTse lde ci riporta all’ultimo

venticinquennio dell’x1 secolo (1), tenendo conto che fra
(1) V. Indo-Tibetica, II.

10
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rTse lde e gZi’ mal la corrono altri quindici re, si arrivera
all’incirca alla fine del xi11 e agli inizi del X1V secolo come
data probabile del principe ricordato dall’iscrizione ed effi-
giato nelle pitture di Tabo. Di conseguenza a questa stessa
epoca occorre far risalire tutte le pitture del tempio ancora
esistenti.

Le altre iscrizioni sono quasi tutte cancellate. Pero a
destra dell’abside, vicino a figure di personaggi che contri-
buirono alla fondazione del tempio (yon bdag, sbhyin
bdag) (Tav. XXYV) ho potuto decifrare le seguenti:

BH &SN : la moglie K’rom ‘u (1).

ﬁa's"a'q%o\%'ﬁq(= 37/%N4"357 : il donatore brTen
ti[n] dge’ di Tsa, il figliastro.

INFEFTTNYA: rTan po gsug di Rum.

FAWITWGN : Ye ses di Hug ar.

HAEN(2)RRR NFTRAINITBFFE : gNen tin di Rum
[uno dei] donatori di questo [monastero] vera e propria

lampada (della fede).

I nomi che precedono quelli di persona sono probabil-
mente nomi di luogo come lo & certamente RUM che ricorre

anche nell’iscrizione sopracitata di gZi’ mal la (3), o di clan.

(1) Su K’rom v. F. W, THoMas nel « Journal of Royal Asiatic Society», 1931,
p- 830.

(2) Cioé il monastero di Tabo che anche nell’iscrizione & chiamato « lampada
della legge »; 7i0s per d7ios.

(3) A giudicare da queste iscrizioni Rum era il nome del distretto dello Spiti
intorno a Tabo. Sul suffisso «za», v. F. W, THOMAS, ne « Journal of Royal Asiatic
Society », 1927, p. 832.
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§ 18. GLi affreschi. — Nel tempio centrale, sotto le statue.
corre ininterrotta una lunga serie di affreschi, la quale pur
rappresentando, come vedremo, leggende ben note del
Buddhismo, ¢& assai importante anche per la storia dell’an-
tico costume del Tibet occidentale. E evidente infatti che
queste pitture sono pit o meno ispirate a visioni locali
e contemporanee, proiettate, per cosi dire, sullo sfondo
leggendario e mitologico che si voleva rappresentare. La
tecnica e lo stile di esse sono per noi del pii grande in-
teresse.

Queste pitture sono uscite da una scuola assolutamente
indipendente da quella sviluppatasi nel Tibet centrale, e
generalmente pil nota; esse rivelano un’arte indigena
che deve essersi venuta formando appunto in Guge sotto
il patrocinio dei re del Tibet occidentale. Ispiratasi a mo-
delli diretti dell’India, lontana da quella penetrazione cinese
che si determino in altre parti del Tibet, questa pittura
murale & forse il documento piti notevole che ci resti di
una scuola che potrebbe chiamarsi indo—tibetana; alle sue
caratteristiche fondamentali io mi propongo di dedicare
prossimamente uno studio esauriente in base all’ampio
materiale riportato dai miei viaggi.

Gli affreschi che decorano il tempio di Tabo si divi-
dono in due serie: I'una & a sinistra di chi entra nel tempio e
comincia immediatamente al lato della porta, I’altra corre
parallelamente a destra con uguale sviluppo.

L’una e I’altra serie sono narrative, cioé riproduzioni
pittoriche di leggende ben note del Buddhismo.

Quella di sinistra contiene infatti la leggenda di Nor
bzan. La storia di Nor bzan, re fedele ai precetti della legge

buddhistica (c’os rgyal) ¢ anche oggi una delle pitt comuni
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e diffuse in tutto il Tibet. La sua redazione piu cono-

sciuta & quella che si intitola:gﬂ@'@mﬁ?’i'@qafﬂ@'iﬂ'

gRENN PN IN I ES RS TR TGS (Tav. XXV,
XXXII).

Questo libro parla della rivalita fra due regni dell’India
uno al nord e I’altro al sud, eretico questo, devotissimo alla
legge buddhistica I’altro. La mancanza di pieta produce
gravi sciagure nel regno del mezzogiorno sicché i naga lar-
gitori di ricchezza prendono rifugio in un lago del regno
settentrionale facendo piovere su questo i tesori della loro
grazia. Vani restano i tentativi del principe del regno meri-
dionale e dei suoi sacerdoti per far ritornare i naga nella
loro sede; un potentissimo stregone promette di avvincere
con le sue formule i serpenti, ma perde la vita per mano di
un pescatore, che stretta amicizia con i Naga, viene da essi
largamente beneficato per aver saputo salvarli dalle insidie
del mago e ne riceve in dono una gemma preziosa. Quindi
questo pescatore con l'intervento di un’asceta ottiene una
semidea di grande bellezza (Kinnari) che egli conduce
come sposa al re Nor bzan, dal quale & largamente ricom-
pensato per i benefici arrecati al paese.

La leggenda descrive gli amori della coppia regale e
Pinvidia che ne nasce fra le concubine e le donne del gi-
neceo le quali, con vari strattagemmi, ottengono che Nor
bzan venga mandato dal padre nelle regioni del Nord a
convertire i barbari abitatori di quelle contrade. Mentre
il principe conduce facilmente a termine la sua pericolosa
impresa, le rivali della principessa ordiscono contro di lei
una congiura, sicché essa aiutata dalla madre di Nor bzan,

pud a stento salvarsi rifugiandosi nuovamente fra i Gan-
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dharva. Immenso & il dolore di Nor bzan, quando, al ritorno,
non vede piu la sposa: senza darsi pensiero del suo regno
e dei rimbrotti paterni egli parte col fermo proposito di
ritrovarla; il libro descrive le sue avventure, per paesi strani
ed infine la gioia dell’incontro. E dunque chiaro che questo
lungo romanzo tibetano ricco di digressioni e di descrizioni
altro non & se non un rifacimento ed un ampiamento del
ben noto racconto di Sudhana, contenuto nul Divyava-
dana (p. 441 sgg.).

Gli affreschi di Tabo pero non hanno scene che sembrano
ispirate a questa leggenda. Evidentemente é un’altra storia
che essi riproducono. Per diversi motivi non abbiamo avuto
né modo né tempo di fotografare o di copiare le iscrizioni
che commentano le varie scene, ma é chiaro dai miei ap-
punti e dalle poche parole che si leggono nelle tavole, che
le pitture illustrano la storia mon gia di c’os rgyal Nor
bzan ma di Ts’on dpon gyi bu Nor bzans (1) cice di
« Nor bzan figlio del capo mercante (sresthi—putra)n.
Quale sia questo racconto non so dire: ma & bene non
dimenticare che Nor bzan traduce non solo il sanscrito
Sudhana, ma puod anche corrispondere ad un originale
Manibhadra.

La pittura di destra, invece, riproduce la vita del
Buddha descritta in una serie di quadri che corrispondono
ai dodici momenti fondamentali della vita del Buddha
(mdsad pa cu giiis), divenuti tradizionali nell’iconografia
del Tibet. Gli affreschi di Tabo non contengono nulla di
particolare o di nuovo; siccome d’altra parte questa leggenda

del Buddha ricorre con molta frequenzasu quasi tuttiitemph

(1) Cosi la grafia antica.
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del Tibet occidentale, non credo sia il caso di farne una
descrizione particolareggiata, tanto piu che le pitture di
Tabo sono gia in gran parte cancellate e deturpate dal-
I’acqua penetrata per il soffitto sconnesso, ¢ quindi in uno
stato di conservazione pPoco adatto ad un acconcio esame
stilistico.

§ 19. La cella e i tipi iconografici dei cinque Buddha. —
Dietro al tempio, del quale ci siamo fino ad ora occupati,
¢ la cella (dri gtsan k’an) con una statua centrale e
due accoliti da ambo i1 lati. La celletta é circondata da
uno stretto corridoio, il quale serviva per la sacra circum-
ambulazione dei fedeli. La figura centrale rappresenta un
Buddha seduto su di un trono (simhasana,) sul cui ba-
samento si vedono in alto rilievo due leoni dal dorso
contrapposto (Tav. XXXIV).

Di solito, la statua & ricoperta da un paludamento ri-
tuale di color rosso.

Il dio é seduto in vajraparyanka e le mani sono atteg-
giate in dhyanamudra, cioé supine, 'una sull’altra. E
dunque possibile addivenire ad una identificazione della
statua pit precisa che il semplice e generico «seated fi-
gure of buddha » come dice il Francke. Non v’ha dubbio
che la figura rappresenta ‘Od dpag med, cioé Amitabha.
Infatti nell’iconografia usuale tibetana, i cinque Buddha
supremi o paficatathagata possono essere rappresentati
con simboli o senza simboli, in vestito monacale o in
paludamenti regali, secondo uno schema che possiamo
riassumere nella formula seguente, e che non permette
dubbi sulla identificazione specifica della divinita rappre-

sentata.
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Drvinrri CoLoRE VEicoLo Mupra SmBoLo
Vairocana bianco leone (1) dharmacakra (2) ruota
Aksobhya turchino elefanti bbtimisparéa vajra
Ratnasambhava giallo cavalli (3) varada gemma
Amitabha rosso pavoni dhyana vasgo (1)
Amoghasiddhi verde garuda (5) abhaya spada (6)

Come illustrazione della sacra pentade e delle sue rap-
presentazioni iconografiche posso riprodurre una serie di

rigs Ina «le cinque famiglie» come si chiamano certi dia-

(1) E non draghi come & in B. BEATTACHARYYA, Buddhist Iconography, p. 4.
Secondo la Tattvilokakari simbolo di Vairocana & il vajra a 5 punte; heTan agyur

E, 131 sgg. Sui cinque Buddha e la loro iconografia si cfr. bsTan gg’yur% , 121; dopo
aver detto che Vairocana & bianco, ha quattro facce, suo simbolo & il vajra a cinque

punte, (rdorje rtse liia), suo veicolo (vcthana) il leone seguita: ﬁ'q‘gﬂ:}m :{Iﬂ"N )
W RN B TR il f;{ SR | SRR TRCRRGRE )
EoRR TR | SEHT | AR A R
5:'51:1‘\@'? :'-?g‘?\'gmﬁ'g :'ﬁj&m@ﬂwn | NERFRE | &E
YH5=1 =2 q“E’q NE AR | RAENN AR N H IR | EERREE
R§GR | ALV IR | YENWERT PR |

(2) Ma secondo il Paficakdra di Advayavajra (in ADVAVAJRASAMGRAHA, p. 40)
la mudra & bodhyangi, byan c’'ub mc'og. .

(3) Non leoni come si legge in Buddhist Iconography di B. BHATTACHARYYA p. 5.

(4) Secondo lo stesso trattato di Advayavajra il simbolo & il lote; padmacihna.

(5) Oppure: $an $a7t uccello favoloso di proporzioni gigantesche e con faccia
wmana, v. ITEN RN AR HR B wargoganE< oy
3§Ei}’ f 2.

(6) Secondo lo stesso trattato il simbolo sarebbe il vi$vavajra, come nella

Tattealokakari, ma la traduzione tibetana della stessa opera ha: ral gri ciot¢ khadga
spada, quella appunto che si vede sulla figura riprodotta a Tav. XXXIII.
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demi che vengono adoperati nel Tibet nelle cerimonie di
esorcismo o nel riti funebri, o anche nel battesimo ini-
ziatico.

Essi sono composti di cinque piccole iconi tenute insieme
da una cordicella 0 da una bhenda; ciascuna delle iconi rap-
presenta uno dei Buddha supremi: da cio6 appunto il nome
«di cinque famiglie » col quale vengono usualmente de-
signati. L’imposizione di questo mistico diadema sta a
significare che l'uffiziante si ¢ immedesimato con quella
forza cosmica germinale in cui si differenziano cinque linee
di evoluzione, raffigurate simbolicamente dalla pentade
suprema: egli quindi ormai unificato col tutto tiene sotto
il suo dominio le forze dell’universo e pud operare il
miracolo. | '

Questi rigs lna sono adesso usualmente fatti di cartone
o di cartapesta; e portano dipinte, con una perizia mag-
giore o minore, le imagini dei cinque Buddha incorniciate
in quei motivi tradizionali che arte tibetana ha ereditato
dall’India.

Un bell’esempio, eseguito con finezza non molto comune,
¢ quello che viene riprodotto nella tavola e che corri-
sponde perfettamente agli schemi iconografici sopra indicati
(Tav. XXXIII).

Ma i piu antichi rigs lna erano fatti di legno, secondo
forse il costume indiano: sostituiti pero da quelli di carta-
pesta, essi sono oggi divenuti oltremodo rari. Se qualche-
duno ne resta, viene conservato con grande venerazione,
come una sacra reliquia, sugli altari. Sono riuscito tuttavia
a trovarne qualche notevole esemplare nello Spiti, nell’alto
Kunavar e in Guge: alcuni sono molto antichi, anzi quasi

sicuramente, di fattura indiana, o direttamente ispirati a



.81

modelli indiani. Tali si possono considerare quelli riprodotti
nella Tav. XXXV, nn. 1, 2, 3.

Il n. 1 rappresenta Amoghasiddhi; il n. 2 Vairocana;
il n. 3 Amitabha. I Buddha sono contrassegnati dal loro
veicolo tradizionale inciso sul hasamento del trono: e sono
seduti in vajraparyanka sopra un loto poggiato su un
tappeto ornato con motivi quadrangolari. Dietro la figura,
il trono, di uno stile che sembra caratteristico delle statue
di tipo Pala; esso & fiancheggiato da una figurina d’ecle-
fante su cui poggia il lione cornuto (vyalaka): in questo
caso sul vyalaka un cavaliere. Sopra al trono un mostro
marino (makara) da cui si sviluppano in volute motivi
floreali e in alto, un garuda, del solito tipo indiano sor-
montato, dal simbolo caratteristico della deita rappresen-
tata: la spada per Amoghasiddhi, la ruota per Vairocana,
il loto per Amitabha.

I nn. 4-8 (Tavv. XXXVI-XXXVII) riproducono la
pentade intera; divinita centrale di queste serie & Sarvavid
Vairocana (n. 6) con quattro teste e mani in dharmaca-
kramudra, un tipo cioé che sintetizza in una figura sola il
quadruplice Vairocana di Tabo. Sotto a ciascuna deita,
oltre il solito veicolo, la figura di un nano nell’atteggiamento
di Atlante, un motivo che ritroveremo riprodotto in stucco
nel tempio di Lhalung: invece del garuda in alto, una testa
di leone (kirtimukha). Sul vertice i simboli tradizionali:
il fiore di loto per Amitabha, il visvavajra per Aksobhya,
(come nel trattato di Advayavajra) per Vairocana (n. 6) un
fiore invece della ruota, per Amoghasiddhi (n.7) il vajra
(¢ riprodotta soltanto la parte superiore), per Ratnasam-
bhava (n. 8) la gemma. Ai due lati del trono invece del

motivo dell’elefante e del vyalaka due divinita quasi sicu-

11
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ramente femminili, probabilmente le solite deita femminili
in atto di adorazione (mc’od pai lha mo).

Ai lati di Vairocana gli attendenti sono quattro invece
di due: in alto, sotto il kirtimukha, due figurine; una di
Sakyamuni e Paltra di Amitabha.

I nn. 9 e 10 (Tav. XXXVIII) sono dello stesso tipo
sebbene lavorati forse anche con maggiore finezza: rappre-
sentano Amitabha e Ratnasambhava.

I simboli, come ho detto, sono accessori; possono essere
presenti, ma possono anche mancare; anzi questo e il caso
pit frequente nell’iconografia del Tibet occidentale; del
resto abbiamo gia veduto, studiando il tipo iconografico
di Vairocana, che essi possono anche variare a seconda
delle scuole. Siccheé I’identificazione delle divinita pud farsi
soprattutto in base a due elementi fondamentali: il colore

e D'atteggiamento delle mani.

§ 20. Amitabha e Amitayus. — Nel caso nostro il colore
rosso e l'atteggiamento delle mani in samadhi o dhyana-
mudra lasciano fuor di dubbio che la statua rappresenti
Amitabha. Cido che manca ¢ il vaso e propriamente il vaso
per ’elemosina, quello che in tibetano & chiamato il lhun
bzed e in sanscrito pindapatra. A questo fatto occorre
far molta attenzione, perché la figura di Amitabha dello
stesso colore e dello stesso atteggiamento & a volte rap-
presentata con il lhun bzed e a volte con il kalasa o
kumbha, (in tibetano bum pa). La differenza nella forma
dei due vasi & notevole e cosi pure nel significato.

Mentre il pindapatra &, come & noto, il vaso in cui il
monaco raccoglie le elemosine offertegli, il kalasa é il vaso

tradizionale che contiene I’acqua benedetta, ’acqua cioe
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trasformata con la benedizione della divinita in ambrosia.
Di solito il ventre di questo vaso & piu stretto alla base e
pitt largo verso I’alto, ha un collo sottile e labbra molto
grosse e spesse. E un tipo che risale a tempi antichissimi e
sembra aver avuto sempre un uso rituale: il vaso da cui
sgorga l’acqua della vita (1).

E appunto quest’acqua spruzzata sull’iniziando che
consacra la sua definitiva ammissione ai supremi misteri e
la sua compartecipazione al supremo vero, cioé¢ la sua rina-
scita a piani superiori di esistenza, perché ’abhiseka o
battesimo implica I’identificazione del sadhaka con quel
piano di esperienze che una determinata divinita sta a
simboleggiare. In altre parole, per adoperare la terminologia
delle scuole misteriosofiche, che s1i muovono in un’atmo-
sfera simile a quella delle sette buddhistiche di cui ci stiamo
occupando, il kalasa é destinato a contenere I’acqua della

vita, o come dicono i testi, I’ambrosia dell’immortalita,
(q%iﬁ?éamﬁ%ﬂﬂiqag&&r(z)), Pacqua consacrata che

si adopera nel battesimo si trasforma con la benedizione
del guru e per la grazia divina (adhisthana) in ambrosia
e opera la palingenesi indefettibile dell’iniziato, immedesi-
mandolo con la divinita. Ora i tibetani distinguono rigo-
rosamente fra i due tipi iconografici, quello cioé che porta
sul palmo della mano in dhyanamudra il pindapatra e

quello che porta invece il kalasa. Il primo & detto rappre-

(1) Hevzy, Origines orientales de I'art, p. 163. A. CooMARASWAMY. Yaksas,
parte I, p. 61.

(2) qﬁi'g%ﬂ]ﬂ'@'ﬁqqq& di bLo bzan dpal ldan ye 3es, (vol. &,

delle opere complete fol. 78).
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sentare ‘Od dpag med, Amitabha, e I’altro Ts’e dpag med
Amitayus; cioé il tipo unico Amitabha—Amitayus — che (1),
tanto in India quanto in Cina ed in Giappone, sembrano
confondersi — viene rigorosamente diviso in due aspetti
diversi. Come cid sia avvenuto non siamo in grado di pre-
cisare; né possiamo ancora stabilire se i tibetani abbiano
continuato una tradizione gia elaborata in alcune scuole
indiane o siano stati essi i primi a formulare, magari sotto
influssi stranieri, una teoria che implicava una contraddi-
zione con lo schema tradizionale della sacra pentade e
infrangeva quel numero quinario, sul quale quella & imper-
niata. Ci sembra, tuttavia, di avvertire in questa scissione
di una divinita in due sottospecie un’atmosfera religiosa
analoga a quella delle scuole misteriosofiche dell’Oriente
mediterraneo che, attraverso 1’iniziazione e l’ascesi, vole-
vano assurgere ad uno stato di consustanziazione con la
divinita considerata ora come pura luce e luce infinita
¢ Amitabha, ora come eterna vita Cwy] Amitayus, ideali
mistici alla cui realizzazione aspiravano tanti iniziati nei

secoli immediatamente prima dell’éra nostra.

§ 21. Accoliti di Amitabha. — Sopra 1’imagine di Ami-
tabha sono quattro figurine in stucco con orecchini e dia-
demi. Le due in alto portano il caratteristico costume
indiano (dhoti) e le due in basso sembrano uscire da una
nube; sono probabilmente deva ed Apsaras o vidyadhara

in atto di omaggio. Sulle pareti ai lati del Buddha, tracce

(1) Gia identificati completamente nel Sukhavativyiha: v. BUDDHIST MAHA-
YANA TEXTS, par. II: Sacred books of the East, vol. XLIX, p. 14, par. 13 ¢ 14 ¢
p- 32, par. 14.
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di pitture raffiguranti due divinita femminili: bianca quella
di sinistra, scura quella di destra che dovevano tenere
simboli non piu bene discernibili; quella di sinistra pare
porti un ombrello. Evidentemente le consuete dee in atto
di venerazione (mc’od pai lha mo) accessorio usuale della
iconografia buddhistica.

Sulle pareti laterali si trovano le statue erette di due
bodhisattva; quella a destra di ‘Od dpag med & bianca,
quella a sinistra ¢& turchina. Sono probabilmente figurazioni
di diversi aspetti di Avalokitesvara. La statua di destra
rappresenta quasi sicuramente Padmapani e quella di sini-
stra Mahasthamaprapta (Tavv. XXXIX, XL).

Questa connessione non € puramente casuale, ma la
consacrazione iconografica di una tradizione non ignota
alla letteratura mahayanica. Sappiamo infatti dal Karuna-
pundarika (1) che Aranemi, il quale regno in evi cosmici
passati, divenne il Buddha Amitabha, mentre i suoi due
figli maggiori, salendo nella loro ascesa spirituale, divennero
i bodhisattva Avalokitesvara e Mahasthﬁmaprapta' essl,
nel Kuan wu lian Sou fu kin FH ff 5 5 f#f $£ fian-
cheggiano in piedi un’apparizione di Amitabha (Taisho,
ed. 365) e anche nel Sukhavativytuha sono nominati come
1 principali Bodhisattva nel paradiso di Amitabha (2).

Le altre due statue ugualmente in piedi che precedono

I’abside, fanno parte anch’esse del parivara o seguito di
(1) Karupapundarika. Ediz. della Buddhist text Society, p. 37, 38, 39.
(2) Sukhavati, trad. cit., p. 52. par. 34.
Secondo la maggior parte della letteratura di carattere o valore iconografico
Avalokitesvara deve essere appunto alla destra di Amitabha e Mahasthamaprapta

e 33
alla sinistra. V. ad esempw[s uﬂi }EE ﬁ\ %:é Taisho, ed. n. 901, vol. XV, p. 800,
ove perd invece di Avalokitedvara Padmapani si parla di Avalokiteévara «dalle

undici teste v.
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Amitabha. Esse sono Akaéagarbha a sinistra e Ksiti-
garbha a destra della statua centrale (Tavv. XLI-XLII).
Cosi anche a Tabo sarebbe documentata una tradizione
che si ritrova pure in Giappone ed esisteva in Cina: la
pentade di Amitabha, nella quale le scuole giapponesi sem-
brano sostituire ad Akasagarbha il patriarca Nagarjuna (1).

Sulle pareti del passaggio di circumambulazione intorno
all’abside sono affrescate mille figurine di Buddha seduti
tutti in dhyanamudra (Tav. XLIII). I monaci ci veggono
altrettanti ‘Od dpag med, ma non si tratta che del solito
motivo tanto frequente sulle pitture dei templi di que-
st’epoca nel Tibet occidentale, cioé del ciclo dei Buddha
del Bhadrakalpa, il cui elenco poliglotta & stato pubblicato
dal Weller: sc ne fa chiara allusione anche nell’iscrizione

di cui abbiamo parlato (linea 7).

§ 22. La biblioteca di Tabo. — Purtroppo della biblioteca
che un giorno era custodita in questo tempio, non restano
piu che miseri resti. In un rozzo scaffale lungo la parete
sinistra, sono ammassati senza ordine fogli sparsi di una
Prajiiaparamita in cento mila versi, sulla cui importanza
gia richiamo D’attenzione il Francke. Non & improbabile
che il tempio fosse depredato dalle soldatesche di Zoravar,
durante la tragica spedizione tibetana di questo celebre
generale dogra. Mi sembra infatti quasi certo che egli pas-
sasse per Tabo, se gia era sceso a Kyi e a Kaze. Il Francke
sembra negare questa possibilita, percheé il tempio di Tabo
¢ 'unico che sia restato in piedi in mezzo a tanta generale

rovina. Ma bisogna ricordarsi che esso sorgeva in pianura

(1) V. Hébégirin s. v. « Amida»,
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e non occorreva smantellarlo come bisognava fare per gli
altri monasteri costruiti, come veri fortilizi, in cima alle
montagne, di difficile accesso, provvisti di bastioni e feri-
toie e che in caso di guerra servivano di ottimo rifugio e di
magnifica difesa per i lama guerrieri. Una volta passata la
devastazione sul tempio di Tabo, i pietosi fedeli raccol-
sero gli sparsi resti dell’antica biblioteca e li deposero
senz’ ordine nelle scaffalature provvisorie.

I manoscritti sono tutti in grafia antica (Tavv. XLIV-
XLV): come appunto le copie di Toling e degli altri mo-
nasteri del Tibet occidentale. Anzi conservano piu forme
arcaiche che le stesse iscrizioni nell’interno del tempio di
Tabo. E difficile dire se siamo sempre di fronte ad originali
antichi, coevi alla fondazione del tempio o a successive
copie, perché, come ¢ noto, il clima arido ed asciutto del
Tibet puo conservare i manoscritti in maniera perfetta,
per molti secoli, come nei pianori dell’Asia centrale. Ma
d’altra parte, I'importanza che Tabo dovette avere, favo-
riva la continua copiatura dei sacri testi che non solo si
studiavano dai monaci, ma si dovevano anche recitare nel
servizio religioso. E i privati stessi, secondo un costume
che si perpetua anche oggi nel Tibet, per procacciarsi me-
riti religiosi, facevano copiare, pagando essi stessi gli ama-
nuensi, i volumi della « Gran Madre », (yum c’en mo),
cioé della Prajiaparamita nelle sue varie redazioni.

Ma siano esse antiche o pilt vicine a noi, queste varie
copie dei libri piut sacri del Buddhismo depositati nel tempio
di Tabo (e quello che dico per Tabo deve essere altresi
ripetuto per tutti gli altri templi del Tibet occidentale che
io ho visitato) hanno una grande importanza per la edi-

zione critica della versione tibetana della Prajiaparamita,
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o degli altri libri canonici, perche esse ne hanno fedelmente
e con cura minuziosa tramandato il testo come era uscito
dalle mani dei primi traduttori. Anzi, come ho dimostrato
nel secondo volume di Indo-Tibetica, alcune di queste
traduzioni, di cui restano antichi frammenti manoscritti,
erano state fatte proprio nel Tibet occidentale, e da Lotsava
del Tibet occidentale, siano essi stati Rin ¢’en bzan po me-
desimo o i suoi collaboratori. E chiaro quindi il grande
valore di questi manoscritti che ci danno la forma origi-
naria di una letteratura importantissima per lo studio del
Buddhismo, della sua dommatica e delle sue esperienze
mistiche.

