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Abstract: In the Confucian tradition, children
are mostly represented as enfant-prodiges, while
Davists idealized children as a symbol of submis-
sion and compliance. In the fourth century A.D,, the
translation of the Mahaparinirvanasutra as Da
banniepan jing K AXE 848 (T374) introduced
a radically new description of childbood, by means
of a controversial comparison benween the achieve-
meents of the Buddhba and the bebavior of a newborn
child. The counter-cultural value of this comparison is
demonstrated in this study throngh an analysis of the
very different interpretations of this passage by Zhiyi
K58 (538-597) and the main commentaries from
the Chan tradition.
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Tracce dellinfanzia nei testi buddbisti

Nella letteratura religiosa dell’India an-
tica all'infanzia non ¢ riservata particolare at-
tenzione; le poche fonti al riguardo trattano
soprattutto dei rituali che precedono e seguo-
no la nascita, per I'attribuzione del nome, per
la perforazione dei lobi delle orecchie e per
l'assegnazione di un maestro — quest’ultimo
passaggio segna di fatto la fine dell'infanzia e
Iinizio dell’eta adulta.! Nei testi filosofici in-
diani il termine bala, ‘bambino’ ¢ spesso usato
come termine di paragone negativo, traduci-
bile come ‘stolto” o ‘incapace di intendere’;”
in generale i bambini erano considerati inaffi-
dabili e la loro testimonianza non era ritenuta
attendibile.’

La tradizione buddhista pit antica non
garantisce all'infanzia un ruolo meno margi-
nale, tanto meno si segnala per un cambia-
mento significativo della percezione dell’in-
fanzia stessa. La gravidanza e la nascita del
bambino sono menzionati nei codici mona-
stici nei rituali, celebrati da monaci e mona-
che, per la protezione della gravidanza e la
cura di bambini malati.* Le diverse redazioni
e tradizioni della regola monastica testimo-
niano anche la necessita di regolamentare la

presenza di bambini nei monasteri. Secondo
il Pravajyavastn, codice preservato nella tra-
duzione tibetana, prendere i voti era vietato
a persone di meno di vent’anni; la vita mo-
nastica era considerata troppo dura e diffici-
le per un bambino o una bambina, che non
avrebbero potuto scegliere tale percorso in
maniera consapevole; non meno importante
era la considerazione che la presenza di bam-
bini che accompagnassero i monaci durante
la questua poteva essere fonte di pettegolez-
zi” La regola per I'accesso alla comunita fu
poi modificata con un drastico abbassamento
dell’eta minima, per permettere I'assistenza di
bambini indigenti o orfani, il cui abbandono
satebbe stato percepito come immorale. In
particolare, ¢ ben nota la concessione che il
Buddha avrebbe fatto al suo discepolo Anan-
da, permettendogli di accogliere nella comu-
nita due orfanelli, “purché fossero in grado
di scacciare i corvi”, ovvero capaci di gestire
il proptio cibo e il proptio giaciglio.® Questo
caso ratifica la presenza di bambini nel mona-
stero e testimonia un’evoluzione delle regole
della comunita monastica che accoglieva cosi
nuove istanze sociali.

Allinfanzia del Buddha storico ¢ dato
poco o pochissimo spazio nelle fonti cano-
niche;’ sulla base dei pochi dettagli forniti in
queste fonti furono composte, a partire dai
primi secoli della nostra era, alcune opere
letterarie a carattere agiografico che narrano
anche gli eventi dell'infanzia e giovinezza del
Buddha.® Nella narrativa buddhista, simil-
mente a quanto accade nella tradizione cri-
stiana, il bambino risponde spesso al topos
del puer maior sua aetate’ 11 Buddha sin dalla
nascita ¢ dotato di segni propri di un essere
supetiore ed ¢ consapevole del proprio desti-
no;" in poco tempo tiesce ad acquisire cono-
scenze il cui studio richiede di norma molti
anni.'" Ancora pit magnificate sono le abilita
del Buddha-bambino in testi pit tardi come il
Lalitavistara, da cui apprendiamo che il Bud-
dha sin dal primo giorno di scuola ¢ capace
di leggere tutte le diverse scritture dell’India.'
L'introduzione delle biografie del Buddha e
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delle storie delle sue vite precedenti ha sen-
Zaltro influenzato I'immaginario buddhista
cinese. Di fatto, le biografie/agiografie dei
primi traduttori e dei monaci eminenti ne
sottolineano sempre la straordinaria precoci-
ta, una tradizione che sembra culminare nella
costruzione della biografia del sesto patriarca
del buddhismo Chan, Huineng 2 At (618?-
713?), il quale pur non avendo compiuto studi
formali e partendo da una posizione sociale
svantaggiata, possiede un’innata capacita di
comprendere il significato piu recondito del
Siitra del diamante.”

Anche nella tradizione confuciana era
diffuso il #gpos del ‘bambino prodigio’, spesso
declinato in esempi di pieta filiale; nella tra-
dizione biografica e autobiografica gli eventi
relativi all'infanzia assunsero caratteristiche
pit personali e realistiche solo a partire dal
XVTI secolo."* I ‘bambino prodigio’ delle fon-
ti buddhiste indiane e cinesi appare quindi
come una soluzione narrativa per dissociare
la figura dei maestri spirituali (dal Buddha ai
monaci eminenti) dalle mancanze dell'infan-
zia, un’eta della vita che era definita dall’'in-
capacita di svolgere in modo indipendente i
compiti e le funzioni richiesti dalla societa.

La percezione negativa dell'infanzia non
¢ certamente una peculiarita della cultura
dell’India o della Cina antiche, né era indi-
ce di anaffettivita nei confronti dei bambini.
Nelle culture greca e romana i bambini erano
considerati privi della capacita di intendere
propria degli aduld' e I'infanzia era percepi-
ta come una fase di passaggio necessaria, ti-
schiosa e problematica a causa dell’altissimo
tasso di mortalita infantile;'® i bambini nati in
condizioni servili erano considerati parte del
patrimonio del padrone e quindi oggetto di
compravendita o di scambio.!” Come Philip-
pe Aries teorizzo per il medioevo europeo, la
mancanza di un sentiment de l'enfance, ovvero
una consapevolezza dellinfanzia come fase
fondamentale dello sviluppo umano, non
coincide tuttavia con I’assenza dell’affetto per
i figli o i bambini:"® soprattutto nelle scrit-
ture private troviamo infatti testimonianze

dell’amore dei genitori per 1 figli o in generale
dellaffetto per i bambini,"” mentre nel pensie-
ro di Mencio si fa riferimento all’atteggiamen-
to spontaneo di protezione nei confronti dei
bambini come sintomo della presenza di una
morale universalmente condivisa.?’

Nella tradizione buddhista in particola-
re, sono dimostrazione di questo affetto i nu-
merosi rituali per la salute delle donne incinte
e dei bambini, che potevano culminare con il
voto di affidare un figlio al monastero purché
il gesto garantisse la sopravvivenza del bam-
bino; anche 'adattamento della regola mona-
stica con I'abbassamento dell’eta minima per
accedere al monastero testimonia una certa
attenzione per la causa dei bambini indigenti.

Linfanzia come discorso controculturale

Nel passo evangelico noto come Szi-
te parvulos, quando i bambini si avvicinano a
Gesu, gli apostoli dimostrano una spontanea
avversione e cercano di allontanatli; Gesu ¢
invece di avviso opposto — non solo chiede
che i bambini si avvicinino a lui, ma invita an-
che gli apostoli a prendere esempio dai piu
piccoli. I messaggio di Gesu andrebbe letto
nella sua forte valenza contro-culturale: in un
contesto storico in cui il bambino ¢ defini-
to in termini sostanzialmente negativi, come
privo di autocontrollo e di consapevolezza,
Gesu ne esalta invece I'assoluta dipendenza
e obbedienza — in questo senso il “divenire
simile ad un bambino” descrive il rapporto
del’uvomo con il dio cristiano.?! E necessario
abbandonare la concezione moderna dell’in-
fanzia e contestualizzare storicamente 1 testi
per capire perché un discorso sui bambini o
sullinfanzia reso in chiave positiva potesse
essere percepito come ‘controintuitivo’.