E notevole che fra i frammenti ritrovati a Tabo, perduti
in mezzo alle grosse pagine della Prajiaparamita, figurino,
con una assoluta prevalenza, fogli di opere tradotte tutte
nel Tibet occidentale e uscite quindi dalla scuola di Rin
c’en bzan po. Sicché sembra che questi monasteri dello
Spiti e di Guge, anche quando cominciarono a crescere i se-
guaci delle nuove sette che erano venute lentamente assu-
mendo caratteri propri nel resto del Tibet, conservassero
una certa ortodossia di tradizione, vivendo pii o meno
in quella atmosfera letteraria e religiosa che era stata trac-
ciata dalla scuola di Rin c¢’en bzan po e che si fondava sui
testi canonici piuttosto che sulla esegesi dei dottori tibe-
tani.

Questi manoscritti sono calcati sulla forma di quelli
indiani ed hanno spesso persino i due cerchietti caratteri-
stici in mezzo ai quali & praticato un foro per cui passava
la cordicella che teneva uniti i fogli. Molti sono anche rico-
perti di sottilissime glosse interlineari che stanno a docu-

mentare la cura minuziosa con cui questi testi erano un
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giorno studiati nel monastero di Tabo, ove ora ogni vita
intellettuale sembra sia spenta per sempre.

Non sara inopportuno dare un elenco dei frammenti
pitt notevoli che sopravanzano della biblioteca, un tempo

cosi importante, di Tabo:

Abhisamayalankaraloka Bodhicaryavatara
Vinayasamgraha Saddharmapundartka
Pancasahasrikaprajnaparamita Satyadvayavatara
Satasﬁhasrikﬁprajﬁﬁpiramitﬁ Sanksiptamandalasiitravrtti.

Astasahasrikaprajnaparamita

§ 23. Due sculture Kashmire. — Ogni altro cimelio an-
tico € completamente scomparso: restano pero due tavole
in legno che meritano di essere particolarmente ricordate.
Furono riprodotte dal Francke: ma non sara male ripub-
blicarle, perché I’archeologo tedesco non s’accorse forse
della loro importanza. Rappresentano il Buddha nell’at-
teggiamento che & considerato usualmente come caratte-
ristico di Dipankara; la mano destra & in atteggiamento
di protezione (abhayamudra) e la sinistra sorregge il
vestito.

Ma R. D. Banerji (1) ha dimostrato che questo atteggia-
mento viene spesso attribuito al Buddha Sakyamuni nelle
sculture narrative delle scuole artistiche dell’India orien-
tale: il Buddha in piedi sta cola a rappresentare la discesa
dal cielo dei trentatré dei.

Non & dunque improbabile che anche i due pannelli di
Tabo facessero parte di una illustrazione del Buddha-

caritra: il pannello pi grande con quattro figure di deita

(1) Eastern Indian School of Medieval Sculpture, p. 79.

12
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in atto d’omaggio o di offerta probabilmente rappresentava
Pofferta dei quattro vasi per I'elemosina fatta al Buddha
dalle deita dei quattro punti cardinali, dopo ch’egli ebbe
conseguito I’illuminazione (Tav. XLVI). L’altro pannello
forse vuole riprodurre la discesa dal cielo devavatara
(Tav. XLVII). Le due sculture sono molto importanti
dal punto di vista artistico: eseguite con grande finezza
esse ci riportano ai tipi tradizionali dell’arte gupta o post-
gupta: ma la cornice in cui le figurine sono inquadrate
indica chiaramente la scuola da cui le sculture derivano.
L’arco trilobato sormontato da un timpano ad angolo
acuto e il tipo stesso della colonna ricordano evidente-
mente 1 motivi architettonici e ornamentali del Kashmir:
non c’¢ dubbio alcuno che le due tavole scolpite sono ori-
ginali della scuola Kashmira del x o dell’x1 secolo.

Esse quindi confermano in maniera inconfutabile la
tradizione conservata nella biografia, la quale ci parla di
artisti kashmiri fatti venire da Rin c’en bzan po nella pro-
vincia di Guge perché ’assistessero nella costruzione dei

templi che egli aveva ideato.



CAPITOLO 1II.

TaBo. — IL GSER K'AN.

§ 24. Il gSer k’an e le sue pitture. — Il gSer k’an é una
cappella notevolmente interessante per le pitture che ne
rivestono quasi completamente le pareti. Non sono cosi
antiche come quelle del gTsug lag k’an, perche risalgono
quasi sicuramente al XvI secolo, ma hanno tuttavia gran
valore. Esse infatti possono considerarsi come un docu-
mento non dispregevole del secondo periodo dell’arte di
Guge che raggiunse i suoi massimi fastigi al tempo del
re Sen ge rnam rgyal. Poi comincio a declinare. Dopo
le conquiste di questo re, che dette alla fortuna e alla
potenza di Guge un colpo fatale, col tramontare della
potenza politica, sembra che anche ogni tradizione arti-
stica lentamente si spegnesse.

Le figure di questa cappella sono grandi piu del naturale
e disposte in ordine simmetrico: tre per parete. L’identifi-
cazione iconografica non presenta difficolta, siccome trattasi
di divinita relativamente comuni.

Sulla parete, a sinistra di chi entra, I’ordine ¢é il seguente:

a) Il dio della medicina sMan bla, Bhaisajyaguru;
indossa I’abito religioso (c’os sgos): nella sinistra tiene il

vaso per 1’elemosina, pindapatra mentre la destra &
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nell’ atteggiamento del dono (varadamudra). E dunque
facile riconoscere quale degli otto Buddha della medicina
si & voluto rappresentare; la mudra lo indica come Sgra
dbyans rgyal po.

b) La figura centrale & riprodotta con maggiore ric-
chezza di decorazione; sotto al trono, entro volute di fiori
stilizzati, due leoni contrapposti, un motivo comune in tutta
quanta la pittura murale di Guge (Tav. XLVIII). Sul pad-
masana siede Amitabha, di colore rosso e col pindapatra
sulle mani nell’atteggiamento della meditazione; indossa
il paludamento religioso, mentre ai suoi lati sono rap-
presentate due deita in piedi con diademi e vesti regali;
quella di destra di colore bianco & Avalokitesvara Pad-
mapani, e quella di sinistra ¢ Mahasthamaprapta Lo-
kesvara, due compagni tradizionali di Amitabha, come
sopra vedemmo.

L’incorniciatura & delle pit ricche: tutta una serie di
deita minori, ora a gruppi, ora isolate, e rinchiuse nei soliti
motivi circolari; sopra l’alone del Buddha spuntano le
foglie di un albero. Intorno alla deita centrale si raccolgono
folle di monaci oranti e genuflessi, mentre, fra le volute ed
il fogliame, case e padiglioni indicano che gli artisti hanno
voluto raffigurare una storia determinata.

Quale essa sia e facile riconoscere. L’ignoto scrittore ha
voluto riprodurre la Sukhavati, il paradiso d’Occidente
in cui regna Amitabha; in esso la piu gran parte di fedeli
tibetani che, per mezzo delle pratiche ascetiche e delle
rinuncie imposte dello yoga, non abbia raggiunto quella
rara perfezione la quale per sempre sottrae al samsara,
desidera rinascere e vivere in una indefinita beatitudine,

nella grazia e¢ nella luce di Amitabha.
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L’albero che distende i suoi rami sopra la figura di
Amitabha é I’albero della bodhi che, secondo la classica
descrizione del Sukhavativyaha (trad. cit., p. 50) «& sempre
in foglie, sempre in fiore, sempre in frutto, di parecchie
centinaia di migliaia di colori, di diverse foglie, di diversi
fiori, di diversi frutti, ornato di parecchi splendidi orna-
menti ». . . (par. 32).

La folla degli adoranti intorno alla figura del dio sta
forse a rappresentare la innumerabile teoria di Bodhi-
sattva e di monaci che, secondo lo stesso testo famoso, si
raduna da ogni regione celeste intorno ad Amitibha per
rendergli omaggio (parr. 27 e 29-30), mentre gli alberi
che compaiono qua e la nella pittura, stanno a ricordare
quegli « alberi ingemmati» che vengono nelle fonti lette-
rarie descritti come un abbellimento caratteristico della
Sukhavati (par. 16) insieme con i padiglioni in cui si rallegra
la folla dei beati (par. 19).

I’aflresco di Tabo & dunque ispirato alla descrizione
tradizionale della Sukhavati, come & stata tramandata
nelle opere canoniche del Mahayana ¢ come & poi passata
nella letteratura popolare del Tibet, divenendo quasi il
centro di quelle credenze soteriologiche di cui i Tibetani
sono cosi profondamente imbevuti.

I motivi floreali a larghe volute circolari che ornano la
base ci riconducono a modelli elaborati nelle scuole indiane
(si vegga ad esempio R. D. Banerji, Eastern Indian School of
Mediaeval Sculpture, Tavv. XVII,¢; XVIIL, d; XXXIII, a;
XLIVa, ecc.).

c¢) Il terzo affresco, sempre a sinistra, rappresenta una
divinita vestita dei soliti paludamenti regali, con diadema,
collana ed orecchini (Tav. XLIX). La figura & di color
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turchino e porta le due mani incrociate sul petto; ha il cam-
panello nella sinistra ed il vajra nella destra. E dunque
palese che il pittore ha voluto raffigurare rDo rje ac’an,
cio¢ Vajradhara, supremo rivelatore (adiguru) della
scuola dei bKa’rgyud pa. Sebbene sia la divinita pre-
cipua di questa setta, che nel Tibet trae la sua origine da
Marpa, che fu discepolo di Naropa e maestro del sommo
poeta Milaraspa, esso ha anche un largo posto nelle espe-
rienze mistiche dei dGe lugs pa, cioé della setta gialla,
sotto la cui probabile ispirazione queste pitture vennero
eseguite.

Del resto cio & naturale, perché pure molti tantra dai
dGelugs pa accettati come autorevolissimi, si credono
una rivelazione di Vajradhara, il quale é appunto la raffi-
gurazione simbolica di un piano di esperienze anche
superiore a quello espresso dalla sacra pentade dei Panca-
Tathagata, di cui gia abbiamo fatto cenno ed in appresso
piu ampiamente si discutera. Difatti il Vajradhara & il
simbolo dello stato indiscriminato dell’essere, anteriore alla
quintupla scissione ideale, espressa dalla pentade, e cioe
del Vajradhatu o sfera «indefettibile di diamante », che &
il fondo immarcescente ed indefettibile del tutto. Come tale
esso viene chiamato anche Mahavajradhara, rDo rje ac’an
c’en po, il Dio supremo del mistico mandala descritto
dal Guhyasamaja. Esso poi, nei simboli stessi che impugna,
esprime la quintessenza della dottrina mahayanica; infatti
non & a capriccio ch’egli sia rappresentato con la campa-
nella ed il vajra.

La campanella nel Vajrayana simboleggia la mistica
sapienza (prajiia), ed il vajra il mezzo (upaya), cioé, la

compassione (karunia), i due elementi, quello intuitivo e
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quello pratico che rappresentano due coefficienti fonda-
mentali dell’illuminazione, i due momenti essenziali anzi
del pensiero dell’illuminazione, dai quali sprizzera la favilla
del supremo vero.

I1 dio siede sopra un trono finemente lavorato, sotto al
quale sono visibili oltre che le figure di due leoni, anche
quelle di due elefanti, il veicolo tradizionale di Aksobhya;
di questo dio Vajradhara & uno sdoppiamento ideale,
quando dalla pentade si volle assurgere ad un piano supe-
riore, anteriore ad ogni differenziazione, il cui simbolo e
anche chiamato, specie negli indirizzi mistici connessi col
Kalacakra, I’Adi Buddha o il Buddha primigenio.

Tutto all’intorno si svolge una serie di figurine di asceti
in diverso atteggiamento. Chi essi siano & facile imma-
ginare. L’artista ha voluto raffigurare gli ottantaquattro
siddha (1), (grub t’ob), i quali appunto continuano
nelle loro esperienze la rivelazione mistica di rDo rje ac’an,
o, per meglio dire, la rinnovano in una continuita di
insegnamenti e di esperienze che ha avuto, secondo la
tradizione indo-tibetana, questi ottantaquattro interpreti.
Essi sono da annoverarsi fra le figure piu rappresentative
di quel movimento mistico e sincretistico che nell’India
medioevale elabord i pitt complessi metodi di realizzazioni
spirituali.

Sulla parete centrale le figure si seguono nell’ordine
seguente:

a) Su un trono finemente lavorato la figura di un
Bodhisattva seduto all’europea (Tav. L); il piede destro

(1) Sui quali v. GRUNWEDEL, Die Geschichten der Vierundachzig Zauberer,
Biissler Archiv., 1916, e TARANATHA’S Edelsteinmine, Bibliotheca Buddhica, X VIII.
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poggiato sopra un fiore di loto e la gamba sinistra ripie-
gata sotto il ginocchio destro, atteggiamento detto in ter-
mine tecnico: lalitaksepa. Le mani sono atteggiate nella
mudra detta della predicazione (dharmacakra).

Dal modo come siede e dall’atteggiamento delle mani,
la deita si riconosce percido come Byams pa, cioé Maitreya,
il Buddha dell’evo cosmico immediatamente successivo a
questo in cui viviamo. A sinistra, su un fiore di loto che
sboccia all’altezza dalla spalla, il vasetto dell’acqua sacrifi-
cale (detto c’ab ril o anche c’ab blugs o spyi blugs).
A sinistra ed in basso una teoria policroma di deita, fra
le quali predomina il tipo usualmente caratteristico di
Amoghasiddhi in abito monacale ¢ abhayamudra.

b) La figura centrale rappresenta invece Sakyamuni,
(Tav. LI), il Buddha dell’evo cosmico in cui viviamo,
raffigurato nel momento stesso in cui, raggiunta lillu-
minazione suprema e fugate le insidie e le tentazioni di
Mara, invoca a testimonio del conseguito trionfo la terra:
la mano cioé & nella bhumispar§amudra, tocca la terra,
mentre la sinistra é ancora nell’atteggiamento della medi-
tazione. Questa & una figura tradizionale dell’iconografia
buddhistica che nelle scuole del grande Veicolo ha un
suo nome speciale, quello di vajrasana, «sedile di dia-
mante ». Intorno i suoi due discepoli preferiti: Sariputra
e Maudgalyayana.

Tutto all’intorno sono disposte le figurine, eseguite
con grande finezza, dei Sedici Arhat, i depositari della
legge, che stabiliscono una connessione ideale tra Sikya-
muni ed il Buddha futuro Maitreya. In alto, il trono &
sormontato da una figura di garuda fra due imagini di

naga oranti.
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c) Alla destra, nello stesso atteggiamento con cui &
seduto Maitreya e rivolto verso il Buddha, & la figura di
Maiijusri anch’esso in lalitaksepa (Tav. LII). Tanto a
destra quanto a sinistra due fiori di loto salgono fino all’al-
tezza delle spalle; quello di destra porta una spada e quello
di sinistra un libro, i due simboli appunto di Maifijuér, i
quali stanno a indicare la forza e il significato della mistica
sapienza. Il libro non é che il contenuto stesso della prajna,
cio¢ la suprema intuizione dell’insostanzialita (sanya) di
tutte quante le cose e la spada invece sta a significare il
valore attivo di questa conoscenza in quanto che, appena
posseduta e sperimentata, essa distrugge ed elimina tutti
gli offuscamenti che derivano dall’ignoranza e sono, com’ é

noto, di un duplice carattere: intellettuale e morale.

§ 25. Metodi e significato dell’evocazione tantrica. — Ma
una volta che abbiamo identificato I'imagine come quella
di Maijusri abbiamo senza dubbio bisogno di una mag-
giore precisione. Nel buddhismo mahayanico le varie di-
vinita sono, come abbiamo gia notato, simboli di piu pro-
fonde esperienze spirituali che, figurate in questa o quella
maniera tradizionale, rappresentano mezzi di suddhi
cio¢ di purificazione progressiva e punto di partenza o di
sostegno (dlambana, come dicono i testi) della medita-
zione: questa poi all’iniziato o al fedele, in proporzione
della sua maggiore o minore penctrazione nel scnso intimo
della dottrina, dovra aprire la visione di piani spirituali
superiori e farlo in quelli perdere e svanire quasi nel culmime
del processo meditativo che & rappresentato dal samadhi.
Siamo di fronte ad un mondo per natura sua vario e molte-

lice, fluttuante come lo & quello della vita interiore mossa
| q

13
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e guidata da esaltamenti mistici ed esagitata da visioni
beatifiche. Una volta ammesso il principio che una dottrina
non si invera se non in quanto ¢ rivissuta in una esperienza
diretta, & naturale che essa dovesse rifrangersi in una molte-
plicita infinita, quante erano le personalita religiose che ne
facevano il veicolo della loro salvazione ed il certro di tutta
quanta la loro vita spirituale.

In una scuola che non imponeva un dogma, che non
ammetteva una chiesa irrigidita in schemi inalterabili, che
al contenuto dottrinale preferiva la realizzazione pratica e
intima dei precetti e tutto animava col fuoco di un’ascesi
mistica prepotentemente sentita, ¢ evidente che dovesse
determinarsi una pluralita d’indirizzi, cioé una pluralita
di metodi i quali si esprimevano in un simbolo diverso
rappresentato da questo o da quel mandala, da questa o
da quella figura. E chiaro che molte di queste divinita che,
spesso senza legge, almeno apparente, popolano il pantheon
del Mahayana e soprattutto del Vajrayana e non di rado
malamente si individuano, perché solo in piccoli particolari
differiscono fra loro, eppure sono designate con diverso
nome, sono la germinazione spontanea di un libero pro-
cesso di evocazione mistica che & alla base della esperienza
tantrica. La loro origine & da ricercarsi nel sottosuolo spi-
rituale di ignoti maestri a cui nell’estasi la deita si appa-
lesava in quei momenti di esteriorizzazione visiva che &
sempre il primo stadio del processo meditativo e che,
uscitine fuori e ritornati alla coscienza normale, essi cer-
cavano di riprodurre e fissare come folgoreggiamenti di
piani divini, ai quali nel raccoglimento del samadhi o nel
rapimento dell’estasi erano stati ammessi. Ché questa & la

via della realizzazione prescritta; ritrarsi cioé e riconcen-
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trarsi in se stessi, e, incatenata quasi la mente che va
vagando irrequieta, suscitare in se medesimi uno stato
indefinibile in cui il pensiero sembra perdere ogni coscienza;
da questo vuoto psichico, che i trattatisti di mistica bud-
dhistica intendono come un affacciarsi sul fondo abissale
dell’indiscriminato vuoto universale (ston pa nid, cioé
in termine sanscrito: §nya) sorge una lucentezza che si
conglomera in alcune sillabe mistiche intese come il brja,
o germe da cui sempre piit precisa si delinea la figura della
divinita che il sadhaka ha preso come punto di partenza
della sua meditazione e veicolo della sua ascesa; perche,
come & noto, in un secondo e piit alto momento, anche la
deita cosi evocata appare al sidhaka come una proiezione
momentanea e transeunte dell’essere e non gia certo come
il supremo, definitivo punto di arrivo. La cosa & cosi comune
ch’io mi limiterd soltanto a citare una delle centinaia di
formule che nei trattati di mistica descrivono il metodo di
realizzazione (sgrub t’abs), delle molte deita mahaya-
niehc e si ripetono con monotonia costante.

Ecco ad esempio come nell’opera gia citata aDod
lha sna ts’ogs kyi sgrub t’abs I’evocazione di Can-
davajrapani, di cui piu sopra abbiamo ricordato e tradotto
il dhyana, viene descritta:

« (fol. 41) dopo aver compiuto (il rito) introduttivo che
consiste: a) nell’atto della dedizione (skyabs agro) alle tre
gemme; b) nel voto di voler conseguire la illuminazione
suprema; c) nei quattro momenti della meditazione che
sono detti i «quattro incommensurabili» e dopo la « puri-
ficazione dell’insostanzialita » ottenuta attraverso la medi-
tazione sulla formula: svabhavasanyah sarve dhar-

mah cioe: «tutte le cose sono prive di essenza propria»,
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in questa insostanzialita cosi realizzata, si vede spuntare
un loto e il sole e la luna; sopra ad essi € la sillaba ham
(che rappresenta la quintessenza ed il simbolo) del proprio
principio intelligente (1) la quale si tramuta (a poco a poco)
in un vajra a nove punte turchino e nero e contrassegnato
dalla [stessa] sillaba hnm risplendente come fuoco; da questa
sillaba si diparte in due sensi (2) un’emanazione luminosa
dalla quale conglomeratasi appare il dio in persona » (3).

Quindi tutta questa ritualistica mistica é, in fondo, un
processo psicologico di evocazione e percid anche di rivela-
zione della divinita che a suo gradimento risponde all’in-
vito del sadhaka; per quanto le formule e gli schemi e la
tradizione agissero come limite e vincolo, & evidente che era
anche aperta la strada al gioco libero e spesso arbitrario
delle visioni individuali, nelle quali soltanto potevano inver-
rarsi la dottrina e la teoria e si concretava la realta dell’espe-

rienza religiosa. Quindi assistiamo ad un continuo molti-

(1) Il proprio principio intelligente & identico nella sua intima essenza coll’in-
telligenza primigenia e germinale da cui tutto scaturisce, perché ove questa identita
mancasse, la salvazione sarebbe impossibile.

(2) Ciot spharana e samharana: in un primo tempo dilatazione, per cui
tutto lo spazio sembra percorso da quella luminosita, e in un secondo tempo
concentrazione in un punto. Tutta la Sadhanamala & piena di queste formule.
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plicarsi di questo pantheon mahayanico il quale non solo
accoglie e trasforma, come simbolo di piu riposte verita,
una folla anonima di deita viventi da tempi immemorabili
nel sottostrato etnico dell’India e dei paesi finitimi, ma da
anche vita e valore a siflatte proiezioni della psiche religiosa
di questo o di quel maestro, il quale, essendo, secondo il po-
stulato fondamentale dei Tantra identico con la coscienza
divina, aveva l’autorita di dar valore alle sue particolari
esperienze. Ed ecco come, pur restando invariato il tezto
originario dei Tantra, che sono il piu delle volte semplici
formule capaci delle piu diverse interpretazioni, cresce a
dismisura la letteratura che ne descrive il metodo di rea-
lizzazione individuale (sadhana, sgrub t’abs). Questa si
esprime simbolicamente in figurazioni pittoriche o in dia-
grammi di mandala disparati e da quindi origine a tipi
artistici sempre nuovi il cui punto di partenza & la for-
mula (dhyana) in cui una visione particolare é fissata in
termini definitivi.

Per ritornare al nostro Maifijusri anche questa deita si
manifesta in maniere molteplici di cui la Sadhanamala con-
tiene le formule di meditazione (dhyana). Non ¢ difficile
identificare col sussidio di questa raccolta il nostro Mafijusr:
come una forma di Vadirat, (Sadhanamala, p. 101 sgg.).

Ma per quanto notevolissima, la raccolta dei sadhana
contenuta nella Sadhanamaila e quindi le elencazioni ripro-
dotte nel libro di Benoytosh Bhattacharyya, che su quella
si basa, non esauriscono le molte forme iconografiche di
Manjusri, il quale sembra aver goduto nelle scuole Buddhi-
stiche del tardo mahayana, di una grande fortuna ispirando
un ciclo tantrico complesso che, come & noto, si riconnette

col Mainjusrimulakalpa.
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C’¢ ad esempio nel Tibet un altro libro, probabilmente
uscito dalla scuola rNin ma pa (1), il quale impernia in-
torno a Mainjusri tutto quanto un sistema di emanazione e di
riassorbimento cosmico e percid di salvazione e scinde la
sua figura in molteplici aspetti, ciascuno dei quali simbo-
leggia momenti del processo creativo o dell’ascesa mistica.
Le forme principali che esso elenca sono le seguenti:

1° Maiijukumara, bianco; sei braccia; simboli: ruota,
fiore di utpala, prajiaparamita arco e freccia; abbrac-
ciato a Dharmadhatvisvari bianca che porta un fiore di
utpala.

2° Prajnasattva (ye Ses sems dpa’), turchine; simboli:
vajra, utpala, prajiaparamita, arco, freccia; abbrac-
ciato con Vajradhatvisvari turchina e con fiore di utpala.

3° Gunpasattva (yon tan sems dpa’), giallo; simboli:
gemma, utpala, prajiiaparamita, arco e freccia abbrac-
ciato con Ratnadhatvisvari rossa con utpala;

4° Vadisimha (smra bai sen ge), rosso; simboli: loto
utpala, prajiaparamita, abbracciato con Padmadhat-
visvari bianca con fiore di loto;

5° aP’rin las lhun grub, verde; simboli: spada,
utpala, prajiaparamita, arco, freccia, abbracciato con
Karmadhatvisvari verde—gialla con fiore di utpala.

Abbiamo cioé una pentade che corrisponde alla pentade
dei cinque Buddha supremi e attribuisce a ciascun aspetto
dei cinque Mainjusri gli stessi significati simbolici e mistici
che vengono usualmente assegnati ai cinque Buddha.

6° Ma rig mun sel, bianco; simbolo: ruota; sakti:

Lasya bianca con specchio.

(1) QERSARFHER AR (sic):
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7° aJam dpal rnon po, giallo; simbolo: spada; éakti:
Mala, gialla con ghirlanda di gemme.

8" Yid bzin gyi re ba skons, rosso; simbolo: loto;
sakti: Kirti, rossa.

9° Sna ba dad 3el, verde-turchino; simboli: vajra con
cinque punte; sakti: Nrtya verde, danzante.

10° aGro ba adul ba, bianco-giallo; simbolo: gemma;
sakti: Dhapa, bianca e gialla.

11° Ts’ig bzi gion nu, rosso—giallo; simbolo: libro;
sakti: Puspa rosso—gialla con fiore.

12° rNam par sprul pa, rosso e verde; simbolo: spighe;
sakti: Dipa rosso—gialla.

13° sTan pai ak’or lo, rosso—verde; simbolo: utpala;
sakti: Gandha, bianco-verde.

14° Lhai ajam dpal, bianco con il liute.

15° Lha ma yin ajam dpal turchino, con armi e corazza.

16° dMyal bai ajam dpal, con la conchiglia.

Seguono quindi le manifestazioni terrifiche di Manjusry
come rDo rje gtum mo ecc., e soprattutto Vajrabhairava.

Ma ritorniamo agli affreschi.

La prima figura della parete (Tav.LIII) di destra ciriporta
al ciclo di cui gia ci siamo diffusamente occupati nella descri-
zione del gTsug lag k’an; infatti essa rappresenta Vairocana
di color bianco, con quattro teste, le mani in dhyanamudra
cioé come rivelatore del ciclo mistico del Kun rig o Sar-
vavid. Nei medaglioncini che circondano la figura del dio
sono raffigurate le trentasette divinita del Kun rig, che ne
formano il seguito. E facile riconoscere molte delle deita
che sono riprodotte nelle statue del gT'sug lag k’an. La pit-
tura & stata eseguita con una magnifica precisione ed una

sorprendente ricchezza di particolari.
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Come figura centrale della parete, segue I'imagine di
Tara (Tav. LIV) verde (§yama); la mano destra é atteg-
giata nella varadamudra, mentre la sinistra stringe il
gambo di un loto il cui fiore si vede sbocciare all’altezza
della spalla. Le figurine tutte all’intorno stanno a rafligurare
le deita del ciclo di Tara, riprodotta qui secondo il tipo
iconografico regolare che viene descritto nelle raccolte di
sadhana, ad esempio nel gia citato aDod Lha sna ts’ogs
sgrub t’abs, I, fol. 98 (cfr. Sadhanamala, I, p. 176).