Nella tradizione confuciana, un primo
riferimento allinfanzia in termini positivi si
trova in Mencio, nell’invito alla coltivazione
di una natura umana condivisa, la cui univer-
salita si manifesterebbe appunto nelle prime
fasi della vita*® Una definizione peculiare
dell’infanzia si riscontra anche nei classici da-
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oisti, che idealizzano il primo periodo della
vita umana e esaltano virtu tipiche dei bambi-
ni come 'obbedienza e l'intrinseca debolezza
capace di indurre negli altri un sentimento di
naturale protezione.”

Possiamo trovare un piu elaborato
esempio di ‘paragone controintuitivo’ riguar-
dante Iinfanzia nella pit antica traduzione
cinese del Mahaparinirvanasitra, o Da bannie-
pan jing KALZ L (T374), completata alla
fine del quarto secolo dal monaco di ori m
indiane Dharmaksema (Tan Wuchen & #&
#h, 385-4337).%* La tradizione testuale del
Mahaparinirvanasitra ¢ estremamente artico-
lata;® la traduzione di Dharmaksema & in 40
fascicoli e vi si possono trovare sia una defi-
nizione negativa dell'infanzia,* sia riferimenti
dell’affetto e della cura dei genitori per i figli.”’

Nell'undicesimo fascicolo, settimo capi-
tolo del Mahaparinirvanasitra si descrivono le
wuxing BAT o ‘cinque pratiche’ del bodbisat-
ta: della santita, della purezza, per la rinascita
celeste, dell’ infante e del blsognoso Il nono
Capltolo ¢ dedicato alla ying'er xing B 54T o
‘pratica dell'infante’, riservata ai laici e ai pra-
ticanti di ‘veicoli minori’. Si puo considerare il
capitolo come diviso in tre parti: nella prima
linfante ¢ paragonato al Tathagata e al bodbi-
sattva; nella seconda il Buddha ¢ paragonato ai
genitori che ingannano il proprio figlio a fin
di bene, una classica metafora della tradizione
Mahayana; nella terza la razionalita del bam-
bino ¢ nuovamente paragonata a quella del
Tathagata. Il tema del Buddha visto come ge-
nitore degli esseri senzienti, intesi come bam-
bini, ¢ decisamente comune nella letteratura
Mahayana in generale,” mentre la prima e la
terza parte propongono paragoni piu con-
troversi: non solo la figura dell'infante ¢ pa-
ragonata a quella del Buddha, ma attraverso
un paragone della parola del Buddha con la
lallazione del bambino ¢ postulata la conven-
zionalita del linguaggio. Qui proponiamo una
traduzione del nono capitolo del Mahaparin-
irvanasitra, Da lﬂdﬂﬂgdﬂ Jing ying'er xing pin di
Jin KA & T ée 5 U (Mahaparin-

irvafasitra: capitolo nono, la pratica dell’in-

fante), diviso nelle tre sequenze principali.

Prima parte
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O buon figlio, cos’¢ dunque la pratica dell’in-
fante? O buon figlio, chiamiamo infante co-
lui che non puo ergersi in piedi, stare fermo,
venire o andare, comunicare con le parole.
Cosi ¢ anche il Tathagata. [Come I'infante]
non puo ergersi, cosi non ¢ mai il Tathagata
a far emergere le caratteristiche dei fenome-
ni; [come P'infante] non riesce a stare fermo,
cosl il Tathagata non dimostra attaccamen-
to per alcun fenomeno; [come 'infante] non
puo venire, cosi il corpo del Tathagata pro-
cede ma non vacilla; [come l'infante] non
puo andare, cosi il corpo del Tathagata ha
gia raggiunto il parinirivana; [come I'infante]