« La beata Tara, (sgrol ma), di color verde, ha una faccia
sola e due braccia; la mano destra. . . . & nell’atteggiamento
del dono, la sinistra & nella mudra simbolica delle tre gemme
e tiene un loto verde i cui petali si aprono nella direzione
dell’orecchio sinistro. E seduta nell’atteggiamento detto
bodhiparyanka, coperta di seta e di ornamenti ingem-
mati » ( 1).

La terza ed ultima grande figura rappresenta Vijaya,
rNam rgyal ma, con il suo mandala di divinita inferiori e
correlate incluse nei soliti medaglioni disposti tutto all’in-

torno; ma la pittura ha troppo sofferto per essere ripro-

ducibile.

(1) ARHYTIN YF AN AR RGN S &I IR GA
TR YA T | S"T“\‘W'Ng"l'gi'il:ﬂ“\v'@'ﬂéi%i7 R
ﬁﬁﬁﬂgﬂq‘gﬂﬂgqﬁsn‘ I\T;]N Lﬂ 2 " .E: . [111 .qé: .:I-E\. Riq'ﬂ'
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§ 26. I c’os skyon e il terrifico nelle scuole tantriche. —
Sulla parete di fondo ove si apre la porta si accavallano
le solite divinita terrifiche o i consueti guardiani, dhar-
mapila, c’os skyon, dvarapala. Il loro posto usuale &
generalmente presso le porte dei templi, temuti custodi che
tengono lontane tutte le forze cattive ed a bada i male in-
tenzionati (vighnavinasartham®).

C’¢ Hayagriva, di colore turchino (rTa mgrin), c’¢ Vais-
ravana, mGon po p’yag drug, Vajrapani. Ed insieme, in
mezzo a queste divinita terrifiche, anche Tara e Avaloki-
tesvara; e si capisce. Queste divinita terrifiche sono di
solito I’aspetto irato (krodha) di divinita placate e beati-
fiche (1).

Tanto piu misericordioso & il dio e tanto piu terribili
saranno 1 suoi aspetti irati i quali sono appunto intesi a
debellare e a dispellere le forze cattive che insidiano in ogni
circostanza i buoni e il tranquillo operare della legge.

E percio é un errore chiamarli demoni come hanno
fatto e fanno molti viaggiatori; nella psicologia religiosa
indo-tibetana non si puo parlare di veri e propri demoni
ma soltanto di démoni, cioé di forze coscienti le quali
operano indipendenti nel sottosuolo della nostra coscienza

o nel mondo fisico scatenando passioni o avvenimenti che

() FF NN T/ AT RR AN RN AR GBI L
R I N K GRS R O SRR N C
fol. 69: AR A FINEAALR RN P BR HA FNNFH YA T

-
EYE@N:]&% « Per artificio del grande compassionevole interiore, la forma

corporea esteriore & l'ira, cioé la manifestazione in forma irata »

14
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possono nuocere alle creature; un pullulare di attivita in-
composte e spesso anonime come i sa bdag, i klu, i yi
dags della mitologia e del folklore tibetano, le quali non
ubbidiscono ad altro che al loro cieco impulso.

Anche il Tibet, seguendo in questo I’India, non co-
nosce la figura del dio del male concepito come una forza
cosmica assolutamente antitetica al bene, la negazione di
Dio, come la tenebra & la negazione della luce. L’elabora-
zione di questo dualismo che permeo il cristianesimo e i
sistemi gnostici & proprio dell’Iran. Anhro Mainyu e le
sue derivazioni, gli arconti, Satana ecc., sono di fatto i
creatori del male, male fisico e male morale. E una
contro—creazione che si oppone a quella di dio e incatena
di necessita cose e persone; sono due regni che si combat-
tono. Il trionfo assoluto del bene sara la fine della lotta
per alcune scuole, per altre il male sopravvivera come
regno della dannazione. In India c’¢, & vero, la figura di
Mara, ma esso di tutti i caratteri negativi che contraddi-
stinguono Anhro Mainyu, Satana, gli arconti ecc., con-
serva solo quello di tentatore.

Esso non é il re del male, ma il re dell’amore e della vita;
la sfera in cui egli domina sovrano é quella della maya,
ma anche questa maya non é cosa sua, non & creata da lui
come nel caso di Anhro e degli arconti o del demiurgo, ma
Iinvolucro di cui il supremo essere, qualunque esso sia,
per sua stessa volonta si circonda e si cela nel suo desiderio
di espandersi nella vita e di obbiettivarsi. Come tale Mara,
nel Mahayana, si sdoppia spesso in una serie quadrupla
simboleggiante usualmente le quattro passioni; esso, come
dicela Vimalaprabha, & la coscienza che ci tiene attaccati alla

vita e ci trascina nella vita, la passione come opposta alla
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rinuncia; il suo regno & dentro di noi (1). Come dio della vita
& anche dio della morte, perché 'una cosa richiama neces-
sariamente 1’altra e come re della maya esso non pud non
apparirci come tentatore; la maya e il samsara e tutti
coloro che si mettono per la via della liberazione debhono
necessariamente superarla e negarla.

Mara simboleggia percio il principio della vita che sempre
si riafferma quanto piu siamo vicini a negarlo, il mondo che
ci vuole riafferrare con le sue lusinghe e le sue blandizie, il
terrore della rinuncia, la voce della carne, dell’affetto, dei le-
gami terreni, che hanno inceppato, insidiato, ostacolato, la
vita di tutti i santi. Oltre che essere un dio, lontano retaggio
della mitologia indoiranica, Mara & soprattutto una realta
psicologica; niente in lui che ne faccia il demiurgo delle
concezioni iraniche e dei suoi derivati. Percio esso non é
neppure il dio dei trapassati o dei dannati. E non pud
esserlo perché nel Buddhismo come nell’Induismo non c’e
dannazione, ma solo espiazione piu o meno lunga del male
commesso e percid purificazione.

Abbiamo gia visto, e sempre meglio ci apparira chiaro,
che i templi sono la proiezione architettonica e plastica di
un processo mistico o di una liturgia; la presenza dei dhar-
mapala o dei dvarapala i custodi della legge e delle porte
ci riconduce ad un momento essenziale di ogni atto di culto
sia nell’Induismo sia nel Buddhismo. Nessuna cerimonia
rituale puo sortire il risultato che si desidera, se prima non
si siano allontanate le forze cattive, i vighna, che sono

di impedimento al formarsi di quell’aura sacra nella quale

(1) Tasman maro nama sattvanam samsaracittam ... mira samalam cittam,
fine del 5° patala. Trad. tibetana folio 22 .
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soltanto pud avvenire il compimento del rito; il vigh-
naviniasa & percid indispensabile introduzione alla punja.

E cosi pure nelle cerimonie iniziatiche, il primo momento
della lunga e complessa liturgia & rappresentato dal kro-
dhavesa, cio¢ dall’invocazione nell’iniziando delle deita
terrifiche sicché queste, penetrando ed invasando il neofita,
discaccino in lui ed intorno a lui le forze contrarie (1).
E quindi nel tempio, che é terreno consacrato e luogo in
cui quella atmosfera di purita e di santita deve essere
sempre mantenuta, vicino alle porte si dispongono o si
dipingono quasi immancahilmente le imagini di questi ¢’os
skyon in cui la suprema misericordia diventa attiva e pu-

gnace per respingere tutto cio che sia altro da se.

(1) Una descrizione di questo interessantissimo rito & contenuta nella SEROD-
DESATIKA, p. 47 di Naropa che io ho riportato dal Nepal e sara presto pubblicata
e tradotta per cura del mio discepolo dott, M. Carelli. Sul krodhdives$a come rito
introduttivo del sidhana v. Sadhanamala, I, 3.



CAPITOLO III.
TABO - IL DKYIL K’AN.

§ 27. Il sacello iniziatico. — 11 dkyil k’an & uno dei
sacelli pii1 piccoli, appartati e peggio conservati. Le pitture
che lo ricoprono non sono molto antiche; forse appartengono
al xvi1 secolo quando, probabilmente per opera dei re del
Ladakh, tutto quanto il monastero di Tabo fu riedificato
o rimodernato. Ad ogni modo il dkyil k’an rappresenta o
doveva rappresentare fra tutti gli edifici religiosi del mona-
stero una specie di « sanctum sanctorum ». Difatti il dkyil
k’an non & aperto al pubblico dei fedeli, com’é d’uso per gli
altri templi, ma é il luogo sacro ove si trovano i mandala,
cio¢ i simboli mistici che traducono in un linguaggio ini-
ziatico di colori, linee e figure un determinato piano di espe-
rienze mistiche. Il dkyil k’an & la sala delle iniziazioni, il
sacrario ove il maestro rivela al proprio discepolo il modo di
realizzare la verita che nei lunghi anni di tirocinio gli &
venuto spiegando; quando allo studio dialettico e alla com-
prensione puramente intellettuale subentra il momento
culminante e il discepolo puo essere ammesso alla comunione
definitiva con quelle esperienze di cui ha avuto fino allora
barlumi e visioni frammentarie, ma non il pieno possesso, nel

dkyil k’an, il maestro conferisce al neofita il battesimo
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iniziatico (abhiseka); da esso egli uscira rinnovato, o
rinato, perché ’abhiseka é la consacrazione di un possesso
definitivo di verita spirituali. Quindi nel dkyil k’an nes-
suna imagine e nessun altare. Non c’¢ piti motivo per I’of-
ferta alla divinita; gli dei stessi vaniscono come miraggi.
Iddio & nel maestro; uno dei complessi riti della liturgia
iniziatica consiste nel meditare sul proprio guru come
la divinita stessa ed in un secondo momento sopra se
medesimo come trasformato in dio o consustanziato con
dio. Quindi i dkyil k’an non possono avere altre deco-
razioni che i mandala, cioé I’ espressione simbolica di
quel mondo in cui l'iniziato deve adesso rivivere. I man-
dala raffigurati sulle pareti di questo tempietto sono
molto importanti anche perche ci danno un’idea dei cicli
mistici che avevano la prevalenza nell’antico monastero
di Tabo.

La figura centrale rappresenta Vairocana secondo il
tipo, che gia abbiamo studiato, del Sarvavid-Vairocana;
bianco di colore, con quattro faccie, seduto in vajrapar-
yanka e con le mani atteggiate in dhyanamudra, cioé
nella posa della meditazione (Tav. LV). Tutto all’intorno,
in diversi medaglioncini, sono riprodotte divinita varie.
Evidentemente il ciclo non & quello stesso di cui abbiamo
parlato illustrando le statue del gTsug lag k’an. Non combina
neppure il numero delle deita; inoltre le sei figurine, comin-
ciando dall’alto, non sembrano avere nessuna connessione
con il mandala vero e proprio, siccome stanno a rappresen-
tare diversi Buddha in abito ascetico. La pittura & troppo
corrosa per permettere una identificazione precisa. E da
notare, ad ogni modo, che non si puo dire con assoluta cer-

tezza che essa voglia riprodurre un mandala vero e pro-
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prio; manca infatti la caratteristica disposizione a croce
che ne sarebbe il segno particolare.

Sulla parete di sinistra, per converso, abbiamo ua man-
dala vero e proprio con le sue «mura», le sue « porte »,
i suoi archi (torana) ed i suoi «custodi» messi a difesa
delle quattro porte. La disposizione delle divinita simbo-
leggiate & a croce, cioé la divinita, dalla quale il mandala
s’intitola, sta nel centro e le altre sono disposte in dire-
zione dei quattro punti cardinali e dei quattro punti inter-
medi. L’identificazione del mandala offre gravi difficolta,
dato lo stato di pessima conservazione dell’affresco. Ma la
pittura centrale rappresenta una divinita con la mano
destra in bhumisparsamudra; ci6 lascerebbe supporre
che la deita raffigurata é Aksobhya (Tav. LVI).

Il mandala di destra é, nelle condizioni attuali, inde-
cifrabile perché la figura centrale & quasi completamente
abrasa (Tav. LVII).

Molte altre pitture corrono lungo le pareti del dkyil
k’an, ma soltanto alcune meritano la nostra attenzione,
non tanto dal punto di vista estetico, perche il valore di
tutti gli affreschi & piuttosto scarso, ma dal punto di vista
storico.

§ 28. Le pitture di carattere storico. — Alla sinistra della
porta in basso, in un pannello affrescato, sono riprodotte
tre figure di monaci seduti in vajraparyanka su pad-
miasana. La figura centrale ¢ piu alta delle altre due ed
ha la spalla destra scoperta a differenza dei due accoliti
i quali hanno tutte e due le spalle ricoperte dal saio mona-
cale. Tutte e tre hanno I’alone (prabhamandala). Le due

figure laterali sono in dharmacakramudra (Tav. LVIII).
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L’identificazione di questi tre monaci & resa possi-
bile dalle iscrizioni che ne accompagnano la figura e cioé:
Froagaagwgdy | gREE] | g AGeEs)

La grafia & evidentemente errata: bisogna correggere:
p’o bran gtsug pa Byan c’ub ‘od; bLa ma Zi ba ‘od; Lha
bla ma Ye ses ‘od. Di questi tre personaggi gia estesamente
mi sono occupato nel II volume di Indo-Tibetica (1).

Che a Zi ba ‘od venga data una posizione speciale nel-
P’affresco di Tabo si spiega col fatto che la sua qualita di
Lotsava gli conferiva una dignita superiore a quella degli
altri due, in un periodo in cui I'opera di interprete delle
scritture buddhistiche costituiva uno dei maggiori pregi
della vita religiosa. E appunto per questo Zi ba ‘od ha dato
alla famiglia del re di Guge un prestigio particolare.

Non meno importante & una pittura sulla destra della
parete centrale, la quale rappresenta una serie di edifici;
che cosa essi siano ce lo dice l'iscrizione che accompagna
questi affreschi: una specie di veduta panoramica dei due
monasteri indissolubilmente connessi dalla tradizione, cioé
quello di Toling e quello di Tabo (Tav. LIX). Molti dei
personaggi che animano la scena sono anch’essi accompa-
gnati da iscrizioni che ce ne conservano il nome: monaci
forse un tempo famosi, se hanno avuto l'onore d’essere
ricordati su questa pittura, ma oggi completamente igno-
rati. Un’ulteriore specificazione & impossibile. Le iscrizioni
leggibili sono le seguenti:

FHaRRE SR (bkod pa) «piano del gSer k’an
di Toling ».

(1) P’o bran & il titolo che anche nelle fonti letteraric note si da a Byan

c’ub ‘od.
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Sﬁ@ﬁﬂ]éﬂ]mﬂlﬂiaﬁ‘ﬁiq « piano del tempio, orna-
mento di Tabo ».

JTNNNFNF (nam mk’a’) 5 « Il Bodhisattva Nam
mk’a’ ‘od ».

T3NF% (gnas brtan) %ﬁ?ﬂr’gﬂ'qqﬂﬂ' « Il grande arhat
C’os ap’ags ».

FUTTRE (1l re bSod sde» (1).

EE%JN@EN forse per: jo bo (o jo boi) lham rjes «le
impronte delle scarpe di Atisa». Le impronte (Zabs rjes)

dei santi sono considerate come luogo di culto e di pellegri-

naggio in tutto il Tibet.

‘gﬁﬁiﬁgﬁ « I1 ministro Rin rgyan ».

5 W a= &M= F&F'RE 11 ministro sPos sna k’an di
Gran dkar ».

Come si vede la grafia lascia molto a desiderare.

(1) Questo re bSed sde deve essere bSod nams lde re di Purang cui fu
trasferito il regno di Guge quando la dinastia dei Malla si estinse e che pare
assunse il nome di Punya sMal. Vedi FRANCKE, Chronicles of Ladakh, p. 169 e 276.

15



CAPITOLO 1V.
TABO. — LE CAPPELLE MINORI.

§ 29. Tempietti minori. — I1 Byams pa lha k’an non con-
tiene nulla di speciale. E stato evidentemente rifatto in
epoca recente, e recenti sono pure le pitture che coprono
le pareti. Sulla parete centrale resta una grande imagine
di stucco di Byams pa cioé di Maitreya seduto all’europea
e con le mani in dharmacakramudra (Tav. LX). Una
delle pitture murali rappresenta un lama: Vajra Ses rab
raffigurato nello stesso atteggiamento come nello ts’a ts’a
che io ho gia pubblicato in Indo—Tibetica, I, pp. 104-105.

Cheé pero il tempio sia anch’esso antico ¢ dimostrato da
una base di colonna in pietra che affiora sul pavimento.
Sulle quattro facce sono raffigurati dei leoni. Per il suo
stile rozzo e primitivo si pud bene attribuire al primo pe-
riodo dell’arte di Guge (Tav. LXI). Essa mostra singolari
analogie con le sculture del mc’od rten di Lhalung. Proba-
bilmente I’antico tempio & stato distrutto dal fuoco.

Nel piccolo tempio di aBrom ston, della cappella ori-
ginaria non resta nulla all’infuori della porta di deodar,
gia segnalata dal Francke; essa & uno dei pochi monumenti,
in legno scolpito, del x11 secolo, che ancora si conservino
(Tav. LXII). La finezza del lavoro lascia credere che

anch’esso fu 'opera di artisti indiani e costituisce perd una
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riconferma di quanto la biografia di Rin c’en bzan po ci
ha chiaramente indicato. Come dissi a proposito dei due
bassorilievi in legno scolpito del gTsug lag k’an, non sap-
piamo se questi artisti furono proprio quelli che il Lotsava
riportd con sé da’ suoi pellegrinaggi indiani dal Kashmir
o se invece vennero in tempo successivo con gli altri drap-
pelli di artigiani invitati dai re di Guge o fuggiti dall’India
sotto 'imperversare della tormenta mussulmana o il malgo-
verno dei re del Kashmir. Ad ogni modo la porta di questo
tempietto mostra una singolare analogia con quelle di
Alchi ai confini quasi del Kashmir e lascia pensare proprio
a questo paese come al luogo d’origine di quell’arte raffi-
nata, anche se spesso sovraccarica, di cui altri resti non
dispregevoli si ammirano ancora a Toling.

Altre cose notevoli il tempio non contiene, perche anche
le pitture sono state rifatte e non offrono neppure dal punto
di vista puramente iconografico nulla di nuovo o di interes-
sante. Ho notato solo delle imagini di Amitabha, di Vairo-
cana e di Syﬁmﬁ Tara.

Il aBrom ston lha k’an c’en po é il piu grande di tutti
dopo il gTsug lag k’an, ma & completamente vuoto e scon-
sacrato; le pitture murali risalgono molto probabilmente
al xvi1 secolo e raffigurano gli otto déi della medicina
(sman bla). Non ne faccio ora una descrizione completa
perché avremo occasione di ritornare, in seguito, su questo
ciclo di divinita rappresentato con grande frequenza nei
monasteri del Tibet occidentale e in pitture molto pia
antiche di queste e molto piu interessanti dal punto di vista
artistico. Inoltre, molte imagini di Tson k’a pa e di Ami-
tabha.

Il piccolo Lha k’an dkar byun & insignificante.



CAPITOLO V.

LHALUNG.

§ 30. Nuovo ciclo di Vairocana rappresentato a Lhalung. —
Il tempio di Lhalung venne studiato dallo Shuttleworth.
In tutto lo Spiti, esso viene attribuito per tradizione
concorde ai tempi di Rin c’en bzan po. Sebbene la
biografia non ne faccia menzione, non c’¢ nessun motivo
per respingere la tradizione locale; anzi il piccolo Gompa
¢ non solo uno dei piu antichi, ma anche uno dei meglio
conservati.

Non mi soffermero sulla descrizione generale del tempio,
perché dovrei in gran parte ripetere quello che lo Shut-
tleworth ha detto; riprendero invece daccapo lo studio delle
imagini perché I'identificazione proposta dal mio predeces-
sore & in gran parte insostenibile. Non v’ha dubbio che
la maggiore responsabilita delle inesattezze che si riscon-
trano nella sua nota risalgono proprio ai suoi informatori;
purtroppo i monaci del Tibet occidentale sono oggi molto
diversi per dottrina ed impeto mistico dai loro antichi
maestri; molto spesso le notizie che essi danno non hanno
gran valore; richiesti sul significato di una pittura o di un
mandala non si peritano, per nascondere la loro ignoranza,
di fornire informazioni affatto erronee che rendono quanto

mai difficile il compito di un indagatore coscienzioso ¢ pos-
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sono, spesso, quando non siano accuratamente vagliate,
mettere addirittura fuori strada.

Incominciamo con la parete a sinistra di chi entra (o
nord secondo lo Shuttleworth). E occupato da un gruppo
composto da una divinita centrale di proporzioni al natu-
rale con tre teste e otto braccia; intorno, altre sedici figurine
(Tavv. LXIII-LXYV). Tutte le imagini sono, come a Tabeo,
di stucco.

Lo Shuttleworth basandosi sulle informazioni avute
dice che la deita centrale rappresenta rNam rgyal ma, cioé
Vijaya e le altre sedici figure altrettante forme di Tara.
Tale identificazione & da escludersi per ragioni visibilissime;
Pimagine non rappresenta una divinita femminile, ma una
maschile, come chiaramente dimostra la tavola XIV; e cosi
pure non tutto quanto il seguito & composto di figure femmi-
nili. Bisogna percio non lasciarsi sviare dalla tradizione mo-
derna, ma cercare di identificare la divinita col sussidio di
criteri iconografici piu precisi.

Osservando il gruppo delle diciassette statue si vedra
facilmente che delle sedici minori, disposte otto per parte in-
torno al gtso bo, come chiamano i tibetani il dio centrale
di un mandala, le dodici esterne rappresentano divinita
femminili e le quattro interne, due per parte, deita maschili.
La mudra ci permette una identificazione sicura di queste
ultime: a destra del dio centrale. in alto, in varadamudra.
Ratnasambhava; in basso, in bhimisparsamudra, Akso-
bhya; a sinistra, in alto, in dhyanamudra, Amitabha; i
basso,in abhayamudra, Amoghasiddhi, quattro Tathagata
cioe della pentade suprema. Manca Vairocana; onde appare
evidente che la divinita centrale non puo essere altro che

una forma di Vairocana o una delle sue emanazioni perche,
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secondo la scuola del Tattvasangraha, che presenta in cio
analogie col Guhyasamaja, Vairocana si presenta sotto un
duplice aspetto; Mahavairocana che & ipostasi del Vajra-
dhatu e Vairocana semplicemente; forme parallele sono
anche considerate quelle di Vajrasattva o anche di Buddha
Avalokitesvara (1). Cio é comprovato anche dalla figura
del Sarvavid che sta in alto sopra alla statua cosi iden-
tificata.

Le dodici deita femminili che restano non presenteranno
ora nessuna speciale difficolta; trattasi evidentemente
delle quattro sakti; Locana, Mamaki, Pandaravasini, e Tara
e le otto mc’od pai lha mo deita adoranti di cui ci siamo

gia diffusamente occupati parlando delle statue di Tabo.

§ 31. La parete centrale. — Sulla parete centrale oltre la
figura di Sﬁkyamuni, descritta dallo Shuttleworth, si no-
tano a sinistra e a destra, altri gruppi di cinque deita.

Cominciamo da quello di sinistra: I'imagine piu in alto
¢ di dimensioni maggiori; dobbiamo percio considerarla
come il centro di tutto quanto il mandala plastico. Rap-
presenta la figura di un bodhisattva con la mano destra
appoggiata sul ginocchio sinistro e la gamba destra pro-
tesa in avanti, in un atteggiamento abbastanza rigido che
contrasta con la finezza e la delicatezza con cui le altre parti
dell’ imagine sono state eseguite, e fa I’impressione che la
statua sia stata ritoccata. Questo modo di sedere non & ne

il lalitasana, né il lalitaksepa, né ardhaparyanka.

(1) Cosi anche nel commento a Paramaditantra di Anandagarbha, (C‘\&], 188)

Avalokitedvara (Buddha) & al centro del mandala, cfr. i, 343, e 350; in 2, 36

divinita centrale & invece Vajrasattva.
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La mano sinistra & appoggiata sul trono e tiene un fiore
di loto bianco che sboccia all’altezza della spalla. Quasi
sicuramente la figura rappresenta Manjuér1 Vagisvara, il
quale secondo la Sadhanamala deve essere rappresentato:
«del color dello zafferano, un fiore di loto nella sinistra
e la destra in atteggiamento scherzoso» (Tav. LXVI).
La figura ricorda molto davvicino quella riprodotta da
Benoytosh Bhattacharyya a tav. XIV, d.

Delle quattro statue che compongono il suo parivara,
o seguito, la seconda a destra rappresenta probabilmente
Maijusri Arapacana: nella mano destra dovrebbe impu-
gnare la spada e nella sinistra portare il libro delle prajiia;
non identificabili le altre.

Anche qui, come a Tabo, i simboli sono tutti scomparsi
€ non é improbabile che le statue siano state ritoccate, come
sono state ridipinte in epoca non lontana: tracce di questi
ritocchi si hanno non solo nell’imagine di Manjusrl, come
ho gia detto, ma anche nella figura a sinistra, in basso,
nella tavola LXIII in cui la mano & molto piu rigida ed
imperfetta che nelle altre statue.

L’identificazione delle figure a destra di Sakyamuni
come una manifestazione di Manjusri lascerebbe supporre
che a sinistra fosse rappresentato Maitreya; perche gli
accoliti usuali di Sakyamuni, quando non siano i due suoi
discepoli Sariputra o Maudgalyayana sono appunto Mai-
treya e Manjusri (Tav. LXVII). Pero nonostante che i sim-
boli si siano perduti, non v’ha dubbio che la figura superiore
rappresenti Vajrasattva che nella mano sinistra appoggiata
sulla coscia tiene la campanella e nella destra il vajra.

La divinita femminile del parivara & Tara; nella mano

sinistra portava probabilmente uno stelo di loto.
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§ 32. La Prajnaparamita. — La parete destra ¢ anche essa
di molto interesse. Secondo lo Shuttleworth, la figura cen-
trale con quattro braccia rappresenterebbe Avalokitesvara
(Tav. LXVIII) e le otto figure intorno sarebbero quelle
di otto Buddha che ipoteticamente egli propone di iden-
tificare con gli otto Buddha della medicina. Ci sono delle
ragioni di fatto per respingere queste identificazioni. Come
si vede bene dalle tavole ed anche dalle illustrazioni ripro-
dotte nella Memoria dello Shuttleworth, la figura centrale
rappresenta una deita femminile e le altre statue che la
circondano sono alternativamente una di un Buddha in
veste monacale e I’altra di una deita femminile.

La deita centrale ha due mani nell’atteggiamento della
predicazione (dhyanamudra), le altre due dovevano por-
tare dei simboli che sono scomparsi. Fuor d’ogni dubbio
la statua rappresenta una varietd della Prajiaparamita
considerata come emanazione di Amitabha che é raffigurato
nella nicchia superiore del padiglione celeste (vimana)
che racchiude la dea.