(5 b4
&

EYe

i
BT RO S geal

by S 00
H

e
"

eI SN
Sk R

21—



non pud comunicare, cosi il Tathagata, no-
nostante abbia predicato il Dharma per tutti
¢li esseri senzient, in senso assoluto non ha
detto nulla. Com’e possibile cio? Cio che ¢
detto ¢ un fenomeno condizionato. Il vene-
rabile Tathagata non ha condizionamenti:
in questo senso non puo aver detto. Poiché
non comunica, ¢ come un bambino che ¢
privo del linguaggio, anche se possedesse
un linguaggio, non sarebbe un linguaggio
in senso proprio. 1l linguaggio del Tathagata
possiede infatti un significato implicito ed i
segreti insegnamenti di tutti i buddha, seb-
bene siano stati pronunciati, non vengono
compresi dagli esseri senzienti e per questo
sono considerati ineffabili.

Dinfante non conosce un nome uni-
voco per gli oggetti, perché non padro-
neggia propriamente il linguaggio; sebbene
non dia un nome univoco alle cose ¢ non
padroneggi il linguaggio, riesce comunque a
percepire gli oggetti. Cosi ¢ per il Tathagata:
sebbene il modo di comunicare degh esseri
senzienti dei diversi luoghi e specie sia diffe-
rente, egli parla con loro in armonia con gli
abili mezzi, ed in questo modo permette a
tutti gli esseti di ottenere la liberazione.

Linfante ¢ in grado di pronunciare
delle sillabe: cosi anche il Tathagata pronun-
cia delle sillabe. Quando dice po-be, he & con-
dizionato, po ¢ non condizionato, per questo
possiamo chiamarlo un infante. Possiamo
dire che il significato di /e ¢ ‘impermanen-
te’, il significato di po ¢ ‘permanente’. Cosi
quando il Tathagata dice “permanenza”,
gli esseri ascoltano e poiché ritengono il
Dharma permanente, abbandonano cio che
¢ impermanente — questo ¢ detto condotta
dell’infante.

Linfante non distingue sofferenza e
gioia, notte e giorno, padre ¢ madre. Cosi
il bodpisattva mabasattva, per il bene degli es-
seri senzienti, non distingue le caratteristi-
che di sofferenza e gioia, notte e giorno, ¢
per tutti gli esseri senzienti genera la mente
equanime, che in quanto tale non ha la ca-
ratteristica di padre o madre, parente stretto
o lontano.

Linfante non puo realizzare azioni,
né grandi né piccole. Cosi anche il bodbi-
sattva mahdsattva, egli non puo far nascere,
morire, compiere azioni: per questo si dice

inerte. Le grandi azioni comprendono i cin-
que gravi crimini;® il bodbisattva mabasattva
non commette mai la grave colpa dei cin-
que grandi crimini. Le piccole imprese sono
proprie della mente del veicolo minore, e il
bodhisattra non abbandona mai la mente del
risveglio, perché altrimenti praticherebbe il
veicolo degli $ravaka e dei pratyekabuddha.

Le quattro similitudini tra l'infante ed
il Tathagata implicano che sia il Buddha sia
linfante non si attengono alle convenzioni
— Dinfante perché non ¢ in grado di farlo, il
Tathagata perché sito su un piano che le tra-
scende. 11 fulcro della prima parte del discor-
so sulla pratica dellinfante ¢ la definizione
dell’assoluta convenzionalita del linguaggio.
11 bambino, pur essendo privo di un linguag-
gio appropriato, definisce cio che lo circonda
con sillabe casuali; il fatto che le definizioni
siano arbitrarie non vuol dire che il bambi-
no non percepisca o non conosca gli oggetti.
11 discorso ¢ quindi esteso dal linguaggio in
generale alla predicazione del Buddha: le de-
finizioni che egli propone sono del tutto con-
venzionali, ed in quanto tali non posseggono
un valore assoluto. Il capitolo prosegue con il
paragone tra la percezione del mondo di un
infante e quella di un bodhisattva: entrambi,
anche se per motivi molto diversi, non distin-
guono le caratteristiche dei fenomeni, ovvero
non li connotano in senso positivo o negati-
vo. La prima parte del capitolo sulla pratica
dell'infante si conclude con un nuovo para-
gone tra I'infante ed il bodbisattva, questa volta
incentrato sul compimento di azioni: 'infante
non ¢ in grado di compierle perché non ne ha
la capacita, mentre il bodbisattva da un lato (le
‘erandi azioni’) non si contamina agendo nel
mondo ed ¢ quindi incondizionato, dall’altro
(e ‘piccole azioni’) non agisce per la propria
salvezza personale.