La Sadhanamala contiene varie descrizioni della Prajna-
paramita, la quale pud essere raffigurata in diverse ma-
niere: o con due braccia (I, pp. 310, 312, 313, 314, 315, 316,
319, 321 e 324) o con quattro (p. 327); se ne conoscono
anche varieta con sei braccia. Generalmente I’atteggia-
mento caratteristico delle due mani principali € in dharma-
cakra o vyakhyana-mudra; & chiaro che la figura di
Lhalung rappresenta quella varieta della Prajfiaparamita
conosciuta nella raccolta sopracitata come kanakavarna-
prajiaparamita. «Quindi mediti sulla Prajiiaparamita
che porta il ciuffo ascetico e il diadema, ha quattro braccia,

una faccia; nelle due mani (principali) € in dharma [cakra]
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mudra, adorna di vari ornamenti ingemmati, splendente
di aurato colore; nell’altra mano di sinistra tiene un loto
azzurro insieme con il libro della Prajnaparamiti, ¢ con
I’altra di destra & atteggiata nel gesto della protezione;
siede sopra un loto rosso, su sedile lunare, in vajrapa-
ryanka ».

Come si vede la corrispondenza dell’effigie di Lhalung
con il sadhana citato é perfetta: ad eccezione forse, di un
particolare: la mano destra € in abhayamudra, ma il dito
leggermente ripiegato lascerebbe supporre che anche in
questa mano teneva un simbolo oggi scomparso.

Le divinita maschili sono: a destra, cominciando dal-
I’alto Ratnasambhava e Aksobhya, a sinistra Amitabha
e Sakyamuni (Tavv. LXIX-LXX). Ma questa ultima
statua sembra sia stata accomodata in epoca recente; non
¢ improbabile che la sua mudra originale fosse diversa e
che rappresentasse invece Amoghasiddhi nell’atteggiamento
della protezione.

Le deita femminili sono le solite §akti.

In una cappella chiusa vicino al Lha k’an si veggono
quattro grandi statue di stucco, addossate 'una all’altra
¢ sedute in dhyanamudra su un trono sorretto, negli
angoli, da quattro leoni: il lavoro & molto primitivo e
di gran lunga inferiore a quello delle imagini di Tabo.
E chiaro che la divinitd rappresentata & sempre Vairo-
cana dello stesso tipo che abbiamo veduto a Tabo, seb-
bene la tradizione locale chiami questa statua «il mc’od
rten che contiene le reliquie di ‘Od sruns c’en po (Maha-

kasyapa)» (Tav. LXXI).

16



CAPITOLO VI.

I TEMPLI DI CHANG (ALTO KUNAVAR).

§ 33. Il ciclo det Naraka, o delle deita infernali. — In
Chang ci sono piu cose di interesse archeologico che il
Francke non abbia visto. I templi sono due e non uno sol-
tanto: il primo & appunto quello di cui egli fa cenno, ma non
poté vedere. Sorge sulla cima di uno sperone montano a
nord—ovest del villaggio ed & I'unica cosa che resti dell’an-
tico castello: questo oggi & un confuso ammasso di rovine,
ma un giorno doveva avere grandi dimensioni e sbarrare
completamente la valle. Il lha k’an é preceduto da un
piccolo portico e contiene un’imagine moderna di Pad-
masambhava, pochi oggetti di culto e una copia della yum
o Satasahasrika—Prajiiaparamita. Nessuna traccia di pit-
ture. Sebbene sia costruito sul piano di un tempio piut
antico, il modesto sacrario che oggi rimane non presenta
davvero nulla d’interessante.

Ben diverso & il caso del tempietto in mezzo al vil-
laggio; anche al di fuori ha tutto I’aspetto di un monu-
mento venerando. E addossato ad un grosso macigno e
tutto dipinto di rosso. Il tempio ha perduto il suo nome
ed & conosciuto soltanto come il «lha k’an» semplicemente,

ma 1 vecchi del villaggio lo chiamano Lha moi lha k’an,
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«il tempio della dea», cioé, di Pal 1dan Lha mo, Srimati-devr.
Le pareti sono letteralmente ricoperte da affreschi in gran
parte perd cosi anneriti dal tempo che é difficile ricono-
scere che cosa essi rappresentino.

Sulla parete centrale si vede una figura grande di Sa-
kyamuni nel solito atteggiamento della bhomisparsa-
mudra ed una effigie di Amitabha: intorno molte deita
con teste di animali. Che cosa queste figure demoniache
vogliano rappresentare non e difficile scoprire; siamo di
fronte ad un ciclo religioso ben determinato, quello cioé dei
Na rag. I Na rag, cioé naraka o deita infernali, debbono
essere propiziate se si vuol trovare pace in questa e nell’altra
vita, e la propiziazione avviene secondo una liturgia che &
esposta in una vasta letteratura propria, in special modo,
dei rNin ma pa e dei aBrug pa, una sottoscuola dei bKa’
rgyud pa, che, come vedemmo, ¢ abbastanza diffusa nel-
I’alto Kunavar.

Anche nelle sue raffigurazioni strane e mezzo animalesche
questo ciclo religioso, di cui, a mio sapere, assai poco ancora
si conosce, si rivela allo studioso come di grande importanza
siccome ha conservato in veste buddhistica curiose soprav-
vivenze di credenze e di miti che si perdono nel sottosuolo
etnico indo-tibetano. Ed & appunto per cido che converra
un poco soffermarsi su questo mondo demoniaco com’esso
viene descritto nella letteratura oggi accessibile.

Le fonti principali su questi Naraka (o come si dice
nella forma popolare pi1 comune Narag) ed il modo di

propiziarli e scongiurarli sono:
1o FRARRYINRIZENTHAF. To ne ho tre copie

manoscritte: una che chiamo A e mi ha servito di base



— 124 —

per il testo pubblicato nell’appendice, ¢ stata trovata a Li;
P’altra D piu antica e generalmente pil corretta nell’orto-
grafia, é incompleta e fu comperata a Nako; la terza B con-
siste di soli pochi fogli ed é stata rinvenuta in un mec’od
rten, nelle rovine di Shang nella provincia di Guge.
E scritta su fogli colorati d’indigo, in linee alternate in oro
ed in argento. E evidentemente copia di un testo pin
antico, come si desume dal fatto che alcune parole con-
servano la grafia arcaica: ad es., myed per med, abyord
per abyor ecc.

20 i*‘:’]\ﬁ’:ﬁ:ﬂﬂ ¢ una sezione dell’opera precedente:
manoscritto trovato a Mani in Spiti sulla riva destra del
fiume omonimo a sud di Drangkhar. E indicato con la let-
tera C.

3o JJGNNAIN" (D) una liturgia prevalentemente esor-
cistica e soteriologica che puo considerarsi come una reda-
zione ampliata dell’opera precedente la quale vi é contenuta
nella sua interezza. Ne posseggo una copia trovata a Sarang,
notevolmente antica, basata pero su un originale anche piu
antico: ¢ piena di errori ortografici.

Ma la letteratura su questo ciclo non si limita a queste
opere: diversi altri trattati sul Naraka don sprugs sono
conservati nella grande raccolta delle opere rNin ma pa
rielaborata dai Karmapa ed edita nel monastero di Tsur pu
che si intitola: Rin ¢’en gter mdsod. Essi contengono
spesso redazioni parallele a questi testi manoscritti sopra
citati e siccome sono generalmente editi con meolta cura

servono a correggere le lezioni spesso errate dei-manoscritti.

Cito il: §T]'§ = MAC 2{"1” SESia el N Q:qz\y Feicty

(Rin c¢’en gter mdsod, Vol K) = E.
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2 Rwarsan g R e g A R A AR
-gn]z\rﬁrﬁ:raq&!' (?bid.) :F.
) ?i'E';"-'W’R'E'gﬂﬂ'ﬁ'iﬂﬁ%"ﬂ]ﬂii%ﬁ'ﬂr:'ir (ibid.)=G.

IR AT § T RIFA A JRNFH AT
ﬁ@mﬂsi}l'lﬂ’ﬂ:ééi'ﬂ?ﬁaﬂ qaRra A B o s
q’{:ga}&r (ibid., vol. A]) = H. ”

a%"@i’f"lﬂ U NI SR S e U
(ibid., vol. 7)) = K.

Secondo tali fonti le quarantotto deita del ciclo dei

Naraka, o volgarmente Narag, sono:

1. — Le otto dee terrifiche (K’ro mo c’en mo).

1. Omaggio a Gauri-ma, la dea (1) terrifica, di colore
turchino, che impugna come bastone un cadavere.

2. Omaggio a Cauri-ma, la dea terrifica, di colore giallo,
che tiene I’arco e la freccia (2).

3. Omaggio a Pramoha (3), la dea terrifica, rossa, che
tiene [uno stendardo contrassegnato da] un mostro marino

(makara).

(1) In tibetano il nome & mdsod ldan; I’equivalenza di bam = cadavere &
attestata dai testi paralleli i gi dbyug to.

(2) Ma secondo F come bastone un cadavere e un teschio: Zin dbyug bhanda
qdsin; il nome della dea & in tibetano: c’om rkun.

(3) Tibetano: rab rmois.
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4. Omaggio a Vaitali (1), la dea terrifica, turchino—scura,
che tiene il vajra.

5. Omaggio a Pukkasi, la dea terrifica, rosso—gialla, che
strappa le budella di un cadavere (2).

6. Omaggio a Ghasmari (3) la dea terrifica, verde, che
beve sangue in un teschio.

7. Omaggio a Smasani (4) la dea terrifica, nera, che
mangia il cuore di un cadavere (Zin c¢’un).

8. Omaggio a Candali (5) la dea terrifica, giallo—pallida,

che stacca la testa dal corpo di un cadavere.

2. — Le otto P’ra men ma (6).

9. Omaggio a Simha [mukhi] la leonessa, la dea che ha
la testa di leone, gialla, che tiene in bocca un cadavere e
le mani conserte (7).

10. Omaggio a Vyaghra [mukhi] la tigre, la dea dalla
testa di tigre, rossa, con I’aspetto di chi prende lo slancio,

e le mani conserte (8).

(1) In tibetano: ro lans: secondo F porta un vajra e un cadavere (2in c'un).

(2) 11 contesto ed il passo parallelo del Bar do t’os grol lasciano fuor di dub-
bio che la parola byis & adoperata qui nel senso di cadavere. In F il nome &
shos mo.

(3) F, tibetano: dred mo.

(4) F, tibetano: dur k’rod ma.

(5) F, tibetano: gtum mo.

(6) Le otto P’ra men ma fanno parte del mandala di bCom ldan adas Drag

po c’en po (Mahacanda) secondo il sistema del Paramaditantra. V. Comm. di
N

Anandagarbha, bsTan agyur, X, 156.

(7) F: ro za lag giiis bsnol; K: p’yag giiis bsnol Zinn mi ro za.

(8) K: p’yag giiis bsnol Zin qbur ts’ugs blta; ¥: stag gdor dmar mo lag giiis mt’ur
du bsnol «dalla testa di tigre rossa, con le due mani congiunte in basso ».
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11. Omaggio a Srgila [mukhi] lo sciacallo, la dea dalla
testa di sciacallo, nera, che lecca un cadavere.

12. Omaggio a Sva [mukhi], la dea dalla testa di lupa,
di color turchino, in atto di squartare.

13. Omaggio a Grdhra [mukhi], ’avvoltoio, la dea dalla
testa d’avvoltoio, rossa, in atto di tirare le budella (di un
cadavere).

14. Omaggio a Kanka [mukhi], la dea dalla testa di
airone, rossa, che porta sulla spalla un cadavere (zin, K:
zin c’en) ed ha la testa lunga.

15. Omaggio a Kaka [mukhi], la dea dalla testa di corvo,
nera; nella bocca porta la testa (ban per: bhanda?) di
un cadavere e (nella mano) una spada.

16. Omaggio a Ulaka [mukhi], la civetta, la dea dalla
testa di civetta, che porta un uncino di ferro ed & tur-

china (1).

3. — Le custodi delle quattro porte.

17. Omaggio alla dea dall’'uncino, (la dea) dalla testa di
cavallo, la guardiana della porta, di colore turchino (2).

18. Omaggio alla dea dal laccio, (la dea) dalla testa di
cinghiale, la guardiana della porta, di colore nero.

19. Omaggio alla dea dalla catena di ferro, (la dea) dalla
testa di leone, la guardiana della porta, di colore rosso.

20. Omaggio alla dea dal campanello, (la dea) dalla testa

di lupa, la guardiana della porta, di colore verde.

(1) Ma F: mt’in nag rje dbyug pa p’yar, «turchino—scura che agita un
vajra ed un bastone ».

(2) L’indicazione del colore differisce spesso a seconda delle fonti.
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4. — Le ventotto Yoginu (1).

21. Omaggio alla Yogini dal tridente, la Yogini dalla
testa di yak, di colore rosso—giallo.

22. Omaggio alla Yogini dal vajra dalle cinque punte,
la Yogini dalla testa di serpente, di colore rosso—pallido.

23. Omaggio alla Yogini che tiene minacciando il ba-
stor.e, la Yogini dalla testa di leopardo, di colore giallo-nero.

24. Omaggio alla Yogini dal cranio rosso (di sangue),
la Yogini dalla testa di donnola, di colore bianco-rosso.

25. Omaggio alla Yogini dalla ruota, la Yogini dalla
testa di pipistrello, di colore giallo.

26. Omaggio alla Yogini che impugna un cadavere come
un bastone, la Yogini dalla testa d’orso rossiccio, di colore
rosso—pallido.

27. Omaggio alla Yogini dal laccio fatto con intestini,
la Yogini dalla testa d’orso fulvo, di colore rosso.

28. Omaggio alla Yogini dal vaso, la Yogini dalla testa
di makara, di colore turchino.

29. Omaggio alla Yogini che porta il cranio (2), la
Yogini dalla testa di scorpione, di colore turchino pallido.

30. Omaggio alla Yogini che tiene una testa umana di
fresco recisa, la Yogini dalla testa di falco, di colore nero.

31. Omaggio alla Yogini che tiene un laccio fatto
di budella, la Yogini dalla testa di sciacallo, di colore

T0SsS0—NeEro.

(1) L'iconografia delle prime otto Yogini in F & uguale a quella del Bar do
citato appresso.
(2) Ma E: bam ril - cadavere.
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32. Omaggio alla Yogin1 che tiene un cadavere(l), la
Yogini dalla testa di tigre, di colore nero.

33. Omaggio alla Yogini che tienc un tronco di cada-
vere, la Yogini dalla testa di avvoltoio, di colore rosso.

34. Omaggio alla Yogin1 che tiene una clava contrasse-
gnata dal vajra, la Yogini dalla testa di cavallo, di colore
rosso—nero.

35. Omaggio alla Yogini che tiene un cranio, la Yogint
dalla testa di garuda, di colore bianco-rosso (2).

36. Omaggio alla Yogini che tiene un cadavere (3), la
Yogini dalla testa di cane, di colore rosso—giallo.

37. Omaggio alla Yogini dal loto, la Yogini dalla testa
di upupa, di colore bianco-rosso.

38. Omaggio alla Yogini dallo stendardo (4), la Yogini
dalla testa di cervo, di colore rosso—pallido.

39. Omaggio alla Yogini dal tamburello (5), la Yogins
dalla testa di lupa, di colore verde-nero.

40. Omaggio alla Yogini dalla lampada, la Yogini dalla
testa d’ibice, di colore rosso—giallo.

41. Omaggio alla Yogini dalle zanne, la Yogini dalla
testa di cinghiale, di colore verde—giallo.

42. Omaggio alla Yogini che tiene un teschio pieno di
sangue, la Yogini dalla testa di pica, di colore verde-turchino.

43. Omaggio alla Yogini che tiene un cadavere, la Yo-
gini dalla testa di bue, di colore verde-rosso.

(1) Bam c’en. Ma F: bam siiiis abyin « che strappa il cuore di un cadavere ».

(2) Secondo F, simboli di n. 33: disco; di nn. 34 e 35 vajra.

(3) byis bam un’altra delle molte espressioni che usano i nostri testi per indi-
care il cadavere: bam c’en. Zi#r c'en. Eini c’un, bam ril, %in. byis. bam ro, ro lans.

(4) Invece di ba dan, K ha bam ro, cadavere.

(5) Ma F: gsal &7, palo su cui si impiccano i criminali.

17
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44. Omaggio alla Yogini che beve I’ambrosia (1), la Yo-
gini dalla testa di serpente, di colore verde-nero.

45. Omaggio alla Yogini dall’uncino, la Yogini dalla
testa di cuculo, di colore nero.

46. Omaggio alla Yogini dal laccio, la Yogini dalla testa
di capra, di colore turchino.

47. Omaggio alla Yogini dalla catena di ferro, la Yogini
dalla testa di leone, di colore rosso.

48. Omaggio alla Yogini dalla campanella, la Yogini
dalla testa di pica, di colore verde—nero.

Tutte queste sono vere e proprie litanie, connesse con
riti funebri intesi a placare le deita infernali e terrifiche che
al momento della morte possono ghermire il principio
cosciente del defunto e trascinarlo negli inferni buddhi-
stici. E percid logico supporre che il ciclo di queste deita
fu originariamente connesso con la ritualistica funebre che
al momento della morte deve provvedere a proteggere
chi trapassa dal pericolo di immediate incarnazioni infer-

nali. Ed infatti ritroviamo questo corteo di divinita nel
ciclo letterario del QR"?Q/&I'ETJ/N e propriamente nel X\
35 I="ER T RRIN FH HAB5 R che & un capitolo di
un’opera famosissima nel Tibet, un gter ma la cui rive-

lazione ¢ attribuita a Padmasambhava e che si puo dire

domini incontrastato nelle credenze soteriologiche tibetane;
voglio dire del quﬂ'aﬁ”ﬁﬁﬁﬂ'xrﬁm il quale circola nel
paese delle nevi in diverse redazioni alcune delle quali, come

quella che io ho potuto studiare nel monastero di Hemis,

voluminosissime.

(1) F: che tiene un laccio fatto con serpenti.



Nella silografia abbastanza antica che io possiedo e che
sfortunatamente non porta né indicazione d’anno né di
luogo di stampa, la lista delle deita che ci interessano &
contenuta nella sezione M fol. 39 b (1) e ci si presenta come
piu elaborata ed ampia e percido dal punto di vista icono-
grafico anche pit importante delle litanie sopra studiate.

Ad oriente del proprio cervello (cioé del cervello del
morente) appare (2):

1. Keurima, bianca; nella mano destra impugna come
bastone un cadavere e nella sinistra tiene un cranio pieno
di sangue. Di costei non temere.

2. A sud apparira Curima, gialla; incocca la freccia
sull’arco.

3. Ad occidente Pramoha, rossa; impugna uno stendardo
contrassegnato dall’efligie del makara.

4. A nord Petali, nera; tiene il vajra ed un teschio
pieno di sangue.

5. A sud est Puskasi, rosso—gialla; nella mano destra
tiene delle budella e con la sinistra le porta alla bocca per
mangiarsele.

6. A sud ovest Ghasmari, verde-nera; nella mano sini-
stra tiene un teschio pieno di sangue che agita con il vajra

impugnato nella destra e lo porta avidamente alla bocca.

(1) Una particolare redazione di questo titolo & stata tradotta in inglese dal
lama Dava Sampupr e da Evans WENTz, in The Tibetan book of the dead.
Oxford, 1927. Io qui la ritraduco per permettere il raffronto fra le due redazioni.

Per un’ altra redazione piu succinta cfr. quﬂ%ﬁ'ﬁﬁﬁﬂ'l]';tﬁm'@'
r:qzsrs:'éq'qu-qx:'ﬁm'gr%:’ﬁ' (Rin c'en gter mdsod. Vol. ).

(2) Lascio i nomi nella grafia del testo: la lezione esatta & contenuta nella

lista data sopra.
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7. A nord ovest Candali, giallo—pallida; staccata la
testa dal corpo (di un cadavere) con la mano destra ne tiene
il cuore e con la sinistra si aiuta a portare alla bocca il ca-
davere per mangiarlo.

8. A nord est Smasali, nero-rossa; dopo aver spiccata da
un cadavere la testa se lo mangia.

9. Ad oriente Simhamukhi (1), dalla testa di leone,
bruno—nera; con le mani allacciate sul petto afferra con la
bocca un cadavere, agitando la criniera.

10. A sud Vyakrimukhi, dalla testa di tigre; con le
due mani consertate in basso guarda con occhio irato
e digrigna i denti.

11. A occidente Srilamukhi dalla testa di volpe, nera;
nella destra tiene un rasoio ¢ nella sinistra delle budella
e ne lecca il sangue.

12. A nord Sonamukhi, turchino-nera, con testa di
lupa; con ambo le mani squarta un cadavere e guarda con
occhio cattivo.

13. A sud est Kritamukhi, bianco—gialla, dalla testa di
avvoltoio; porta sulla spalla la pelle di un cadavere e
nella mano tiene uno scheletro.

14. A sud ovest, Kankamukhi, rosso—nera, con testa di
airone ; porta sulla spalla la pelle di un cadavere.

15. A nord ovest Kakamukhi, nera, dalla testa di corvo;
nella sinistra tiene un cranio e nella destra una spada;
mangia il cuore di un cadavere.

16. A nord est Hulumukhi, turchina, dalla testa di
civetta; nella destra il vajra e nella sinistra una spada e

mangia.

(1) 11 tibetano ha la forma maschile mukha trascritta e non tradotta.
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17. Ad oriente del proprio cervello, appare [la dea] dal-
I'uncino [la dea] dalla testa di cavallo (1); nella destra
porta 'uncino e nella sinistra un cranio pieno di sangue.

18. A sud la dea dal laccio, dalla testa di cinghiale, di
colore giallo.

19. Ad occidente la dea dalla catena, la dea dalla testa
di leone, di colore rosso.

20. A nord la dea dal campanello, [la dea] dalla testa di

serpente, di colore verde.

Ad est.

21. Raksasi (Srin mo), dalla testa di yak, marrore-nera;
nella mano tiene un vajra e un teschio.

22. Brahmani (ts’ans pa), rosso—gialla, dalla testa di
serpente; nella mano tiene un loto [e un teschio K].

23. Mahadevi (Lha c’en) (2), verde—nera, dalla testa di
leopardo; nella mano tiene un tridente [e un teschio K].

24. Vaisnavi (gTogs o gTogs adod o K’yab ajug), tur-
china, dalla testa di donnola; tiene in mano una ruota.

25. Kumairi (gZon nu), rossa, dalla testa di orso fulve;
tiene in mano una lancia corta.

26. Indrani (brGya byin), rossa, dalla testa di orso;

tiene in mano un laccio fatto di budella.

A sud.

27. rDo rje (Vajri), gialla, dalla testa di pipistrello;

(p’a wan) nella mano tiene un rasoio.

(1) Nel testo: « di tigre »; la confusione fra rta gdon e stag gdon & facilissima.
(2) O anche ak’rugs mo, nel mantra corrispondente Raudri.
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28. La « pacifica» (zi ba), rossa, dalla testa di mostro
marino; nella mano tiene un vaso.

29. Amrta (bdud rtsi), rossa, dalla testa di scorpione;
tiene in mano un loto.

30. « La luna » (zla ba), rossa, dalla testa di falco; tiene
nella mano un vajra.

31. La «clava»» (be con), verde-nera, dalla testa di
volpe; tiene in mano una clava.

32. L’orchessa (srin mo), giallo-nera, dalla testa di tigre;

tiene nella mano un cranio {pieno di) sangue (1).

Ad occidente.

33. La «divoratrice » (za ba), verde-nera, dalla testa di
avvoltoio; tiene nella mano una clava.

34. «La gioiosa » (dga’ ba), rossa, dalla testa di cavallo;
tiene un tronco di cadavere.

35. La «forzuta» (stobs c’en), bianca, dalla testa di
garuda; tiene nella mano una clava.

36. L’orchessa (srin), dalla testa di cagna, gialla, colei
che recide; tiene in mano urna vajra e un rasoio col quale
fa atto di recidere.

37. La « bramosa » (adod pa), rossa, dalla testa di
upupa; nella mano l’arco sul quale incocca una freccia.

38. La « custode delle ricchezze » (nor srum), verde,

dalla testa di cervo; nella mano tiene un vaso (2).

(1) Secondo i mantra citati da K i nomi originali sarebbero: Vajri, Siva
Amfta, Saumya, Danda, Raksasi: secondo lo stesso testo nella mano sinistra

tutte portano un teschio.
(2) Nomi secondo K: Bhaksasi, Rati, Ekacari, Manohara, Siddhi.
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A nord.

39. La «dea del vento » (rlun lha), turchina, dalla testa
di lupa; agita nella mano uno stendardo.

40. La «femina » (mi mo), hianca, dalla testa di ibice;
nella mano tiene una picca.

41. La cinghialessa (p’ag mo), nera, dalla testa di cin-
ghiale: tiene un laccio fatto con zanne.

42. Vajri rossa, dalla testa di pica; tiene un cadavere.

43. L’elefantessa (glan c’en) (1), verde-nera, dalla testa
di elefante; nella mano tiene un cadavere e beve in un cranio
pieno di sangue.

44. La dea dell’acqua, turchina, dalla testa di serpente;
nella mano tiene un laccio fatto di serpenti (2).

45. A est, Vajri, bianca, dalla testa di cuculo; nella
mano tiene l’uncino.

46. A sud Vajr1, gialla, dalla testa di capra; tiene nella
mano un laccio.

47. A occidente Vajri, rossa, dalla testa di leone; tiene
nella mano una catena. |

48. A nord Vajr1, verde, dalla testa di serpente; nella
mano tiene un campanello.

§ 34. Il ciclo dei Naraka sulle t’anka. — Sfortunatamente
le pitture del tempietto di Chang sono, come dicevo, cosi
annerite, cancellate e deturpate da non permettere nessun

tentativo di riproduzione fotografica. Ma nel mio viaggio

(1) Ma il testo citato nella nota precedente e K: sna c'en.
(2) Nomi secondo K: Viayavi, Mahamari, Varahi, Camundi (rgan byed), Varuni
Sutanvi (Sna c’en).
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ho avuto la ventura di trovare due pitture che si riconnet-
tono con il medesimo ciclo dei Naraka; una, la piti dete-
riorata, proviene appunto da Poo nell’alto Kunavar, e I’altra
invece da Sumur, un piccolo villaggio nel Tibet occidentale
a nord della Hindustan-Tibet trade route. Tutti e
due i paesi sono sotto l'influsso della setta dei aBrug pa,
presso la quale questo ciclo dei Naraka sembra godere,
come sopra dissi, di particolare diffusione. Non sara inu-
tile riprodurre la seconda di queste t’an ka siccome puo
servire a darci un’idea della rappresentazione iconografica
di questo ciclo piuttosto raro nell’arte tibetana, eppure
molto diffuso nelle folle, perché intimamente collegato
col momento della morte e con le credenze soteriologiche
(Tav. frontespizio).

Come si vede da questa figura le quarantotto dee del
ciclo dei Naraka non sono sole; esse hanno un posto secon-
dario e rappresentano il terrifico corteo che circonda una
deita mostruosa nel centro della pittura, da cui sembra
partano in diverse direzioni altre sei emanazioni ugual-
mente paurose. Gli stessi otto mc’od rten e gli otto alberi
che si veggono disposti un po’ a capriccio nello spazio libero
fra le figure non sono degli arbitrari motivi ornamentali,
ma hanno un significato simbolico: rappresentano gli otto
cimiteri famosi che sono appunto il regno dei Naraka ed il
luogo ove si rifugiano gli asceti per conseguire con lunghe
meditazioni e continuati esercizi i loro miracolosi poteri.
Su questi cimiteri, i loro simboli e la loro rafligurazione pit-
torica, parlero a lungo nel secondo volume di questa serie
dedicata alla illustrazione dei templi del Tibet occidentale;
percio non sto qui ad occuparmene. Occorrera solo identifi-

care le figure delle deita, tutte in atteggiamento yab yum,
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cioé¢ abbracciate alle loro §akti dipinte con una certa cru-
dezza sulla nostra t’anka, che se ha grande valore icono-
grafico, non pud certo considerarsi come uno degli esemplari
pit fini e piu delicati della pittura tibetana (1).

Queste divinita sono altrettante forme di Heruka ima-
ginate come il centro del mandala dei Naraka, descritto
anch’esso con ampiezza di particolari nelle opere a questo
ciclo dedicate.

La divinita centrale & C’e mc’og Heruka (Mahasrihe-
ruka) (2), che deve avere tre facce, sei mani, quattro piedi,
ed é& abbracciato dalla sua sakti Krodhesvari. Delle tre
facce la centrale & nera, la destra bianca, la sinistra rossa.
Simboli nelle mani, a destra: il vajra, il khatvanga, un
tamburello; a sinistra: campanella, kapala pieno di sangue,
laccio fatto di budella.

In alto, al di sopra di questa deita centrale, Buddha-
heruka; tre facce, sei mani, quattro piedi, abbracciato alla
sua Ssakti Buddhakrodhesvari; delle tre facce la centrale &
nera, bianca la destra, rossa la sinistra. Simboli nelle mani;
a destra: disco, spada a sinistra: un aratro (t’on gsol)
e una scure. In basso a destra del dio centrale Vajra-
heruka abbracciato con la sakti Vajrakrodhesvari; tre
facce, sei braccia, quattro piedi. Colore delle facce: tur-

china la centrale, bianca e rossa le altre due. Simboli

(1) Per l'identificazione delle imagini & di grande aiuto, oltre le opere citate,
. ﬁ:\’. =T . - . _Q'q/. -° -‘\ . . AT -
il: R RHMCA A =RE Bjr:q NEAINFIZN-A= E“ Z] contenuto an-
ch’esso nel Rin c’en gter mdsod, vol. Q" .

(2) Il nome & conservato nel suo mantra riprodotto in aﬁﬁxﬂfiﬁq]'
>

By RACE A RRR TR TS fol. 9-10.

18
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nelle mani; a destra: vajra, una scure; a sinistra: campa-
nello, kapala, aratro.

In basso a sinistra, Ratnaheruka abbracciato con la sakti
Ratnakrodhesvart; tre facce, sei braccia, e quattro piedi; co-
lore delle facce: gialla la centrale, bianca e rossa le altre due.
Simboli nelle mani; a destra: gemma, khatvanga, clava (1),
a sinistra: campanella, teschio pieno di sangue, tridente.

In alto, a destra, Padmaheruka abbracciato alla sakti
Padmakrodhesvari; tre facce, sei braccia, quattro piedi;
colore delle tre facce: rossa al centro, bianca e turchina le
altre due. Simboli nelle mani; a destra: loto, khatvanga,
clava (dbyug to); a sinistra: campanella, kapala pieno
di sangue, tamburello.

In alto a sinistra Karmaheruka abbracciato alla sakti
Karmakrodhesvari; tre facce, sei braccia, quattro piedi.
Colore delle facce: verde quella centrale, bianca e rossa le
altre due. Simboli nelle mani; a destra: doppio vajra (rgya
gram) spada e khatvanga; a sinistra: campanella, ka-
pala pieno di sangue, aratro.

La figura, anche essa in yab yum, sotto alla imagine
centrale, rappresenta Samantabhadra di cui tutto quanto
il ciclo riprodotto su questa pittura si crede sia una ema-
nazione.

§ 35. Pitture minori. — All’'infuori di questo ciclo dei
Naraka le pitture del tempietto di Chang non presen-
tano null’altro di particolare interesse ad eccezione di due
piccoli affreschi a sinistra della porta, i quali si riferiscono

probabilmente a qualche avvenimento connesso con la fon-

(1) Ma nella figura: spada, khatvaniga e clava.
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dazione della cappella. Il primo rappresenta un personaggio
seduto sopra un trono e di proporzioni molto maggiori delle
altre figure. A destra e a sinistra, in primo piano, due persone
nell’atto di offrirgli qualche cosa che non si distingue bene:
nel secondo una serie di figurine sedute. Il turbante ed il
vestito indicano che I’affresco rappresenta un danapati, o
com’¢ probabile nel caso nostro, il principe che eresse il
tempio. Difatti la scena é riprodotta secondo uno schema
divenuto tradizionale nelle scuole pittoriche di Guge che
sogliono quasi sempre effigiare in un angolo della t’anka
la figura degli offerenti. Di fronte al personaggio seduto, una
serie di vasi che mi sembra siano sette. Si potrebbe pensare
a semplici offerte, simboleggianti nell’affresco a perpetuo
ricordo della munificenza del donatore, e difatti non ¢’¢ ceri-
monia di consacrazione e di dedica di un tempio che non
si concluda con larghe offerte alla comunita od ai monaci.
Ma la forma dei vasi ed il loro numero sembrano sugge-
rire piuttosto un’altra interpretazione: la forma del vaso
e quella del kalasa, o bum pa, del vaso cioé adoperato
nelle cerimonie iniziatiche quando al discepolo si impartisce
I’abhiseka o battesimo e sette sono appunto gli abhiseka
o iniziazioni del primo stadio secondo la ritualistica di
queste scuole mistiche (1) (Tav. LXXII).

Questa interpretazione trova conferma nell’affresco che
segue nel quale & dipinta la stessa fila di vasi ~ questa

volta perd cinque non sette (2) — di fronte alla figura di un

(1) Sette sono appunto i battesimi inferiori enumerati e descritti ad esempio
nella Sekoddesatika.

(2) Di fatti nel Durgatiparifodhana (fol. 65) sono nominati a proposito del-
1’abhigeka o battesimo cinque specie di vasi vajrakalase, buddhakalasa,

ratnakalasa, padmakala$a, karmakalasa.
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asceta il quale & rappresentato con la folta treccia annodata
sulla testa, come & costume dei sadhu anche oggi in India
e dei sgom c’en nel Tibet. Egli ha la mano destra in
abhayamudra, o atteggiamento della protezione e la si-
nistra in dhyanamudra e alle orecchie porta grossi orec-
chini (Tav. LXXIII). Questi ce lo indicano come uno di
quei siddha o grub t’ob appartenenti all’indirizzo mistico
di Matsyendranatha e di Goraksa i cui seguaci non sono
anche oggi rari nell’India settentrionale e si chiamano i
khanphat «quelli dalle orecchie bucate»; essi hanno
assunto un carattere esclusivamente sivaitico e perduta
ogni connessione con le scuole buddhistiche di cui tuttavia
sono una innegabile derivazione.

Quale sia questo siddha rappresentato sull’affresco di
Chang non saprei dire con precisione; esso perd ricorda la
figura di brGod ts’an pa, uno dei pia famosi lama
aBrug pa, il cui ricordo & ancora vivo nelle leggende e nelle
tradizioni del Tibet occidentale (1).

(1) Veggasi figura nella silografia 122 della mia collezione.



CAPITOLO VIL

Nako.

§ 36. Il gompa attribuito a Rin c’en bzan po. — 1 templi
di Nako furono visitati anch’essi dal Francke, il quale ne
ha dato una breve descrizione nell’opera piu volte citata.
Ma anche in questo caso non sara inutile riprenderne lo
studio e completare o correggere le informazioni raccolte
dall’archeologo tedesco. I templi principali del paese sono
due: 'uno é dedicato a Padmasambhava e I’altro consiste
in una serie di cappelle entro un recinto chiuso, come nel
monastero di Tabo (Tav. LXXIV). Quest’ultimo gompa
che si trova un po’ fuori del villaggio, su una specie di pic-
colo pianoro, viene dalla tradizione attribuito a Rin c’en
bzan po e di fatti lo stile della costruzione ricorda molto
quello dei templi edificati dal grande Lotsava (fig. 3).

Il fatto che del tempio di Nako non c¢’¢ menzione nella
biografia di lui non ha gran peso, perché non & improba-
bile che Nako avesse anticamente un nome diverso da quello
con cui ¢ oggi conosciuto. Ma é anche ugualmente vero che
ci mancano prove assolute per attribuire i suoi templi al-
Pepoca di Rin c’en bzan po o non piuttosto, genericamente,
alla prima dinastia dei re di Guge. Che le cappelle di Nako

siano state anch’esse soggette a rimaneggiamenti, come
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avvenne per il tempio di Tabo, & evidente dalla diversa
finezza e perfezione artistica delle imagini e delle pitture
che esse contengono. Basta confrontare ad esempio le statue
in stucco del gTsug lag k’an di Nako con quelle di Tabo per
accorgersi che siamo di fronte ad una tecnica molto inferiore.
Mentre quelle di Tabo sono scrupolosamente modellate
sugli schemi dell’estetica iconografica indo-tibetana, le
imagini del gTsug lag k’an di Nako sono abbastanza primi-
tive e malamente discernibili dalle rosse statue che disegnano
anche ai giorni nostri gli artisti locali. Ad esso fanno grande
contrasto soltanto le figure, senza dubbio piu antiche, del
tempio del Lotsava e specialmente una bella statua di
deita femminile che si trova a sinistra del gruppo dei cinque
Tathagata, sempre nella stessa cappella. Percido mi sembra
di dover concludere che il monastero di Nako, anche se
non pud attribuirsi tutto quanto all’eta di Rin c’en
bzan po, é senza dubbio molto antico. Cio non esclude
tuttavia che esso fu soggetto, come tutti gli altri monasteri
del Tibet occidentale, a molti adattamenti e rimaneggia-
menti, la cui epoca, in mancanza di cronache o documenti
epigrafici, non si puod precisare.

Tutto l'insieme degli edifici, recinto dal solito lcags
ri, risulta di quattro tempietti, disposti secondo la pianta
che il capitano Ghersi ha rilevato e che qui si pubblica.

Il tempietto n. 1 non contiene nulla di speciale; é stato
rifatto in epoca recente ed & ricoperto di pitture murali di
scarso interesse artistico ed iconografico: Sakyamuni al
centro, Amitabha sulla parete sinistra e Avalokitesvara
dalle undici teste a destra. Esso € preceduto da un atrio
il cui tetto serve di terrazza. Sembra si sia perduto persino

il nome di questo sacello adesso intitolato dal nome del dio
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Fig. 3.

1. Tempietto di Purgyul - 2. Ingresso con terrazza — 3. Lotsavai Lha k’an -
4. ¢Tsug lag k’an - 5. rGya dpag pai lha k’an.
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Purgyul (1) lo spirito indigete della montagna omonima
che coi suoi picchi immacolati domina e quasi protegge tutto
I’alto Kunavar. Ma ai tempi del Francke lo chiamavano
dKar byun lha k’an.

Di molto maggior interesse & il tempio n. 2, anch’esso
anonimo, perché al Francke dissero che si chiamava Lha
k’an c’en mo o «il tempio grande » e a me Lotsavai Lha
k’an o «il tempio del Lotsava », due nomi cioé ugualmente
generici ed imprecisi. E stato manomesso; sull’altare sono
allineate pochissime imagini di Tara, Padmasambhava e
Sﬁkyamuni, tutte abbastanza moderne e senza nessun
pregio artistico; molte sono di stucco, di fattura primitiva
e senza dubbio locale. Le pareti erano un giorno ricoperte
di affreschi in gran parte cancellati e deturpati a causa
dell’acqua precipitata dal soffitto sconnesso. Siccheé i resti
pilt importanti di questo tempio sono le imagini di stucco
che adornano le pareti della cella. Tre sulla parete centrale
e due sulle pareti laterali. Come ben si avvide il Francke
le statue rappresentano i cinque Tathagata disposti secondo
Pordine usuale; al centro Vairocana di color bianco in
dharmacakramudra, alla sua destra Ratnasambhava,
giallo, in varadamudra, alla sinistra Amitabha, rosso, in
dhyanamudra: a destra di Ratnasambhava, Amogha-
siddhi, di color verde, in abhayamudra, alla sinistra di
Amitabha Aksobhya, turchino, in bhamisparsamudra
(Tavv. LXXV-LXXYVI). Tutte le statue sono assise su
un fiore di loto e adorne dei paludamenti regali; mancano

i veicoli tradizionali cioé gli animali che accompagnano

(1) Sul nome della montagna in cui si crede risieda il dio v. Tucci-GHERsI,
Cronaca, p. 144.
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le cinque deita, ed ogni simbolo; cio non deve sorprendere
perché, come abbiamo gia veduto, la raffigurazione icono-
grafica della pentade suprema, chiamata con nome tecnico
le cinque famiglie (paiicakula in sanscrito, o rigs lna
in tibetano), non ne tiene usualmente conto. L’atteggia-
mento delle mani basterebbe da solo ad individuarle, ma

nel caso presente si aggiunge anche il colore.

§ 37. Significato mistico della pentade suprema. — 1l
diverso colore dei cinque Buddha non ha infatti valore
decorativo ma risponde ad un pii profondo motivo, che
si identifica con la essenza stessa di queste cinque deita
le quali, come gia si vide, sono simboli di determinati mo-
menti dell ’evoluzione cosmica da quell’assoluto ineffabile
che la dommatica e la mistica buddhistica chiamano ora il
dharmakaya ora il sahajakaya. Appena nell’indiscrimi-
nato principio delle cose si inizia il processo di esteriorizza-
zione nel complesso delle esperienze e della contingenza (pra-
paiica), questa esteriorizzazione procede per linee parallele
che la filosofia del Buddhismo mahayanico, seguendo una
divisione quinaria di remota origine, tanto nell’India quanto
in genere nell’Oriente tutto, distingue in cinque classi.

L’origine di questa classificazione & probabilmente da
ricercarsi nella teoria dei cinque elementi i quali vengono
considerati come la rubrica fondamentale sotto la quale si
possono elencare fatti, fenomeni e aspetti della vita psichica
e di quella fisica, il mondo materiale e quello spirituale;
(bhajanaloka e sattvaloka). I centri di irradiazione di
queste cinque linee disviluppo sono appunto chiamatiipai-
cakula, cioé¢ le cinque famiglie, i cinque raggruppamenti
fondamentali da cui la infinita varieta del cosmo deriva.

19
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In queste scuole dunque i cinque Buddha simboleggiano
il quintuplo archetipo dell’universo, per cui tutte quante
le cose debbono pensarsi come consustanziali con questa
scissione germinale dell’essere, svabhavad eva sarva-
bhavah sarvabuddhamayah: «per propria natura le
cose tutte sono consustanziali con i Buddha » (Sekoddesa-
tika, XXXVIII).

Questa progressiva emanazione e realizzazione é ima-
ginata nelle scuole mistiche in termini di luce; il fondo del-
I’essere & pura lucentezza della coscienza, prakrtipra-
bhasvaram cittam «mente luminosa per sua natura» (1)
ed appena in essa si determina lo ksobha o spanda,il tre-
molio che & il momento iniziale dell’emanazione, la luce inco-
lore, tramutandosi da potenzain atto, si colora in quei cinque
centri di sviluppo che la mistica simboleggia nei cinque Ta-
thagata; dei quali il centrale & in certe scuole Vairocana cioe
«il Radioso » o in altre Aksobhya; abbiamo cosi di fatto
cinque elementi luminosi, (i paficarasmi del Guhyasamaja)
1 quali stanno percio alla base dell’evoluzione cosmica (2).
Essi via via realizzandosi e concretandosi ed espanden-
dosi nel mondo delle apparenze sempre piu si offuscano
fino a diventare 'opposto di sé, cioé materia. Questo pro-
cesso & reso palese negli schemi del mandala il quale de-
scrive graficamente ’emanazione da un punto centrale che
sara o l'uno o l'altro dei cinque Buddha, a seconda della

maggiore o minore importanza che si vuol dare ai vari

(1) Svaccham hi sarvasattvindm cittam S$antam prabhdsvaram, « Jranasid-
dhiy», p. 82,

(2) L’equivalenza dei cinque Tathagata e dei cinque elementi luminosi &
stata da me discussa in uno studio: Some glosses upon the Guhyasamdja, in
« Mélanges Chinois et Bouddhiques. III ».
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elementi, ai vari centri cioé della coscienza cosmica gia
colorati, vale a dire gia influenzati, predisposti ad espan-
dersi in una serie piuttosto che un’altra di emanazione (1).

« Le allegorie fondamentali sono tre: il cristallo, il sole
e Pimagine. Il cristallo vuol dire lo specchio del Vajra-
sattva; nello specchio del Vajrasattva (2) fissando i propri
occhi senza muoverli, il corpo del Buddha, agglomeramento
di luce dai cinque colori, rifulge e risplende (3). La percezione
completa della luce dai cinque colori, che & degenerazione
della luce essenziale (4) & barlume della conoscenza pura.

(1) Tl passo & tolto da un gter ma connesso col ciclo del Bardo: e ciot 5&%&'
BT BANAH AYSEET 1 esto & FRATFHRAYA 8 G
ﬁ:%’&'@i'@qﬂ]\jﬂ]g&!ﬁ g GNFEEVRNRRAACREH ¢ E
ENNNREARNECN g R HRATIFIN AN N NN IR I
Z18] & AT @N@ﬂﬁﬁ‘@@iﬁl’ﬁ"]%c@mimq § AR
AE='7 g x:'q?qq%'ng'q&m'm'wm':'q g AR REA A
NESYNAN= PN REFIAR ¢ IR GV yraRNgFe | 5
4‘@%‘%‘*551'?'\“1'&'04’@i'rn?ﬂ1'@%ﬁ5'\‘% SRS IR
t?(iﬁvar'q&'g&m g REWRABAGTIFL ¢ AR FLNIY TR’
CRRLEE

(2) Luminosita percepita nel proprio cuore durante il processo meditativo;
in essa si riflette l'evoluzione cosmica e percid si chiama « specchio ».

(3) Ciod il Dharmakaya sintesi dei cinque elementi luminosi che rappre-

sentano i cinque suoi costituenti.

(4) Perche la luce germinale od essenziale & indiscriminata.
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« In tal guisa, nella propria esperienza interiore, c’¢ la
luce di cinque colori; quando si & conosciuta la luce propria
della propria esperienza si vede sempre la luce propria.
Questa & la visione che vede nel barlume puro» (1).

Cio vuol dire che la suprema realta & «luce essenziale »
‘od gsal, come la chiamano i mistici tibetani, la quale pro-
ietta cinque fasci luminosi la cui prima e diretta esperienza
si ha in se medesimi, nel processo meditativo (Vajrasattva
interiore); come infatti dalla luce germinale identica col-
I’essere supremo deriva, attraverso la quintupla emana-
zione simboleggiata dalla sacra pentade, la infinita varieta
del creato, cosi nella meditazione si compie a ritroso il
cammino, cercando risalire dalle apparizioni sue imprecise
nella materia alle sempre pii vive manifestazioni della
«luce » che, appena riacquistata nella sua imacolata pu-
rezza, ci rende partecipi della liberazione.

L’epifania luminosa & percid il centro del lungo pro-
cesso mistico come & descritto nel Samajottara (2) e quindi
anche nella Sekoddesatika di Naropa; entrambi i testi
distinguono in tutto quanto il complesso dell’ ascesa spi-
rituale sei momenti o costituenti (anga) dei quali il primo
é il pratyahara cioé il ridurre ogni attivita sensoria a

pura funzione fisiologica senza che si determini nessuna

(1) Ciot la coscienza cosmica che brilla nell’interno del cuore: siiini na ye 3es

c’en po gnas e che & simbolicamente espressa dalla figura di Vajrasattva la cut

N
meditazione inizia il lungo processo mistico qui descritto. V. gﬂ?ﬁ"ﬂ&ﬁ@'

Ei&‘ﬂ'&!}ftq‘i iﬁm'g'\f’gﬁ (Rin c¢’en gter mdsod. Q"), p. 13: la «luce

essenziale » & il ‘od gsal da cui in un secondo tempo emanano le cinque luci simbolo
della pentade, cioé¢ dell’evoluzione cosmica.

(2) Ciot il XVIII capitolo del Guhyasamaja.
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ricettivita da parte degli organi (1); il secondo ¢ il dhyana
quando non si verifica piu la distinzione fra soggetto ed og-
getto, (jnanajiieyodayaksaya) (2), cioé uno stato di asso-
luta concentrazione (ekagrata); il terzo é il prinayama
o modo di restituire al respiro il suo valore essenziale di
vitalita cosmica attraverso il cui ritmo si manifesta la
creazione; nei tre momenti successivi si invera per gradi
il possesso o I'unione col fondo dell’essere che si manifesta
come lucentezza. Infatti nella dharana si determinano i
cinque segni (nimitta) attraverso i quali la luminosita
cosmica manifestandosi con primi indecisi barlumi di-
venta a poco a poco abbagliante e onnipervadente. Prima
appare una caligine (dhama) in cui, in seguito, guizzano
dei balenii luminosi (marici); questi si conglomerano
in una piccola luce mobile come una lucciola (kha-
dyota) la quale si intensifica fino a diventare quasi come
la fiamma di una lampada (dipa); questa infine erompe e
si diffonde in lucentezza fissa come cielo senza nubi (sada-
loka, nirabhragaganopama); nel quinto momento (anu-
smrti) questa lucentezza pervade lo spazio infinito e nel
sesto (samadhi) in essa si dissolvono globalmente tutte
quante le cose.

Questo concepire il Dio supremo e I’essenza ultima di
tutte le cose come luce immacolata e questa dottrina dei

cinque elementi luminosi presentano notevoli analogie,

(1) Visayavisayindm visayabhivopagamanavisayagrahajavvuparatili sva-
vrttih.

(2) Nella lista del Guhyasamaja I'ordine dei primi due «segni» & invertito per
significare la necessita di un guru che spieghi I'astrusa dottrina: prathamad-

vitiyanimittavilomakathanam tu guruparidhinatvakathandrtham. SEKODDESATIKA,
fol. XXXIX.
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come ho avuto occasione di studiare altrove, con il sistema
manicheo.

Ma bisogna andare molto cauti prima di passare a rapide
conclusioni circa probabili interdipendenze fra credenze
iraniche ed alcune dottrine del Mahayana.

Il fotismo & alla base delle esperienze religiose e mistiche
del Vajrayana e deriva da certe manifestazioni comuni
e ben note che si producono in quei rapimenti estatici in
cui queste scuole facevano culminare il processo medi-
tativo. Questo sara molto piu chiaro quando io avrd fatto
conoscere le «sei leggi» di Naropa e le interpretazioni
tradizionali del Guhyasamaja, sebbene gia un lettore
attento avra potuto averne dei barlumi leggendo la
traduzione gia citata dal Bar do t’os grol. I Buddhisti in-
diani e i loro epigori tibetani hanno fondato la loro reli-
gione e i suoi simboli su introspezioni ed esperienze le
quali immettono direttamente in quel mondo subliminale
della coscienza umana esagitata da profonda ansia reli-
giosa, in cui visioni luminose, la cui natura non & mio com-
pito indagare, occupano, come ¢ noto, un posto prepon-
derante.

Che tipi religiosi di altri paesi abbiano potuto influire
o confluire in queste visioni fondamentali, non puo esclu-
dersi, ma trattasi, secondo me, di contributi sempre estrin-
seci e formali i quali lasciano inalterata ’essenza intima del
pantheon mahayanico, interessano cioé la forma, non la
realta psicologica che queste imagini rappresentavano per
il miste e I'iniziato. Insomma se influssi stranieri ci sono
stati, questi hanno lasciato traccia sulla formulazione
dommatica o sulla classificazione di queste esperienze,

ma hanno trovato un contenuto vivo e concreto la cui ori-
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gine & da ricercarsi nell’immediatezza dell’estasi ¢ della
visione mistica.

Non bisogna infatti dimenticare che questi tantra, che
di tali esperienze ci hanno parlato, non espongono teorie
speculative: queste, quando ci sono, hanno valore solo in
quanto possono tramutarsi in norme di vita e veicolo di
liberazione. La figura del mandala o leffige della divinita
rievocano percio, nella mente dell’iniziato, tutto quel
piano spirituale che ad esse corrisponde, sicché egli possa
non gia solo conoscerlo, ma riviverlo e nel processo della
meditazione gradualmente operare la eliminazione di quella
serie di manifestazioni cosmiche che corrispondono ad una
determinata «famiglia» o riassorbirle nel loro centro di
emanazione; poi, in un secondo momento potra assurgere
al piano ancora superiore, ove ogni discriminazione viene
a mancare e il meditante si immedesima con la sfera che
ogni determinazione trascende, pur essendo di ogni deter-

minazione la fonte.

§ 38. Equivalenza della pentade. — Secondo questa mi-
stica, Vairocana & il simbolo la cui meditazione opera I’eli-
minazione ideale dell’elemento fisico nella persona umana
(rupaskandha), eliminazione che, come gia si disse, si
compie riconoscendo questo elemento fisico nella sua natura
essenziale; ed & pure, fra le cinque conoscenze mistiche di
cui parla il Mahayana, il simbolo della conoscenza della
insostanzialita (sunya) ditutte le possibili apparenze, della
loro mancanza di essenza propria, ma del loro essere inter-

dipendenti e relative (1). Il suo veicolo & il leone che sta a

(1) V. sopra p. 55.
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significare la virtu del coraggio, virtu che mai si dissocia,
secondo le scritture buddistiche, dalla profonda compren-
sione del vuoto (1). E cosi & il simbolo di un’altra serie di
categorie: inverno, sapore dolce, lettere gutturali nella
teoria del mantra ecc.

Aksobhya invece & il simbolo della purificazione, nel
processo meditativo, di un altro costituente della persona
umana, cioe della percezione visiva e corrisponde alla se-
conda delle cinque conoscenze mistiche, cioé all’adarsa-
jidna, alla conoscenza che ci fa vedere tutte le cose non
gia come di per sé esistenti, ma come un riflesso soggettivo,
quasi un’imagine sullo specchio (2): suo veicolo & I’elefante
simbolo della forza.

Ratnasambhava & il simbolo dell’ eliminazione, nel pro-
cesso meditativo, di un altro costituente della personalita
umana, cioé della sensazione e corrisponde alla terza cono-
scenza mistica quella cioé per cui le creature e il Buddha
sono considerati come aventi la stessa natura (3); condizione
questa necessaria per essere spronati alla nostra ascesa
spirituale e per acquistare la fiducia di poter realizzare in
noi stessi lo stato di Buddha. I cavalli sul trono stanno
a simboleggiare I'impeto.

Amitabha wvuol significare I’eliminazione del quarto
elemento costitutivo della nostra personalita, cioé quello
dell’ ideazione e corrisponde alla quarta delle mistiche sa-
pienze, cioé¢ alla sapienza della discriminazione; sul suo

trono stanno i pavoni simbolo di grazia.

v, :kq:q&rgg&r fol. 35.

(2) Ibid.
(3) Ibid.
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Amoghasiddhi sta ad indicare I’ eliminazione del quinto
costituente della personalita umana e cioé¢ dei samskara
e corrisponde alla quinta conoscenza mistica, quella della
perfezione delle opere (1).

Questa teoria & gia implicita in molti tantra, ma spe-
cialmente svolta in uno dei pit famosi di tutto il Vajrayina
cio¢ nel Guhyasamaja il quale tuttavia pone sopra alla
pentade la figura del Vajradhara il simbolo del Sahaja-
kaya o del dharmadhatu (2) il fondo dell’essere. I cinque
Buddha sarebbero appunto i suoi cinque vajraskandha
cioe i cinque componenti nella loro forma puramente ideale,
la potenza cio¢ immanente nell’assoluto di scindersi in quelli
che appaiono i costituenti di ogni essere: il cosmo non é&
che il corpo di Vajradhara ed il suo simbolo ¢ il mandala.

Per altre scuole invece all’equivalenza Sahajakaya-=
Vajradhara si aggiunge quella di Vajradhara = Vajra-
sattva = Adibuddha (3). Infattila Vimalaprabha spiegando
i mistici significati impliciti nella parola: evam, «cosi» con
cui cominciano regolarmente tutti i tantra o la rivelazione
attribuita al Buddha, dice: « La sillaba e e la sillaba vam
stanno a significare che I’essenza del pensiero dell’illumina-
zione (inteso come sopra vedemmo in senso trascendente)
non & distinta dai suoi due coefficienti, cioé la compassione
non rivolta ad un particolare oggetto e il vuoto che include
le categorie degli archetipi. La parola evam & intesa dagli

asceti come sintesi inscindibile, senza principio e senza fine,

(1) Per altre equivalenze vedi la tabella a p. 153.

(2) Nel Panciakara di Advayavajra (ADVAYAVAJRASANGRAHA. p. 41) Vajra-
dhara & detto sinonimo di dharmadhdtu; dharmadhiituparanama.

(3) Su queste scuole monotestiche ¢ il loro significato v. il mio articolo:

Some glosses upon the Guhyasamija in « Mélanges Chinois et Bouddhiques», vol. IIL.
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di intuizione e di prassi, di conoscibile ¢ conoscenza, ed &
denominata con termini diversi: Vajrasattva, Bodhicitta
Kalacakra, Adibuddha, il placato, Samaja, Samvara » (1).
Onde appunto il Vajradhara esteriorizza gli elementi del-
Pesistenza per poi di nuovo riassorbirli in se medesimo,
simboleggiando cosi non solo il processo del cosmo, ma
anche il metodo che il sadhaka deve perseguire allo scopo
di rivivere quelle esperienze che lo solleveranno alla mede-

simezza con il fondo deli’Essere.

§ 39. Le sakti della pentade. — Subentra in questo mo-
mento una concezione caratteristica di tutta quanta la dot-
trina tantrica, vale a dire la tendenza a isolare, in ogni
processo di evoluzione, il processo stesso nella sua origine
elementare e la forza attiva per cui esso si attua: questa
¢ la sakti o potenza la quale in virta di quel simbolismo
mistico che domina tutta quanta la teoria e I’esperienza
tantrica viene rafligurata sotto forma femminile. Vediamo
cosi nel mandala che, come dicemmo simboleggia il corpo
del Vajradhara, cioé il cosmo, una serie di divinita femmi-
nili le quali stanno a significare il centro d’irradiazione o la
potenza del mondo materiale come oggetto del piano sub-
biettivo simboleggiato dalla pentade divina. Abbiamo lo
schema seguente:

Vajradhatvisvari, elemento etere (2).
Locana, elemento terra.

Pandaravasini, elemento fuoco.

(1) VIMALAPRABHA, 4 patala.
(2) Raffigurata solo come $akti accoppiata con la deita centrale nei mandala

di tipo yab yum.
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Mamaki, elemento acqua.
Samayatara elemento vento (1);

oppure, secondo la corrispondenza che la tradizionale filo-
sofia indiana aveva stabilito fra gli elementi e le loro pro-
prieta in quanto percepibili dal soggetto e da’ suoi organi
corrispondenti: visione, tatto, suono, odore, gusto (Guh.
Sam., pp. 2, 3) cioé: Rapavajr1, Sparsavajri, Sabdavajn,
Gandhavajri, Rasavajri.

Ma questo simbolismo non si arresta qui; sempre piu
raffinandosi interpreta la pentade dei Tathagata e la serie
delle sakti come il vario apparire dello jnana; della su-
prema verita diremmo noi. "Jiiana infatti vuol dire, in questo
caso, non gia conoscenza, ché tale parola implica processo in
cui bisogna ammettere tre elementi: un oggetto conosciuto
un soggetto conoscente e l’atto stesso del conoscere — ma
¢ invece un momento unico in cui il vero & realizzato nella
sua interezza, unicita ineffabile, in cui I’ essere coincide
con il suo rivelarsi.

Questa verita unica si manifesta al meditante secondo
questo o quell’aspetto e a seconda del vario suo rivelarsi
assume od & designata con diversi nomi, anch’essi espres-
sioni inadeguate di cio che, per natura sua essendo solo
individualmente sperimentabile, (pratyatmavedaniya),
non pud essere adombrato con parole. Quando é la sua
lucentezza che colpisce sara detta: Vairocana; quando é la
sua inalterabilita: Aksobhya; quando ¢ intesa come la
scaturigine e la determinante di tutte le perfezioni: Ratna-
sambhava; quando appare come perfezione infinita: Ami-

tabha; quando invece & la necessita con cui quelle perfe-

(1) GuBYASAMAJA, p. 137; ADVAYAVAJRA, p. 42-43; INDRABHUTI, p. 79.
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zioni realizza: Amoghasiddhi; e quando si considera la
sua facolta di apparire ovunque diventa Locana; Mamaki
quando si pensa che si rivela internamente a noi stessi;
come purificatrice ¢ Pandaravasini; come capace di operare
la salvezza é& Tara (1).

Tutto questo simbolismo parte da alcuni presupposti
fondamentali che sono come i capisaldi di tutta quanta la
religiosita indo-tibetana quale si esprime nel Buddhismo
e nei sistemi affini dell’Induismo. Anzitutto la certezza che il
mondo dell’esperienza é il contingente e transitorio apparire
sul grande oceano della coscienza cosmica dei flutti delle
cose e degli esseri, il concretarsi efimero delle idee che in
quella affiorano (2). ,

Di fatto non esistono cose, ma visioni o sussunzioni di
cose, le quali, fintantoché non si riconoscono nella loro es-
senza reale, a vicenda condizionandosi, creano quella rete
illusoria (mayajala) che noi chiamiamo mondo e cui, nella
nostra ignoranza, attribuiamo una consistenza propria che
non ce ne consente la liberazione. La quale dunque deve
risultare da una conoscenza: e conoscere significa eliminare
le cause che danno apparenza d’essere a cid che & divenire
e di sostanza a cio che & fantasma. Ma questa conoscenza
deve tramutarsi, attraverso il processo meditativo, in espe-
rienza, senza di che il conoscere creerebbe altri attaccamenti

anche pitt nocivi e perniciosi perché piu difficili a sradicare

(1) Riassumo la teoria esposta da Indrabhati nella Jhanasiddhi, p. 79 sgg.
11 testo sanscrito & scorretto: a verso 14 occorre leggere buddhadini yato dhruvam;
a v. 19. Pandaravasini invece di Mandalavasini, ecc.

(2) « Come le onde dell’oceano mosse dal vento vanno senza fine danzando,
cosi anche lo spirito agitato da quel vento che sono gli oggetti dei sensi continua-

mente danza con quei flutti che sono i vari pensieri ». LANKAVATARA, p. 46.
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e perpetuerebbe quindi il permanere in questo torbido
giuoco che & la vita. Per tutti i Tantra, infatti, ci si immede-
sima e consustanzia quasi con cio in cui si crede e si ha fede.

« Dopo aver abbandonato la teoria dell’esserci un’es-
senza, non ci si deve attaccare alla teoria che ¢’¢ una non
essenza, perché, sebbene le parole “ essere’” e ““non essere”
siano diverse, identica & ’operazione intellettuale che ad
esse soggiace » (1) cosi dice Anangavajra riecheggiando i
detti di Nagarjuna.

Quindi non gia la conoscenza logica pud operare il mi-
racolo e disintegrare la realta, che nella sua immacolata
lucentezza mai diviene e mai si offusca da quel velame
illusorio che é il mondo delle forme, ma un’esperienza di-
retta al cui fuoco l'ignoranza si squarcia e il vero appare
in tutta la sua fulgente purezza.

«* Questo & cosi”. Ecco una cosa che non si puo dire
neppure dagli stessi Buddha: la verita non puo divenire
oggetto, per il fatto che essa & esperienza interiore » (2).
Esperienza percio e quindi introspezione; ed ecco che il
punto di partenza di queste complesse teorie tantriche e
appunto il corpo, come aggregato fisico e sede di facolta psi-
chiche insieme, il mandala per antonomasia, il simbole vi-
vente del macrocosmo nel quale eternamente si rinnova quel
processo di emanazione e di riassorbimento che da vita
ai mondi e li distrugge e che, ben meditato, da la chiave
della liberazione: «dehe vis§vasya mananam »(3). Percio

appunto questo simbolismo mahayanico si serve di simili-

(1) PRAJROPAYAVINISCAYASIDDHI, p. 41, v. 8.
(2) Ismp, II, v. 3.
(3) Cfr. CANDRAKIRTI, Comm. a GUHYASAMAJA, fol. 230~a: bdag gi lus ni k’ams

gsum pai lus su lhag par mos pa‘o.
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tudini, espressioni, localizzazioni, che tutte hanno come
punto di partenza il nostro io, quel misterioso ed arcano
mandala in cui, per chi ci sappia leggere, il supremo vo-
lere ha espresso in simboli il suo fatale espandersi in cio
che, pur derivando da lui, é la sua negazione.

Ed ecco come nelle varie scuole del Vajrayana a base
dell’ascesa mistica e come punto di partenza della medita-
zione, si pone la identificazione dei cinque Buddha con i
cinque skandha, i costituenti cioé della persona umana
di cui ho gia fatto parola.

« I cinque skandha sono detti i cinque Buddha perche
hanno la natura stessa della pentade » dice Indrabhati (1).

Le statue e le pitture che coprono le pareti di questi
templi non hanno percio un carattere decorativo; considera-
zioni estetiche sono affatto estranee a quest’arte. Abbiamo
infatti veduto che sia le pitture sia le sculture sono sempre
scelte con un criterio preciso; e tutte quante coordinate in
cicli plastici e pittorici che traggono la loro ispirazione da
ben determinate correnti mistiche. L’elemento puramente
decorativo ¢ accessorio e confinato a fare da sfondo alle
serie pii complesse che occupano il centro delle pareti:
cosi la narrazione pittorica della vita del Buddha o di
Nor bzan o di Sadaprarudita che, mantenendo il loro valore
di pie leggende o racconti intesi alla edificazione dei fedeli,
non hanno mai un posto d’onore. Il quale é tenuto dalle
deita di un ciclo particolare.

§ 40. I templi come mandala. — I templi del Tibet occi-
dentale sono ispirati alle idee tantriche che hanno ad

(1) Jaanasiddi, p. 41.
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essi dato il valore di mandala vero e proprio, simbolo
architettonico (1), plastico e visibile di quelle verita e
di quella realta psicologiche il cui possesso fu Dispira-
zione piu alta degli ideatori di quest’arte. Nella quale
nulla & capriccio, ma tutto vincolato dalla liturgia e dalla
formula del dhyana. E se diversi mandala erano raffi-
gurati nel tempio, e percio diversi cicli o diversi metodi di
esperienze, ci0 non costituisce una contraddizione, perché
nelle scuole tantriche non c’¢ esclusione, ma coesistenza e
sovrapposizione di esperienze e di metodi di realizzazione;
percio appunto, tutti i maestri dell’India e del Tibet, nella
loro sete di nuove conquiste spirituali e di nuove visioni,
passano gli anni migliori della loro vita a studiare e prati-
care sotto guide diverse i piut disparati sistemi di Yoga e
di ascesi, intesi come modi diversi di enucleare dall’indi-
viduo perfezioni superne.

Qualcheduno forse dira che questa mia interpretazione
spiritualizza espressioni religiose di fatto piui grossolane e
meno astruse. Non & vero. Bisogna distinguere fra il mo-
tivo che ispiro gli ideatori di questi edifici e cio che essi
possono essere divenuti in seguito, per la piu gran parte
della folla. Quelli costruendo i loro templi e cosi adornandoli
non volevano diffondere I’idolatria, ma preparare stati
d’animo e convogliare gli spiriti verso visioni supreme,
completare col sussidio dell’arte ’opera di apostolato
intrapresa. Anche in India il tempio & considerato in due
guise: com’e visto dall’asceta che non ¢ neppure tenuto

alle cerimonie di culto e di rispetto verso le immagini degli

(1) Vedremo nei volumi seguenti che molti templi hanno anche la pianta archi-

tettonica uguale a quella di un mandala. V. p. es. TucciI-GHERsI, Cronaca, p. 312.
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déi e nel modo di venerazione bigotta dei fedeli immaturi.
Non altrimenti, nel Tibet, una cosa é il tempio o il mandala
per l’iniziato e un’altra per il profano: quegli non vi vede
che simboli il cui significato gli é stato rivelato dal guru:
questi non vi scorgera che imagini di forze che occorre
propiziare. Si perpetua dunque un atteggiamento che ha
una lunga storia in India e che ¢ alla base dell’esperienza
religiosa sia buddhistica sia indu. Ma non c’¢ opposizione
fra i due modi di avvicinare il divino; essi piuttosto corri-
spondono a due momenti diversi in quella ascesa spirituale
che ogni religione propone come fine supremo ai fedeli,
e che consiste di fatto in una purificazione progressiva
(kramasuddhi). Il primo modo di avvicinare il divino
é di averne barlumi di grazia che suscitano ardori e rinuncie,
accendono il desiderio di sentirne sempre piu intimo il
contatto attraverso quelle forme visibili che ispirano dedi-
zione e slanci di fede e ci strappano all’impero delle con-
tingenze quotidiane. Il tal guisa il culto delle imagini &
giovevole in un primo momento; perché in appresso il me-
rito cosi acquistato fruttifichera e I'individuo sara portato
a intendere forme meno materiali e sensibili del divino e
potra ascendere a quelle esperienze che, via via affinandosi,
lo rendano un giorno degno di avvicinarsi alle porte del
sommo mistero (1). La verita, insegna il Buddhismo, e
con esso I’Induismo, non si dischiude d’un tratto a tutte
le creature nella stessa maniera, perché esse non sono uguali

e non hanno la stessa forza di percezione, la stessa prepa-

(1) Niskimakrtiny api hi yajiadini pratibandhakapapanirasadvara sattvae-
$uddhimdtram janayanti tena ca visayadosadarianam tato vairdgyam tens ca
Sreyasi jiyjndsa tatah samnyasapirvakin manananidhyasanopakrtic chravanat
tattvajiianendpavargah. Comm. di MADBAVACARYA a Sittasembhitd 7, 0.70.

21
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razione mentale, morale, spirituale; onde i Buddha inse-
gnano la loro dottrina a poco a poco in continue rivelazionj
e sempre a seconda della capacita di quelli che vogliono
convertire; predicare la verita a chi non & in grado di
intenderla ¢ fatica sprecata. « Secondo il sistema esoterico,
— dice la Vimalaprabha (1) — il Buddha, il beato, ha nei
diversi Tantra spiegato le cose in una doppia maniera; ora
a seconda della verita convenzionale, ora della verita
assoluta; il primo é il senso convenzionale, il secondo & il
senso assoluto. Il senso convenzionale & per la gente che
deve perfezionarsi, quello assoluto per i perfetti. Quello che
¢ detto in senso convenzionale é caratterizzato da colore,
braccia, simboli, figure; quello in senso assoluto & prive
di colore, braccia, simboli e figure » (2).

§ 41. Motivi ornamentali del tipo del garuda tibetano. —
Ma ritorniamo alla imagine del tempio di Nako. Note-
vole & la cornice che inquadra la figura di Vairocana: essa
conserva motivi indiani melto antichi i quali si riscontrano
su manoscritti buddhistici istoriati e qui vengono ripro-
dotti plasticamente. E la combinazione di elementi ben
noti nell’architettura decorativa dell’India: il garuda che
addenta i serpenti i quali poi si sviluppano e si disnodano
in arabeschi e volute, il makara sui capitelli dei pilastri
del trono, ai lati figurine di deita in atteggiamento di
omaggio o di preghiera. Siamo di fronte ad una decorazione
assal frequente in tutti i templi che la tradizione attri-
buisce a Rin ¢’en bzan po. Ne abbiamo visto tracce a Tabo,

sopra la figura di Amitabha, nella cella centrale del gTsug

(1) patala V.
(2) Cfr. INDRABHUTI, JAdnasiddhi, capp. 1, 2.
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lag k’an; la ritroviamo a Lhalung, a Miang e a Toling, se-
condo uno schema pressoché uniforme il cui prototipo
indiano ¢ indiscutibile e troppo bene conosciuto perché
io mi dilunghi in raffronti. Voglio pero notare un partico-
lare che ha un certo interesse e che a mio vedere tradisce
influenze puramente tibetane o reminiscenze di antichi e
non mai dimenticati motivi aborigeni: intendo il modo
di rappresentare il garuda. In India esso non & raffigurato
mai, che io sappia, con le corna, mentre il garuda cornuto
¢ una caratteristica quasi costante dell’iconografia popo-
lare tibetana. Probabilmente siamo di fronte ad una conta-
minazione di un tipo indiano con sopravvivenze indigene.

Gli artisti tibetani hanno preso dall’India il motivo del
garuda gia largamente adoperato, in sostituzione spesso
della testa di leone stilizzata (kirtimukha), nelle incorni-
ciature delle imagini, ma I’hanno in parte modificato se-
condo le tradizioni religiose ed artistiche del loro paese. Di
fatti é risaputo che il garuda occupa un posto notevolissimo
nella mitologia bonpo, e come derivazione, nella topono-
mastica del Tibet tutto quanto, dalle provincie occidentali
a quelle di Khams.

Questa raffigurazione del garuda cornuto & molto antica
nel Tibet: lo dimostra un amuleto di bronzo ritrovato con
altri oggetti indubbiamente antichissimi a Miang (fig. 4).
Non & possibile dire con assoluta certezza se questa ima-
gine sia bonpo o buddhistica: ma il fatto che é stata rin-
venuta insieme con molti altri oggetti di bronzo sicuramente
protostorici o addirittura preistorici, mi fa pensare alla
prima alternativa come alla piu probabile (1).

(1) V. Tucci-GuERst, Cronacae, p. 182 sgg.
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Posso portare come esempio di garuda cornuto una
pittura religiosa trovata a Serkung e di ispirazione sicu-
ramente buddhistica: essa rappresenta un garuda come

figura centrale cui fanno corona, ai quattro lati, quattro

garuda di diverso colore (Tav. LXXVII).

Fig. 4.

E una t’anka della scuola di Guge, ma non certo del
periodo aureo: evidentemente & uscita dalle ultime sue
diramazioni quando il regno di Guge aveva perduto la
sua indipendenza politica. Le figure dei garuda rappre-
sentati hanno tutte corna visibilissime: a questo tipo fa
contrasto il garuda ornamentale che incornicia le imagini
centrali nelle pitture delle pit antiche scuole di Guge. In
esse, il garuda e, generalmente, senza corna, come in
India. Cio si spiega quando si ricordi che queste pitture
sono uscite da una scuola che & la derivazione diretta di

quelle indiane, ed ha fedelmente continuato sul suolo tibe-
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tano le tradizioni artistiche dell’India conservandone inal-
terati 1 caratteri fondamentali.

La pittura di Serkung rappresenta un garuda di grandi
proporzioni che calpesta il corpo di un naga la cui parte
superiore & di forme umane. In basso la famiglia che
fece dipingere I'imagine in atto di presentare I’offerta ad
una divinita a destra che si riconosce come Jambhala,
il dio della ricchezza, con la gemma nella destra e l'icneu-
mone nella sinistra.

In alto, nel centro, in mezzo a due lama oranti, che rap-
presentano forse due acarya o maestri, Vajrasattva, con il
vajra nella destra all’altezza del petto e la campanella nella
sinistra appoggiata sulla coscia; ai quattro lati, quattro
garuda di diverso colore, cioé¢ cominciando dal basso, a
destra, nel senso della pradaksina, o giro a destra usual-
mente seguito nella iconografia; turchino, giallo, rosso e
verde. Non é difficile identificare il ciclo tantrico cui questa
bandiera con i suoi cinque garuda si riferisce; i cinque
garuda sono infatti gli accoliti usuali di rDorje gTum mo,

Vajracanda, di cui ho gia fatto parola ed il cui mandala e

descritto ad esempio in un trattato liturgico intitolato: -\'E'
RI5R R EE AR TR (sic) QAN ATA 35 AERN IR INE B RS
o N> o N

La figura centrale del mandala che il trattato descrive
¢ rDorje gTum mo cioé¢ Vajracanda nell’atteggiamento
yab yum:

«rDo rje gtum mo dal colore del corpo turchino ha
una faccia, due mani, tre occhi; nella mano destra impugna
ed agita nell’aria il vajra a cinque punte e con la sinistra

stringe la campanella e abbraccia la sakti; ai lombi una

fascia fatta con pelle di tigre; con la gamba sinistra
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distesa calpesta il corpo di Mahesvara di color turchino,
colla destra piegata calpesta il corpo di Uma devi di color
rosso; capelli, barba, ciglia giallicce; eretto; un serpente
bianco legato intorno al diadema; orecchini e ornamenti
del collo gialli, braccialetti verdi, ornamenti del collo e
benda rossi; collana e armille ai piedi nere; circondato
la parte superiore del corpo dall’abito religioso turchino
ornato di gemme e di sigilli fatti con ossa umane.

« Sul suo seno la sakti Vajrasukhi rosso-verde, nuda,
capelli disciolti e agitati; una faccia, due mani, tre occhi;
nella mano destra, in atteggiamento di minaccia, il col-
tello segnato dal vajra, nella sinistra tiene una coppa fatta
con un teschio umano (kapala) piena di sangue di Mara e
lo porta alla bocca del dio; & ornata dei cinque sigilli, di un
diadema fatto con cinque teschi e di una collana di quin-
dici teschi; colla gamba destra ripiegata sopra Mahesvara,
la sinistra aderente a quella del dio.

«rDo rje k’yun po (Vajragaruda) di color turchino;
nella destra tiene un vajra e nella sinistra un serpente tur-
chino e lo mangia, afferratolo col becco.

«aK’or lo k’yun po (Cakragaruda) bianco; nella destra
tiene un disco e nella sinistra un serpente bianco.

« Padmai k’yun po (Padmagaruda) rosso; nella destra
un loto e nella sinistra un serpente rosso.

« Rin po c¢’ei k’yun (Ratnagaruda) giallo; nella destra la
gemma e nella sinistra un serpente giallo.

« Ral gri k’yun (Khadgagaruda) verde; nella destra un
serpente verde» (Tav. LXXXII).

Cio dimostra che la figura del garuda ha assunto cinque
aspetti diversi in base alla teoria delle « cinque famiglie »

di cui abbiamo pilt sopra fatto cenno. Si tratta percid di



— 167 —

uno sdoppiamento suggerito da presupposti dommatici e
da quella simmetria numerica introdotta nella metafisica
e nella mistica del mahayana dal simbolismo quinario:
non gia di forme particolari del garuda vive nell’esperienza
concreta della folla. Infatti, sebbene sia alcune volte consi-
derato come un Bodhisattva, il garuda ha nel Buddhismo
una parte secondaria. Il suo culto & sempre connesso con
cerimonie di esorcismo dei serpenti o con riti magici intesi
a produrre la pioggia (1).

Sulla parete sinistra si trova un’altra imagine che non
¢ stata identificata: & quella riprodotta dal Francke nella
tavola XIII e in questo libro nella tavola LXXVIIIL. E
chiaro che il Francke ha confuso la figura centrale della
pentade con quest’altra imagine che egli, nella didascalia
in fondo alla sua riproduzione, identifica con Vairocana,
mentre a p. 32 dice che é un’altra rappresentazione di
Ratnasambhava. Ora & evidente che né 1’una né ]’altra
identificazione sono ammissibili, per il semplice fatto che,
osservando anche superficialmente la figura, si vedra che
essa rappresenta una deita femminile. Le due mani in
vyidkhyana o dharmacakramudra permettono un’iden-
tificazione sicura; la statua rappresenta una delle tante
forme della Prajiidparamita con due braccia (2).

Sulla parete di destra c’¢ un grande mandala che dalla

figura centrale bianca con quattro teste e le mani in sama-

(1) Appunto in questa funzione il garuda entra nei riti descritti dal
Maiijuérimalakalpa, capitolo 41, o nella dharani per placare le piogge ed il
vento (Taisho, n. 1027). Il Capitolo del Mafhjusrimnlatantra & stato studiato
e tradotto da MARCELLE LALou, Un traité de magie bouddhique in Etudes d’orien-
talisme & la mémoire de Raymonde Linossier, p. 303.

(2) Dhyana con formule pressoché simili in Sadhanamala, I, p. 312 sgg.
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dhimudra si riconosce subito come il mandala di Sar-
vavid Vairocana che gia conosciamo (Tav. LXXIX).

Sulla parete di sinistra & dipinto un altro mandala che
sembra essere anch’esso di Yairocana, ma secondo un sistema
di espressione completamente diverso (Tav. LXXX). Esso
é suddiviso, difatti, in cinque mandala dei quali il cen-
trale & il maggiore e gli altri pia piccoli rispettivamente ai
quattro punti cardinali con divinita non sempre discernibili.
La deita centrale di tutto questo mondo mistico simbolica-
mente espresso dal mandala é una forma di Vairocana
con otto braccia simile alla statua centrale del ciclo trovato
a Lhalung.

Vediamo cosi riprodotta pittoricamente la molteplicita
delle esperienze e delle possibili realizzazioni mistiche che
come vie diverse, conducenti alla stessa méta, la mai esausta
ansia religiosa delle scuole buddistiche dell’India medioe-
vale veniva tracciando per facilitare od intensificare il

possesso delle dottrine tantriche e tramutarle in vita.

§ 42. I sMan bla o déi della medicina. — La cappella
n. 5, ¢ conosciuta con il nome generico di gTsug lag k’an;
cio vuol dire che anche di essa si & perduta la denomina-
zione antica. E fra le pit manomesse.

La figura centrale inquadrata nella solita cornice con il
garuda, il makara, gli elefanti & Tara, gialla, una delle ven-
tuno forme della dea cosi popolare nel Buddhismo mahaya-
nico e nel Lamaismo (Tav. LXXXIT). Sulla stessa parete cen-
trale ai lati di Tara si vedono, quattro per lato, le imagini
degli otto sMan bla o «<maestri della medicina» la cui raffigu-

razione ¢ molto frequente in tutti i templi del Tibet occiden-

tale (Tavv. LXXXIII-LXXXIV). L’esecuzione di queste
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imagini & imperfetta e rozza; basta confrontarle con quelle
del tempio precedentemente studiato per convincersi che
non c’¢ fra esse nulla di comune. Siamo evidentemente
di fronte a rifacimenti moderni e locali di antiche statue
perdute o distrutte, e, secondo me, non & affatto certo che
i gruppi statuari moderni riproducano con fedelta la serie
iconografica primitiva che doveva adornare il tempio al
momento della sua edificazione, perché la connessione fra
Tara ed i sMan bla non mi risulta confermata da nessun
documento figurato e da nessuna tradizione letteraria: ’ef-
fige centrale di Tara lascerebbe supporre piuttosto una
serie di divinita secondarie o manifestazioni sussidiarie
del ciclo della stessa dea, mentre gli otto deéi della medi-
cina sembrerebbero indicare Amitiyus come dio centrale,
oppure Sakyamuni. Difatti gli déi della medicina sono
sette (1) e divengono otto solo con I’inserzione nel ciclo
di Sakyamuni o di Amitayus; questo numero sette che
probabilmente deriva da originarie connessioni planetarie (2)
¢ comprovato dalla letteratura buddhistica cinese (3) la

(1) E percid non & csatto dire che: «die Zahl 8 der Begleiter des sMan la ist
zudem keine feststehende » come fa R. F. G. MULLER nel suo diligentissimo studio:
Die Krankheits—und Heilgottheiten des Lamaismus. ANTTTROPOS (927, p. 987, n. 154).

(2) Che si riscontrano nell’Asia centrale in connessione col dio della medicina.
Per la letteratura v. MULLER, op. cit., n. 144,

(3) V. ad es. 55 BT L B (2 35 4R A0 B T K Taisho ed.
n. 927; 15 55 il 1% 4L 7 Vi Bk ivid. n. 928 « S5 B S FE -k B

4
2‘: Eﬁ ]jJ ‘f% %K n. 451. V. PeLuoT, Le Bhaisajyaguru. « Bulletin de 1’Ecole
Francgaise d’Extréme Orient», 1903, p. 33.
La lista degli otto déi della medicina in tihetano ed in cinese & la seguente:

L NEG NN NN TN AN 3% 5 &
L HIVINT R R BATEAEIRT E.

22



— 170 —

quale appunto conosce i sette Buddha della medicina elen-
cati e denominati in perfetta corrispondenza con le liste ti-
betane. L’identificazione dei singoli sMan bla rappresentati
a Nako presenta delle difficolta perché basta confrontare
i tipi iconografici riprodotti dall’Oldenburg con le nostre
statue per accorgersi che la diversita nell’atteggiamento
delle mani 0 mudra, che sono in questi casi il solo mezzo
di identificazione, & notevolissima.

Non vuole neppure tacersi che non c’¢ accordo perfetto
delle fonti pittoriche a mia disposizione sul tipo icono-
grafico del ciclo dei sMan bla; la stessa descrizione che ne fa
il Waddell, non so su quale fonte, & anche essa discretamente
diversa dalle rafligurazioni riprodotte nell’opera gia citata
dall’Oldenburg. Sicché non é impossibile che gli artisti di
Nako abbiano seguito una tradizione iconografica diffe-
rente (1). Ma il fatto che le imagini sono molto rozze e ben
lontane dalla finezza di esecuzione che abbiamo notato
nell’altra cappella ed il ripetersi troppo frequente della
bhimispars§amudra lasciano sospettare che le statue ven-

s N=RACRANRGRT 4 @ F k4T
+ YTRSHRVIIN i 5 h W 2

s BN B E

. SERNBYNT H: if g % 508 151 5.
ETIRTYIRRR DIV gk e o )

Anche secondo il Taishé n. 928 la figura di mTs’an legs dpal & diversa da quella
riprodotta dall’Oldenburg.

(1) N. 4 & forse mTs’an legs dpal secondo lo schema tibetano-cinese ripro-
dotto in Taishg, op. cit.; n. 2 Vaidéarya ‘od; n. 3 Sikyamuni; n. 7 8Gra dbyans
rgyal po; n. 5 Mya fhan med mc’og dpal.



nero rifatte in epoca da noi non lontana, non tenendo
sempre conto delle regole tradizionali; la cosa, per quanto
rappresenti una violazione dei precetti iconografici indo-ti-
betani, non & adesso senza esempi nel generale decadimento
che attraversa in questi paesi la cultura lamaistica e nella
diminuita ortodossia con cui si rispettano i precetti della
religione.

Sulle pareti laterali due mandala che il tempo ha
quasi del tutto distrutto; quello di sinistra & infatti com-
pletamente scomparso, quello di destra presenta come
divinita centrale Vairocana in dharmacakramudra
(Tav. LXXXYV); insomma un altro mandala che raffi-
gura un nuovo metodo di realizzazione mistica connesso
con Vairocana, il terzo che fino ad ora abbiamo incontrato.
Secondo gli informatori di Francke tanto la cappella n. 4
quanto quella n. 5 si chiamerebbero lha k’an gon ma, il
tempio « superiore » o « antico». Ma i vecchi del villaggio
che mi accompagnavano affermarono che il sacello n. 5 si
chiama rgya dpag pai lha k’an.

Esso non contiene nulla di notevole ad eccezione di
alcuni affreschi; a sinistra Vajradhara, in mezzo Sakyamunj
con i suoi discepoli, a destra Amitayus con gli déi della
medicina.

Sopra alla porta la figura di Ge sar il re di gLin, I’eroe
dell’epica tibetana (Tav. LXXXVI). E rappresentato a
cavallo di un rkyan o asino selvatico bianco, in un bianco
paludamento ed un mantello scuro; nella mano destra
protesa verso l’alto sembra afferrare un oggetto che lo
stato dell’affresco non permette d’identificare: nella sinistra
tiene una coppa. Intorno, altre divinita, pii o meno ter-

rifiche, che rientrano tutte nella serie dei c’os skyon
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o protettori della legge: visibilissimi rNam t’os sras (Vai-
éravana) e, fra le gambe della cavalcatura di Ge sar, mGon

po dalle quattro braccia.

§ 43. Il tempio di Padmasambhava. — Il tempio di Pa-
dmasambhava si trova nei pressi del villaggio ed & costruito
sopra un blocco di pietra sul quale la pieta dei fedeli vuol
vedere le impronte dei piedi (2abs rje) di Padmasambhava
(Tav. LXXXVII). La traccia che il grande taumaturgo ha
lasciato nella vita religiosa dei tibetani e cosi viva ed
intensa, anche negli ambienti in cui maggiormente ha trion-
fato la scuola gialla, che non c’¢ quasi posto di una certa
importanza nel Tibet il quale non si glori di una qualche
reliquia o di un segno del passaggio di Padmasambhava in
quelle lunghe peregrinazioni che la tradizione gli attri-
buisce. Vicino si mostrano ai pellegrini alcune impronte di
dita che si dicono quelle del dio Purgyul, il protettore di
Nako (Tav. LXXXVIII), un dio forse anteriore alla pene-
trazione del Buddhismo e che questo ha accolto nel suo
panteon come un sa bdag, o spirito del suolo.

Su questo blocco di pietra & stata costruita, in tempi non
molto antichi, un’imagine in stucco del maestro nel suo so-
lito atteggiamento con vajra, khatvanga e kapala. Seb-
bene lo stato di conservazione del tempietto sia infelicissimo,
e evidente che le pitture di cui un giorno era completamente
ricoperto non dovevano essere spregevoli. Cosi come sono,
sembrano rimontare al X1v o XV secolo. Ne abbiamo potuto
riprodurre soltanto quattro saggi fra i pilt conservati: uno
rappresenta Tara verde (Tav. LXXXIX) entro una specie
di padiglione, a significare il vimana o la sede celeste;

I’altro ¢ la imagine di Lokanatha secondo un tipo abba-
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stanza frequente nel Tibet occidentale e che io ho ritrovato
anche su molti ts’a ts’a. Altri due affreschi rappresen-
tano Vairocana in dharmacakramudra e abito mona-
cale (Tav. XC) e Tara verde con le sue manifestazioni ed
emanazioni all’intorno (Tav. XCI).

Sulla parete centrale le tracce quasi completamente
cancellate di un mandala; a destra Amitayus, Sakyamuni
Amitabha. Tutto il resto é in completa rovina.
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I. — Da un manoscritto della Prajhiparamita.

(1) BN RGB G TN G SR FI YNNG
IR AREN | AT RATTRGTY | FHY
VAR A RENE | F Y ARSI TS |
965 YRR ST NN B ARE | G T
Bax | RRFARs g FNTRHWA | sq‘gm SHFERRR
QRN | KA I :1@:1&1 e G AN Jmmya 5 AR RI’
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[EN

II. - Da un manoscritto del Durgatiparisodhana.
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(1) Queste dediche sono, usualmente, in versi novenari.
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IIL. - Da un manoscritto della Lokaprajiapti.
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(2) Per: mi mjed.
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IV. - Da un manoscritto frammentario.
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V. - Dalle cronache del quinto Dalai lama (€, 46).
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— 188 —-

YT AR R AR R R YR | SHAEHR | B R
Cakol “\g‘q"l\f RN R AR L R Ry
ST | SFA8-qD G TN AR R Ry
JUARHER TN | 5&1 asa 2% | PN AFNER TN ANEY&Y uq
AR A 4 A TR G DR Ry
& INRACT HR QRS FR TR YRR TN NS AR S Gu 2y
Wear g Aea NG I2 | AR TR R R9] RS W IT TEF -
SLE SESEESS RN NECAQR | ;urw <Y 5:12&’&1 QEACF AR
FafyRBoay ﬁq FRE AR LBV | REREHES S il
A RGR Nfasq”f@ 2 5 ECRCIN zq qys WA g m:q
TR IR Ay AR A S’ﬂ ARTEFEN T A
R ARG R R AT TAAENT ]

ARV RAN YN ARV R ANV T A RS
T3y !%@'ﬂ““éﬁ'ﬂ‘ﬂ'@’ | ARSI AR TS | SAYNANANE |
ARV ITIEIFY | YN TGN YT
i AR AENRGEAAR | AR WO IS SRR A K_{]KI A
s}w BEGE Ll SR BT 3 ARRY | AR YN WE grz\r?
BT A A TG | P R ATRA
M| R AR AR AAREN | ARG HA A
RENRMR AR ITNHT GHAR :xgﬁ S qim -l 3 MR FA)



e
| Ryensgad | RygndEns g ynwedegae
BN SRRy Ay R Iones | grligage | AN
MR | AR A A | R NER AT A
51.‘.\ ‘:'i'ﬂ :q.qﬁq‘.qﬁﬁ.qﬂﬂ.Q.gﬁ.stﬂ.iﬂ.gﬁ.qé:.qm.s . F’&"“
el )

VL. - 1 mandala del Kun rig.

IR TRAH GRS | Y IRV IR AR
IR FRNER ﬁ HE 3’11: T QUAZIMRA| G qzﬁmgm'
4| g RSN P | G TR HR ".F A
SGAAGARCES i‘gt: ] &,mﬁgﬂ]& e =] AR q?: CRES
TN G| ERN FENREBFYFL | NS HE ga;'
TAFERET N G E4 | ATFGYRAN AT EN RS
UERE AT L G e Eﬂ% TR AR | RS
2RI | FRUFTRTTRY G | AR
35 | EERNE T ARAGINY | RERTE ¥ R & Y I |
ARFHAN mxﬁrqvw YRR ALY AER A |
TR TR MEST NSRS | F ISR
if"\ww RS 3R q&{ﬂm&g:mmw&ww@a’qm
AR R R R R | Ry RE e S



~ 190 —
QG| HBENN IR IR A FERE | §AgRES Har
SE | A E TR AR | § R AR s
TEERVTRESY | EEFNT NG YN RESD | EEFNN
QRS AR NG REE A | ?E'ﬁﬂ&'ﬂ@vﬂ]";’_'E'z?r?ﬁm@&r
AN P TL | ERARGIG | ?E'iq'%ﬁ'gixﬁﬂwmiqﬁ
BRI AR RICARGRAFIRREF | R AR RIS
NBFA AN AERAEF | ?E\"@m'ﬂéo\'q&m[na'&ﬁﬂ]'sq@i'
R FUNESAES Y | EEAGRIIMIT TR AL T RES |
SN TRE AR | TR RS SRR T
B AR AN | R
SRESY | ¥R NG AN AR AEFH ARER T FIN g
TR ‘WT Tt ﬁ'q"i&’*’fl%%a"é“\ﬂ'ﬁ 5T 3o
TR | ERwyEa R M g R | R
WaIN R BT ﬁ’ﬂ’\ QEFD | EE qg: ANHEER T A AES
4y TEPRYS ST G A AR R
NRIREFY(1)[EE rnasx AT EE F YA THBREEA F:aor\
B REFLR | AL 5\ 3] THA IR ER NTR M ymx :ﬁ Far
Bjx1E g A S g ! ?ngg:q&v&x?ﬁ YR My

(1) Glossa: qﬂ'ﬁﬂ'gﬂgqqgg‘%qx'q]:é‘q@ii‘



- 191 -
qr:\r-fﬁlu ﬁqq:fﬁg]&yafqawxﬂwgéqq‘ q:q&gcq:

Ng:ﬂ]gﬂ]ﬂw%N{Egn}mnaamﬂ]xqw@1 aak:
XAy @q]qaﬂ ARE= :ﬁﬂ]‘gswsqu T qaﬂ]‘gﬂ REXA | F
qqsa‘ﬁm\yx‘ﬁﬂfﬂﬁa&ﬁ Q€52 | AR IR R R
R&Rgm&aﬁ:sq}o\ﬂ quaim&g:m?ﬁ’i"
REFAR | AR5 TE %ﬂww"’%ﬂ&'ﬂ E5n | B
FRARRT G AR | 575 SEE TR T
CRICLER 5:3’{23%3%:35%@%@«1

VII. — Le quarantotto dee del ciclo dei naraka.
AR RIS | Ay R ara g g1 | T
Qi(z)ﬁ'ﬂﬁf&'ﬂ]@@%ﬁ | Z3)y Ry | FFRR T E
Qs | FIGFULYARNE | FRRES(4)FTEEER | A(5)
TGS | BRI GRS | T7 ROV

A | R T 7y S ETASE | (@Y ITRAN

M)A MRRN B @‘iax 4) DB QYT A T’
& - \.'_.a' :_
Cﬁ%’i'&r E T (5) B #'5 AD I
@ A ARF 6) B gAY

G AFRH BFRu cgy M ABEEF
EN N ®) BC 51:5\!2 A MR



— 192 —
AR RNYA| H(1)GFVINRAENT | FHRL R Efasr
AYA(2) | FFAE A YARAFNH | [ AR LRI
MAE | R AN RETEANITHF DN AGIN(4) | TR
KT RN || R () A AR | A
AR (7) YA REN | 3(8) P HFT(9) 10y TFH=
Y1) | YANRFUYNRENT | AR B 12)Y |
FRIINYNRENE | (13 AFN(14) YHER(15) FYR | F&
MR (16) ST ETAENH | 5 AR Y RI8)FR |
IFNIIVITASNE | MTESLHTFIFRS | I
STAYTASAR] FRERR(20) N ITY21) F(22) | TRIARFN

(1) CEF g\q‘} (12) B a7

@) ADC&%ﬂ'@N'qam(cém)' (13) ACD ;q/

(3) B Sﬁ',‘;'m' (14) AD XA

@ A 3G B AHF : (15) ABD AZN

() B }C'C° ¢ T (16) C S;-ﬂa- A g:’ﬁr‘i'
6 B NN (a7 ABD A5E}

(1) B RJNA’ (18) ABCD 3&Eﬁ B qiq"
(8) ABD gﬁ (19) B M A Wil

(©) ABD TZN (20 A R" B A

(10) AD J’ 1) A qx‘qﬂ'

an A oy (22) A FFAY



— 193 -
YRR (1) FIN Y (2) WA AR R LRGN

\

N

YA RFNT | G AN I AR W FER-RT (3) 35 | KR
SRy N FL xgm‘ﬁ R | YRARA(4) W AHTN LT
agn ﬁy qNEEH YT 7 qaﬂ SR YA REN | A AR
ST | STASTA SRS AR g
QES(5)| NEFHART WY RANT F RS b AR ES| §=(6)
ST B ERRE () sy ARFIRIT
B AR R AR S N A FA RS £ <=9
ey N’*(10 31 SqRES | ANTR(12) I NI RAN
FURFTTNRE(13) 3 AAER | i NAITUYARENG | g
< R ARG SR ey S| TR ) R g
A %N'R§"5”1\;'5“"5:'554*'@,\5'*I N6y MR AT STYAEY

() ABCD 5@ (9) B conservando la grafia antica
> ARG
@ E EX'M° A3
< (10) E &3
gfrl(K.';?gBi.conserva la grafia antica (11) A %qu B ﬁ qm C R.
-
- Tan T
) A FRFE
(I2) B Q&
) E TN | 13 E R
(6) ABCD "§R° (14 A gq.‘.
@ A FH B I (1s) A 24y

@) B SE. (16) B ﬁq'(sic) ciog g%AERﬁ'

25



— 194 -
A7) gARIR NP RPERTAES | I Y& S5 Y aEN) )
AFRFRRYARRINAES | JVRETFYINAENE | g
SRR GNRES | RS AR | FNE Gy
RGNS | FRTI ST | SNaTT H1)
32)AE | BRI AYARINE | RGN 5N H G R
]| R AYTRANT | JNAGH AT G GRS |
YEIFAYAIAH | gNAF AR AN S AES | YR
SHAYNAENT | FU RGN S LS | JHK(3)
TSFAYTASNT | FU AT RIS | 5
SFAYARARAN| FAATITS (4) TR FFFAER | BraT oy
A YARENT | FNAGENR N Faran ey | B‘Nﬁ]:sqm'gw]'
AEAE | ZWATR IR AZ AR | FATRTSFIAEN
AT R (s R | TR AT ST SRR £
G YA RS R H TR (6) N S I RS gARF
IR AGHET | Ji(7) 5 STNYNRENE | gHRg
ATNINRIAES | YA RATSTAYARENT | ST YES

a ¢ \gg ©) B 355
() ACD JFZ 6) ABCD K
G) A S“gi E Eﬁi soltanto. (1) C @q'

@ A MR



— 195 —

SRRITAES | B(1) AR ITYNAENE | guAGR YR SRR
B2y R | ST SUAGRPEAN AT
3RG(3) | FURAFFVGTRAE | gNRGATH YRy
| R4y RATSTZTRAENT| RGP G )
Sl 3% o YARANE| FURTR AN H YR PR | sy
NAIFAYAREN | FARYR YT FANRAGRES | &R (6) S
Ay RENT | SEAHRERFN g W | AR g
Q@]"ﬂ%ﬂ]ﬂ'ﬁq:'gq'& 1 gm'q‘g?&%'ﬂ'qga'm'gq'@émﬁ ﬁ

VIII. - Iscrizione di Tabo.

1. JRRMAFSRNICEINREISAN | GRS RY
QAN | W AR R ITART T TG A TINEIAY
DI RN R TATAN | TR AR A TRE
3) AR R TRy AT A TSRS

2. R TR AR R R R RNy Ay
(1) R IR A PN TR @ BT R

M ¢ F5 A FYAT C FRIAY
(@ AB 355" 5) C :;'!:,3] >y
3) ABC AES ©) A @,.,.'a c %Fﬂ

(7) Cioé: lo rgyus.
(8) Tutta la porzione che segue & in versi novenari.
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(1) fion mos. p’yir, oppure una parola mancante
(2) Forseifion per: miion,imperativo. prima di: de.
3) riiis. (5) E da correggersi: adus.

(4) Verso difettoso; forse: c’os kyi (6) bka’yis.
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9. AN | ARFANAES AT I GR |

(1) Cosi & nella copia dell'iscrizione fatta dal mio lama: ma & chiaro che oc-
corre leggere myan adas pa, ove mya7s deve essere dissillabo, abbreviazione ciod¢
di mya nan.

(2) Occorre leggere ku mud, il loto bianco.

(3) Piuttosto che kyis si aspetterebbe: kyi.

(4) Correggere: aduld.

(5) Probabilmente manca: la o: na.

(6) Da qui in poi versi di undici sillabe.

(7) Per ded dpon.

(8) Nella copia del lama drigs che non da senso.
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10. [N Y5(2 'az\rat:'ﬁiwsz'qs:'qz\ffwﬂ'a:]rd’im('s)
ST T T 5T | | AR AT
REAr JFARNER| R gREC N RO LA N aaame ) as
SR
11. E)éal'ﬁﬂﬂ'"l N I ER S B
NEFRL AN IR IICHN NN H5] 30 | FHT YA SR A
EFAN | JRER NN GRW AR F WA N7 |
TRVSARNES | INEN VNN QAR FNNETIH(6)
saill )

IX. — Iscrizione di Tabo.
(Traduzione).

1. Prima, nell’anno della scimmia, questo tempio venne:
costruito da I’avo il Bodhisattva (7): dopo quarantasei anni

(1) Forse: dam pai.

(2) Evidentemente bisogna correggere: bsam gtan.

(3) Nella copia p’an laiz con punto interrogativo.

(4) Ciod: gdug grogs: ma nella copia del lama grags.

(5) Nuovamente versi novenari.

(6) Si corregga: bsgren.

(7) 11 Bodhisattva & Ye Jes ‘od sul quale ho parlato diffusamente in Indo—
Tibetica, I1. Ripeto qui che esso non ha nulla a che vedere con il Byan c’ub sems
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il nipote Lha btsun pa Byan c’ub ‘od, sua guida essendo
il pensiero dell’illuminazione (1), questo tempio riedifico.
L’incitamento del suo prezioso insegnamento essendo di
guida, noi siamo stati stimolati. ..

2. Percio, al termine delle pitture della cappella, il
monaco P’es k’a rgyu bdag (2) sente il desiderio di fare il
racconto e la trasferenza del merito (parinamana)(3) e
dice:

Per coloro che sono stanchi per il lungo cammino
e per tutti gli esseri spettatori di miseria

che sono stati abbandonati da amici e parenti
questo bel tempio & stato costruito. ..

...di un breve racconto

3. ascoltate un pochino.

Nato da stirpe divina il Bodhisattva, supremo prin-
cipe (4) degli uomini e signore della gente dalla testa nera (5),

per il perfetto sviluppo della sua innata intelli-
genza (6)

dpa’ delle cronache ladakhe. Tabo era, quando fu costruito, in pieno territorio
di Guge. La relazione fra Ye &es ‘od e Byan c’ub ‘od & costante in tutte le cro-
nache: le loro figure sono inseparabili e vengono spesso ricordate semplicemente
come « mes dbon » = «'avo ed il nipote ».

(1) Lett.: «il pensiero dell'illuminazione procedendo avanti ».

(2) La prima sillaba del nome non & certa: le altre sono sicure,

(3) L’iscrizione consiste dunque di due parti; una narrativa, quella cioé che
parla dell’edificazione del tempio e dei suoi due regali fondatori. La seconda in-
vece, contiene la perinamana ciod la trasferenza in altre persone del merito che
deriva dall’aver fatto un’opera buona. V. Indo—Tibetica, I, pp. 30-31.

(4) La formula & intensiva ed onorifica: corrisponde a mi rje mdsad pa.

(5) L’espressione: « gente dalla testa nera » per « popolo » & caratteristica dello
stile cinese letterario.

(6) p’ul che significa in questo caso, « perfetto, arrivato all’estremo limite »,
¢ anche un soprannome di AtiSa e questo & forse causa dell’affermazione del
FRANCKE che la nostra iscrizione faccia ricordo di quel dottore.
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cio¢ Ye Ses ‘od (appropriatamente cosi chiamato
perché fu) luce di saggezza per (cioé: che disperse) la te-
nebra dell’ignoranza (1),

il regno che & (causa di) connessione col giro delle
nascite e delle morti (samsara)

avendo considerato quale un fatuo miraggio (maya)

come appassita ghirlanda di fiori abbandono (2).

4. E quindi tutte quelle cose (che egli possedeva), per

causa della Legge, elargi

e tutte le genti convertibili (3) nelle provincie di
mNa ris si volsero al bene (4)

e questo tempio luogo prospero, di buon augurio e
di beatitudine (5)

come fiaccola (della legge) per tutto il regno qui

fondo.

Di questa creatura eccelsa lo stesso nepote diretto (6)

(1) Il verso ha un doppio senso, uno proprio ed uno figurato: Ye Ses ‘od si-
gnifica infatti: « luce di saggezza», jiidna—prabha di cui ignoranza (avidyd) e tenebra
sono reciprocamente gli opposti.

(2) Difatti sappiamo dalla sua biografia (Indo—Tibetica, II) che, abbandonato
il regno, assunse i voti monastici, pur seguitando ad avere, come vedemmo, una
grande ingerenza negli affari di stato.

(3) Secondo la copia del Lama nell’iscrizione sarebbe scritto: mna’ ris gdu ma
rnams; ma questa lezione & inaccettabile per ragioni metriche: d’altra parte gdum
non da senso. Propongo, come si vede dalla traduzione fatta, di leggere gdul per
gdul bya, vineya: le persone capaci di convertirsi e per la loro preparazione kar-
mica mature per accettare ed intendere il verbo del Buddha. Oppure si pud pro-
porre: mNa ris gsum rnams, i tre mNa’ ris, le tre provincie di mNa® ris (su cui
v. pure Indo-Tibetica, I, p. 15), ma anche grammaticalmente questa correzione
mi sembra meno probabile di quella che ho accettato.

(4) Lett.: divennero bianche, cioé partecipi delle « azioni bianche », ogni
azione, come & noto, pud essere di due specie: nera cioé¢ immorale o bianca,
vale a dire morale.

(5) Che pud anche essere il nome che aveva il tempio.

(6) Perche figlio del figlio.
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provvisto della triplice educazione religiosa (1),

simile all’albero della mistica sapienza che pianta
(nel suolo) le radici della fede,

5. Ed ha frutti copiosi di quei fiori che sono le tre se-

zioni del Tripitaka

il nobile Lha btsun Byan c’ub ‘od,

avendo visto che il tempio fatto dall’avo invecchiava,

raduno architetti ed artigiani e dispenso elemosine;

per (le sue) ingiunzioni (2), avendone ricevuto I'in-
carics, noi '

dopo esserci bene purificati, ci venimmo coltivando (3);

siffatto pensiero di bene essendo la nostra guida

da tutti noi questa opera. ..

6-7. Per questo perfetto merito simile a bianco fiore

di loto ...

del re bLa ma ’od (4) entrato in quel tempo nel
nirvana

dall’eccelso patrono, dal re che governa secondo la
legge cioe dal nobile Byan c’un ’od ... accumulati...

[Guardando] queste imagini delle molte figure (5)

di quel protettore del mondo insieme con i suoi
figi... i quali...

dopo aver praticato in tutte le nascite quel metodo di

(1) Si allude alla triplice educazione cioé riguardo @) la condotta morale;
b) la meditazione; ¢) la sapienza mistica.

(2) K’al bka’ forse ordine, precetto di grande importanza. Cfr. bke’ k'ol e gal
c’e bka’.

(3) bcos indica propriamente ’elaborazione di cid che & greggio, quindi tutto
cio che & frutto d’opera e d'arte.

(4) Ciot ’'avo Lha bla ma ye ses ‘od.

(5) Si riferisce evidentemente alle imagini dipinte sulle pareti del corridoio di
circumambulazione intorno alla cappella.

26
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vita che conduce all’illuminazione (bodhicarya), adorni
di un corpo eccelso provvisto di fausti segni caratteristici (1)

capace di poter convertire tutte le creature conver-
tibili (vineya),

in tutte le nascite degli esseri tutti,

gradualmente generarono (in se stessi) la suprema
illuminazione,

anche i visitatori dotati di vista e di sapienza,

dopo avere avuto l’apparizione e udito I'insegna-
mento eccelso

dei Buddha del bhadrakalpa (2) insieme con i
loro figli,

tutti 1 mondi ... insieme con...

8. Per la trasferenza in altri di tutte siffatte virta

.. .capo carovaniere (sarthavaha) imparziale

e per tutto il merito immenso come la distesa (?) del
cielo che ne scaturisce,

noi con i nostri amici, tutte creature trascinate nel
samsara, impigliate nel karma

siccome dall’eternita, per causa di quell’errato imagi-
nare che ci fa attaccare alle cose come se fossero reali (3).

9. [ci ritroviamo] in una casa che ha nome di giro del-

Pesistenza

e tale che & messa insieme con quello scalpello (4)

(1) Cioe i trentadue segni caratteristici del Buddha, (mahapurusalaksana).

(2) Cioé dell’evo cosmico in cui viviamo.

(3) E non ci permette di riconoscere le verita fondamentale su cui s’impernia
il mahayana e cioé che tutto & impsrmanente, privo di un’essenza propria e percid
« insostanziale » ($inya).

(4) stsag nella grafia antica adoperata nell'iscrizione & uguale a sag come
stsogs = sogs etc., sag dgra non & nei dizionari, ma sag & obliquo, tagliato obliqua-
mente, orlo obliquo e dgra sta & accetta, t’0’ & '0 ba.
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e quel martello che sono la superbia e ’alterigia.

ed ha per pilastri e per copertura ben piantati la
cupidigia e ’odio;

da questa, la mano del grande misericordioso signore
di quella barca (1) che ¢ la sapienza

per lungo tratto celermente ci guida.

Per (2) tuo [sollievo ?]... la eccelsa casa del pensiero

dell’illuminazione, che é il supremo fine [forse: entra].

10. Soddisfatto a piacimento di quel cibo, di quelle vesti e

di quelle bevande che sono [rappresentate dal] la meditazione,

possa sempre incontrarti con quel compagno che é
la perfezione della sapienza (Prajiaparamita).

In quella (casa) avendo fatto tue schiave le passioni
che rendono schiavo a loro piacere

e il bacino della liberazione avendo riempito con
I’acqua della meditazione,

in tutte le nascite intermedie . ..

11. 11 buon costume,

rivestito (3) di quegli ottimi paludamenti che sono il
ritegno e la verecondia,

ben adorno dei segni caratteristici principali e se-
condari (4) [propri del Buddha],

su quell’eccelso grande cocchio che & il grande vei-
colo (Mahayana) a tutti superiore e che ha per cavalli le
mistiche intuizioni (abhijfia) (5),

(1) b%an per San.

(2) Queste parole fino all’ultima riga dell’iscrizione sono attribuite al Buddha,

(3) Yon gob da yons su agebs.

(4) Cioé i 32 laksana e gli 84 anuvyafijana che appaiono sul corpo dei Buddha.

(5) Anche qui la frase ha un doppio senso. Colui che si & incamminato alla
volta dell’illuminazione suprema & paragonato ad un principe che esce sul campo



— 204 —

di quell’auriga che & il pensiero dell’illuminazione. .,
Pottuplice (sentiero)

di fronte a colui che é chiamato...(1).

circondato da Bodhisattva possa innalzare lo sten-
dardo della vittoria (2).

contro i nemici. Il gran veicolo & a tutti superiore perché i benefici che ne derivano
per s¢ e per gli altri sono molto maggiori di quelli che si traggono dagli altri due
ciod il « piccolo veicolo» e il veicolo dei Pratyekabuddha.

(1) Forse Mara & il nemico che deve essere debellato. mgon & forse per gon,
parola non registrata sui dizionari, che significa « davanti». V. ad esempio Lamyig
di sTag te’ans ras pa, p. 12b, geig rgyab geig gon na mi byed par gt’ab: «litigavano
perché uno non restasse di dietro e uno davanti».

(2) Cio¢ intendo byan c’ub sems come uguale a byasn c’ub sems dpa’. Il pen-
siero dell’illuminazione & gia stato paragonato all’auriga.

N FHNCTA
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gzan p’an lhun grub, 30.

dPal rnam par snan mdsad kyi sgo
nas Han son t'ams cad yons su sbyon
bai dkyil ak’or gyi c‘o ga rgyud
don gsal ba, 37.

Paramaditantra, 158.

Paramaditantra (Comm.), 126.

Bar do t’os grol, 130, 150.

Bla ma mc’od pai k'rid yig gsan bai
gnad rnam par p’ye ba shan rgyud
man nag gi gter mdsod, 62, 71.

Rin c'en. gter mdsod, 124.

Lam yig (di sTag ts’afs ras pa), 204.
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Zab c’os 21 k’ro dgons ran grol, 130.

Zab c’os %i k’ro dgons pa ran grol
gyl las byan c’ub ats’or ba ran grol
gyi shin po, 131.

Zi X'ro bskyed rdsogs kyi p’rin las
k’rigs su bsdebs pa ‘od gsal shin po,
125.

Zi X’ro na ra ka don sprugs gi dban
c’o ga bdud rtsii gan ga, 125, 137.

Zi K’ro na ra ka don sprugs gi skon
biags t’ugs rjei zla ‘od, 124,

Zi K’ro dgons pa ran grol gyi c‘o ga
sdig sgrib rnam par sbyon ba, 137,

bSags abum, 152.

Sarvadurgatipariéodhanatantra, 37.

Vajradhatumandalasarvadevavyava-
sthana, 54.

Vajradhatumahamandalopayika, 60, 72,

b) CINEsL.

Kin kan tin yi ts’ie ju lai c’en e 36 ta
c’en hien c’en ta kiao wan kin, 38.
Kin kan tin yu k’ie c’un lio c’u nien

sun kin, 38.
Kuan wu lian su fu kin, 85.
Sin yao e yi kuei pu t’an fa, 169,
T’0 lo ni tsi kin, 85.

Yao Be liou li kuan ts’i fo pen yuan
kun to kin, 169.

Yao 8e ts’i tu kun yan yi kuei ju yi
wan kin, 169.

Yi ts’ie ju lai c’en 8e 86 ta c’en hien
c’en san mei ta kiao wan kin, 38.

¢) SANSCRITE.

Abhisamayalankaraloka, 56, 89.
Advayavajrasangraha, 79, 134.
Astasahasrikaprajhiaparamita, 89.
Karunapundarika, 85.

Kalacakra, 155.

Guhyasamaja, 25, 72, 146, 156, 149,155.
Jianasiddhi, 50, 51, 146, 157, 159.
Tattvasangraha, 38, 39.
Panicakira, 153.

Paiicakrama, 153.
Paficasahasrikaprajhiaparamita, 89.
Prajhiaparamita, 87.
Prajiiopayaviniécayasiddhi, 158.
Bodhicaryavatara, 89.
Madhyantavibhanga, 56.

Mafijusrimalakalpa, 167,
Lankavatara, 157,
éatasihasrikﬁprajﬁﬁpéramitﬁ, 89.
Satyadvayavatara, 89.
Saddharmapundarika, 89.
Sankgiptamandalasitravrtti, 89.
Samajottara, 148.
Sarvatathagatabhisamayamakakalpara-
ja, 38.
Sadhanamala, 101, 104, 108, 120, 167.
Siitasamhita, 161.
Sekoddedatika, 108, 146, 148, 149.
Sukhavati, 85.
Vimalaprabha, 55, 106, 155, 162,
Vinayasangraha, 89.

d) GIAPPONESI.

Hobogirin. 86.

Mikkyd Daijiten, 39, 43.
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¢) EUROPEE.
Archaelogical Survey of India, 27. Lalou, 30, 167.
Banerji, 89, 93, Linossier, 167.
Beck, 38. Miiller R. F. G., 169.
Bendall, 37. Pelliot, 169.
Bhattacharyya, 79. Oldenburg, 170.
Coomaraswamy, 83, Shuttleworth, 28, 116, 395.
Francke, 10, 21, 113, passim. Thomas F. W., 74.
Griinwedel, 85. Tucci, 154.
Heuzy, 83. Tucci—Ghersi, 7, 9, 13, 144, 154.
Haraprasada Shastri, 37. Weller, 86.
Kempers, 27. Young, 12.
I1.
DEITA

a) IN SANSCRITO.

Amrta, 134. Khadgagaruda, 166.
Arhat (16), 96. Gandhavajri, 156.
Aksgobhya, 79, 81, 111, 144, 152, 156. Gandha, 41.

Anhro Mainyu, 106. Garuda, 162.
Amitabha, 79, 81, 82, 84, 92, 93, 156. Gauri, 125, 131.
Amitayus, 82, 84, 169. Gita, 41.
Amoghasiddhi, 79, 81, 144, 154, 157. Gunasattva, 102.
Aranemi, 85. Ghasmari, 126, 131.
Avalokitesvara, 85, 142. Cakragaruda, 166.
Avalokitedvara (Buddha), 118. Capdavajrapani, 69, 70.
Akasagarbha, 86, Candali, 126, 132.
Adibuddha, 154, 155. Cauri, 125, 131.
Indrani, 133. Camundi, 135.
Umaidevi, 166. Danda, 134.
Ulakamukhi, 127, 132. Dipankara, 89.
Ekacari, 134. Dipa, 41.

Kanka mukhi, 127, 132. Dhapa, 41.
Karmakrodhesvari, 138. Naraka, 123, 135, sgg.
Karmaheruka, 138. Nrtya, 41.
Kakamukhi, 127, 132. Padmakrodhesvari, 138.
Karttikeya, 47. Padmagaruda, 166.
Krodheévari, 137. Padmapani, 92.
Kumari, 133. Padmasambhava, 142.
Kgitigarbha, 86. Padmaheruka, 138.

27
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Pandaravasini, 33, 118, 155, 157.
Pandara, 33, 53.

Pukkasi, 126, 131.

Pugpa, 41.

Prajhasattva, 102.
Prajiiaparamita, 120, (kanakavarna).
Pramoha, 125, 131.
Buddhakrodhesvari, 137.
Buddhaheruka, 137.

Brahma, 48.

Bhaksasi, 134.

Maiijuéri, 97, 101.

Manjuéri Vagisvara, 119.
Maiijusri Arapacana, 119.
Manohara, 134.

Mafjukumara, 102.

Mahadeva, 48.

Mahadevi, 133.

Mahamari, 135.

Mahacanda, 126.
Mahavairocana, 118.
Mahavajradhara, 94.
Mahasriheruka, 137.
Mahasthamaprapta, 85, 92.
Mahesvara, 166.

Maitreya, 96.

Mamaki, 33, 53, 118, 156, 157.
Mala, 41.

Mara, 106, 107.

Maira (guattro), 51.

Yogini, 28, 128.

Lasya, 41.

Locana, 33, 53, 118, 155, 157.
Lokanatha, 172.

Rati, 134.

Ratnakrodhe$vari, 138.
Ratnagaruda, 166.
Ratnasambhava, 79, 144, 152, 156.
Ratnaheruka, 138.

Rasavajri, 156.

Raksasi, 133, 134.

Rapavajm, 156.
Varakuliéadhara, 55.

Vadirat, 101.

Vadisimha, 102.

Vayavi, 135.

Varahi, 135.

Varuni, 135.
Vignu, 48.
Vaitali, 126, 731.
Vairocana, 43, 46, 55, 68, 79, 81, 151,
156.
Vairocana (Sarvavid —), 29, 32, 70,
71, 110, 144,
Tara, 25, 33, 53, 104, 118, 157, 168,
172, 173.
Vaiggpavi, 133.
Vaiéravanpa, 165, 172.
Vajrakarma, 35, 41, 53.
Vajrakarma, 40.
Vajraketu, 34, 40.
Vajrakrodhesvari, 137,
Vajragandha, 53.
Vajragaruda, 166.
Vajraghanta, 36.
Vajragandha, 36.
Vajragita, 35, 53.
Vajrankusa, 47, 58.
Vajracanda, 165.
Vajratiksna, 34, 41.
Vajratejah, 34.
Vajranrta, 35.
Vajradhara, 94, 154.
Vajradharma, 41.
Vairadharma, 40.
Vajradhatvisvari, 155.
Vajradhatumandala, 42.
Vajradhapa, 35, 53.
Vajrapasa, 30, 42, 53.
Vajrapuspa, 36, 42, 53.
Vajrasphota, 42.
Vajrabhasa, 34, 41.
Vajramata, 53, 35.
Vajralasya, 35, 53, 58, 63.
Vajraloka, 36, 53.
Vajrayaksa, 35, 41.
Vajraraksa, 35, 41.
Vajraratna, 34, 40.
Vajraratna, 40,
Vajraraga, 33, 40, 69.
Vajraraja, 33, 40.
Vajrasattva, 33, 40, 147, 148, 165.
Vajrasandhi, 35, 41.
Vajrasadhu, 34, 40.
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Vajrasukhi, 166.
Vajrasiirya, 40.
Vajrasphota, 36, 53.
Vajrasana, 96.
Vajraveda, 42.
Vajrahasa, 34, 40.
Vajrahetu, 34, 41.

Vajri (bianca, gialla, rossa, verde), 134,

135.
Vajraheruka, 137.
Vyaghramukhi, 126, 132.
Sakti, 155.
Sabdavajri, 156.
Sakyamuni, 96, 142, 169,

Siva, 134.
Smagans, 126, 132.
Spgalamukhs, 127, 132.
Saumya, 134.
Svamukhi, 127, 132.
Samantabhadra.
Samayatara, 156.
Sahacittopaditadbarmacakrapravart-
tin, 62.
Siphamukhi, 126, 132.
Sutanvi, 135.
Sparfavajri, 156.
Heruka, 137.

b) v TiBETANO.

Kun rig, 29, 30, 36, 39, 42, 55, 63, 103.

aK’rugs mo, 133.

aK'or lo k’yuin po, 166.

K’yab ajug, 134.

dGa’ ba, 134.

sGra dbyans rgyal po, 169.
Gos dkar mo, 33.

mGon po p'yag drug, 105.
brGya byin, 133.

rGyal mc’og rin c’en, 32.

aGro ba adul ba, 103.

aGro adul ba, 46.

sGrol ma, 33.

mNou mk’yen rgyal po, 170.
bCom ldan adas Don t’ams cad, 44.
bCom ldan adas Drag po c’en po. 126.
Ce mc’og Heruka, 137.

C'os sgrags rgya mts’o, 170.
aJam dpal rmon po, 103.

rTa mgrin, 49.

sTan pai ak’or lo, 103.

sTobs c’en, 134.

gTogs, 133.

gTogs adod, 133.

gTum mo, 126.

Tin ne adsin ye Ses shin po. 44.
aDod pa, 134.

Don yod pai zags, 49.

bDud rtsi, 134.

Dur k’rod ma, 126.

bDug spos ma, 35.

rDo rje kili kili, 61.
rDo rje k’u ts’ur, 35.
rDo rje k'yun po, 166.
rDo rje gar ma, 35.
rDo rje sgeg mo, 353.
rDo rje rgyal po, 33.
rDo rje rgyal mts’an, 34.
rDo rje rgyu, 34.

rDo rje lcags kyu, 36.
rDo rje lcags sgrog, 36.
rDo rje c’ags, 33.

rDo rje ac’an c’en po, 54.
rDo rje c’os 34.

rDo rje shin po ma, 61.
rDo rje gtum mo, 165.
rDo rje ston ma, 61.
rDo rje gdun ma, 61.
rDo rje dran ma,. 61.
rDo rje dril bu, 36.
rDo rje snan mdsad, 72.
rDo rje gnod sbyin, 35.
rDo rje rnon po, 34.
rDo rje sprin ma, 61.
rDo rje ap’ren ba, 35.
rDo rje mar me ma, 36.
rDo rje me tog ma, 36.
rDo rje smra ba, 34.
rDo rje bsrun ba, 35.
rDo rje mi byed ma, 61.
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rDo rje mts’on c’a ma, 61.
rDo rje gzi brjid, 34.

rDo rje Zags pa, 34, 36.
rDo rje las, 35.

rDo rje glu ma, 35.

rDo rje legs pa, 34.

rDo rje rin c’en, 34,

rDo rje sems dpa’, 33.
Dri c’ab ma, 36.

Dred mo, 126.

Nam mk’a’ ‘od, 113.

Nor bu k™u ts’ur, 45.

Nor bui ak’or lo, 45.

Nor bui c’ags, 44.

Nor bui fii ma, 44.

Nor bui gnod sbyin, 45.
Nor bui dpal, 44.

Nor bui mts’on c’a ma, 44.
Nor bui gsan ba, 45.

Nor bui bsrun ba, 45.

Nor srun, 134.

rNam t'os sras, 172.
rNam par snan mdsad, 29.
rNam par sprul pa, 103.
sNa c’en, 135.

sNa ba dad &’el, 103.
Padmai k’u ts’ur, 48.
Padmai kK’yunr po, 166.
Padmai k’ro gher, 47.
Padmai gar ma, 49.
Padmai glu ma, 48.
Padmai rgyal po, 47.
Padmai gar gyi dban p’yug, 48.
Padmai sgeg mo, 48.
Padmai rgyu, 48.

Padmai sgrol ma, 47.
Padmai lcags sgrog, 49.
Padmai c’ags, 47.

Padmai fii ma, 47.
Padmai tin ne adsin, 47.
Padmai bdug ma, 49.
Padmai don yod pai dban p’ yug, 48.
Padmai dri ma, 49.
Padmai gnod sbyin, 48,
Padmai dpal, 47.

Padmai p’ren ba ma, 48.
Padmai abebs, 49.

Padmai mar me ma, 49.
Padmai me tog ma, 49,
Padmai bzad pa, 47.
Padmai legs, 47.
Padmai gsan, 48.
Padmai srun ba, 48.
Purgyul, 144,

sPu rgyal, 9.

sPyan ma, 33.

aP’rin las lbun grub, 102.
P’ag mo, 135.

P’ra men ma, 126.

Be con, 134.

Byams pa, 96.

sByon bai rgyal po, 32.
Ma rig mun sel, 102.
sMan bla, 168.

sMan gyi bla be du ryai ‘od kyi rgyal

po, 170.
Smra bai sen ge, 102.
Mi mo, 135.
Me tog c’er rgyas, 33.
Myan med mc’og dpal, 170.
dMyal bai ajam dpal, 103.
Ts’ig bZi gZon nu, 103.
Ts’ans pa, 133.
mTs’an legs yons grags dpal. 169.
mDsod ldan,, 125.
Zi ba, 134.
gZon nu, 47, 133.
Za ba, 134.
Zla ba, 134.
‘0d dpag med, 47, 78.
Yid bzin gyi re ba skons, 103.
Ye ses sems dpa’, 102.
Yon tap sems dpa’, 102.
glan c’en, 135.
rlun Lha [mo], 135.
Rab rmons, 125.
Ral gri K’yun, 166.
Rin c’en gar ma, 45.
Rin c’en sgeg mo, 45.
Rin c’en glu ma, 45.
Rin c’en rgyal mts’an, 44.
Rin c’en lcags sgrog, 46.
Rin c’en c’ar abebs, 45.
Rin c’en mc’og, 37.
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Rin c’en mc'od pa, 45.
Rin c’en lta ba, 44.

Rin ¢’en bdug pa ma, 45.
Rin c'en rnon po, 44.

Rin c’en pad mai tin he gdsin, 44,
Rin c’en p'ren ba, 44.
Rin c’en p’ren ba ma, 45.
Rin c’en gbebs pa, 46.
Rin c'en bzad pa, 44.
Rin c’en legs pa, 44.

Rin po c’ei k'yun, 166.
Rin po c’ei lcags kyu, 46,

Rin po c'ei byug pa ma, 46.
Rin po c'en mar me ma, 46.
Rin po c'ei me tog, 45.

Rin po c’ei Zags, 46.

Ro lads, 126.

Sa kya rige dban, 32.

Sans rgyas pad ma, 46.
gSer bzan dri med rin c’en, 170.
Srin [mo], 133, 134.

Lbhai ajam dpal, 103.

Lha ma yin gjam dpal, 103.
Lha c’en. 133.

III.

MAESTRI, LOTSAVA, DOTTORI

Atisa, 199,

Advayavajra, 79, 156.

Anangavajra, 158,

Anandagarbha, 38, 39, 43, 64.

Indrabhati, 51, 53, 156, 157, 159, 162.

Kamadhenu. 38.

Kun dga’ bzan po, 30.

Kun dga’ bsod nams grags pa rgyal
mts’an dpal bzan po, 30.

dKon mc’og lbhun grub, 31.

Goraksa, 140.

dGe adun rnam rgyal, 30.

brGod ts’an pa, 140.

Candrakirti, 72, 158.

Taranatha, 95.

Nagarjuna, 86.

Nam mk’a’ ajigs med rdo rje, 18.
Naropa, 148, 150.

C’os ap’ags, 113.

Jayaraksita, 37.
Padmasambhava, 22, 130, 172.
Matsyendranatha, 140.
Madbavacarya, 161.
Maudgalyayana, 96, 119.

bLo bzan dpal ldan ye &es, 69, 83.
Rin c’en bzan po, passim.
Sadaprarudita, 159.

S’iriputra, 96, 119.

Sintigarbha, 317.

Sthiramati, 56.

Smrti, 38.

Tson k’a pa, 25, 37, 56.

IV.

SETTE RELIGIOSE

bKa’ gdams pa, 71.

bKa' rgyud pa, 19, 94.
Khanphat, 140.

dGe lugs pa, 18, 29 passim.
rNifn ma pa, 9, 18,

Bon po, 28.

aBrug pa, 19, passim.
rDsogs c’en, 18.

Sa skya pa, 8, 18, 19, 30.
Vajrayina, 38.
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V.

RE E DINASTIE

K’ri bkra 8is grags pa lde, 10. Punya sMal, 113.
K’ri grags pa lde. 10. Byan c’ub ‘od, 72, 199, 112.
K’ri 1de, 10. sMal, 10.
K’ri btsan, 10. Malla, 10.
Ge sar, 171. r'Tse 1de, 73.
Ni mai dban p’yug K'ri lde, 9, 10. aDsid sMal, 18.
T°0 t’o ri loa btsan, 10. Zi ba ‘od, 112.
1De, 10. gZi’ mal la 73, 74.
Pad dkar lde, 10. Ye Ses ‘od, 72, 112, 198, segg.
Pala, 27, 81. bSod sde, 113.
VI.

NOMI DI PERSONA E VARI

K’rom ’u, 74. sPos sna kan, 113.
gﬁen tin, 74. Ye 8’es 74.

rTan po gsug, 74. Sudhana, 77.
brTen tin dge’, 74. Zoravar, 86.

Nor bzan. 74, sg.

VII.

NOMI GEOGRAFICI

Anavatapta, 9. dKar dpag, 13.
Bye gar, 10. K’yun ven, 13.
Bekhar, 10. Kv’a rtse, 8, 9, 10, 11.
(C’ags mgo, 13. Kyi, 86.

Chini, 14. Lbha lun, 10. 11.
Chaggo, 27. Lippa, 18.

Dril c’un re, 12. Miang, 163.

Go k’ar, 7. mNa’ ris, 200.
Gru dpag, 13. sNe hu, 12.

Ho bu Lan ka, 14. Pur k’ar, 11.
Hug ar, 74, Rad nis 13, 14.
Kailasa, 9. Ran rig rtse.

Kaze, 80 Re rhi, 12.
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Ri, 12. Shasu, 13.
Ro dpag, 13. Toshang, 11.
Rum, 74. sTan med, 11.
bSam yas, 22. Tsa ran, 12.
San, 14. Tashigang, 19.
Sangla, 13. Toling, passim, 87, 117.
Serkung, 13, 16. Ven gir, 11.
Shang, 14. Zan #un, 9.
VIII.

TERMINI FILOSOFICI E RELIGIOSI

adarsajhana, 55, 152. padmakalada, 139,
anusmrti, 149, padmakhadga, 48.
abhayamudra, 33. padmaghanta, 46.
abhiseka, 42, 83. 110, 139. padmabhigeka, 42.
amnaya, 29. parivara, 29.
avarapaviéuddhivimnkti, 9. pija (Cadhyatmika), 53.
upaya, 94. (bahya) puja, 53.
ekagrata, 149. prajaa, 94.

evam, 154. prapayama, 149,
karupa, 94. pratyaveksajnana, 55.
karmakalaga, 139. pratyahara, 148.
karmabhiseka, 42, praparica, 145.
klesavarana, 8, 50. prabhamandala, 27.
kriyasadhanajfana, 55. buddhakalasa, 139.
krodha, 26. buddhibhigeka, 42.
krodhavesa, 108. bodhicitta, 50.

ksobha. 146. bhajanaloka, 145.
khadyota, 149, bhadrakalpa, 86.
jieyavarapa, 8, 50, bhavaviduddhivimukti. 9.
dipa, 149. bodhicitta, 155,
devavatara, 90. mantra, 31.

dvarapala, 107, mandala, 29, 50, 51, 161, passim.
dharana, 149, marici, 149.
dharmakaya, 145, 147. ratnakalaga, 139.
dharmatajhana, 55. ratnabhiseka, 42.
dharmapala, 107. ripaskandha, 151.
dhama, 119, lalitakgepa, 96.

dhyana. 31, 149, laya, 49,

nimitta, 149, * vajra, 51,
nirabhragagainopama, 149, vajrakalaga, 139.
paiicakula, 71, 145. vajradhitumandala, 38, 43.

paibcarasmi, 146. vajrabhigeka, 42.



vajravali, 22,
vibhu, 68.
vimokgamukha, 56.
fanta, 26.

éiva, 26.

stnya, 99, 155, passim.

sunyata (16) p. 56, 57.
sampharana, 100,
sattvaloka, 145.
sadaloka, 149.
sadhaka, 32.

kamandalu, 48.
kalaga, 8 , 139.
kirtimukha, 81, 163.
kumbha, 82,

dkyil k’an, 109.
skyabs agro, 99.
ak’or, 29,

k’ro, 26.

k’yim bya, 49,
gau, 9.

sgo k'an, 25,
sgrub t’abs, 99, 101.
lcags ri, 142.
c’ab blugs, 96.
c’ab ril, 96.

c’os skyon, 105.
c’os sgos, 91.
sprul sku, 18,
rdo rje, 133.
spyi blugs, 96.
bam, 125.

bam c’en, 129.

siun wan, 14.
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samatidjnana, 55.
saméadhi, 149,
sampradaya.
sahajakaya, 145, 154.
sadhana, 101.
spanda, 146,

siddha (84), 95.
siddhi, 134.
sukhavati, 93.
spharana, 500.

IX.

TERMINI VARI

torana, 111.
pata, 30.

makara, 81.
vyalaka, 81.

X.

TERMINI TIBETANI

bam ril, 128.
bum pa, 139.
sbyin bdag, 74.
byis, 126.

byis bam, 129.
dbyug, 48.

abrog, 14.

gtso bo, 29, 68.
zabs rjes, 113.

i, 26.

Zin, 127,

yum c’en mo, 87.
yon bdag, 25, 74.
rigs lha, 80, 145.
san san, 79.

sag dgra, 202,
Thun bzed, 82.

XI.

TERMINI ZAN ZUN
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