Seconda parte
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[Parliamo di] pratica dellinfante quando ad
esempio un infante si mette a piangere, ¢ i
genitori raccolgono delle foglie ingallite di
pioppo e rivolgendosi a lui dicono: “Non
piangere, non piangere, ti diamo dell’oro!”.
L’infante [vede] cio e genera il pensiero del
vero oro, e subito smette di piangere. Ov-
viamente le foglie di pioppo in realta non
sono oro. Quando un infante vede un bue
di legno, un cavallo di legno, un uomo o una
donna di legno, genera Iidea di un uomo, di
una donna, e cosi via, e smette di piangere,
anche se in realta non sono un uomo o una
donna reali. Proprio perché genera l'idea di
uomo e donna, lo chiamiamo infante. Cosi il
Tathagata: se ci sono esseri senzienti afflitti
dal desiderio di compiere atti malvagi, egli
predica permanenza, beatitudine, sé, purez-
za, bellezza in cui ciascuno puo indulgere
nel Cielo di Trayastrim$a,” e i piaceti dei cin-
que desideri™ di cui si puod godere in quelle
splendide dimore, dove non v’¢ altro che la
delizia dei sei sensi.”

Poiché gli esseti senzienti sentono pat-
lare di simili gioie, generano nella propria
mente il desiderio della felicita e smettono
di compiere azioni malvagie, adoperandosi
per rinascere nel Cielo di Trayastrim$a. In re-
alta pero il samsara non ¢ permanente, non
esistono beatitudine, sé, purezza. Per salva-
re gli esseri senzienti, si usa lo stratagemma
di predicare permanenza, beatitudine, sé e
purezza. [Tornando] all'infante: quando gli
esseri senzienti generano il disgusto per
il samsara, 11 Tathagata predica per loro un
veicolo minotre, sebbene in realta non vi sia

un veicolo minore in senso proprio: si usa
pero il veicolo minore per far comprende-
re come andare oltre il samsara, e far vedere
la beatitudine del mabaparinirvana. Poiché si
vede, allora si conosce, vi ¢ cessazione nella
non cessazione, il vero nel non vero, la pra-
tica nella non pratica e 'ottenimento senza
ottenimento.

La seconda parte del discorso introdu-
ce il paragone tra gli abili mezzi e 1 giocattoli
che servono a calmare un bambino, o a con-
vincerlo a fare qualcosa. Questa metafora ¢
piuttosto comune nella tradizione Mahayana,
tanto che le espressm ang ye 5% “foglie
di pioppo’ e huang ye F }% ‘foglie gialle’ sono
idiomatiche nell’ambito della letteratura bud-
dhista di tradizione Mahayana. 11 Buddha
¢ quindi paragonato ad un genitore che per
convincere gli esseri senzienti ad aspirare alla
beatitudine suscita ‘provvisoriamente’ Iinte-
resse per concetti ed entita che non sono reali
in senso proprio.

Terza parte
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O buon figlio, cosi come un infante ritiene
che sia oro cio che oro non ¢, cosi il Tha-
tagata predica la purezza anche in assenza
di purezza. Poiché egli ha ottenuto la verita
ultima, ¢ privo di illusioni. Come nel caso
di un infante che genera il pensiero di bue
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o cavallo quando non vi sono né bufali né
cavalli, per fare in modo che gli esseri sen-
zienti che non sono sul percorso generino il
pensiero di un vero percorso, il Tathagata ha
detto che cio che non ¢ il percorso ¢ in re-
alta il percorso; in cio che non ¢ il percorso
non vi ¢ propriamente il percorso, ma per
far sorgere anche la piu sottile connessione
causale con il percorso, [il Tathagata| predica
cio che non ¢ percorso come [fosse il vero]
percorso. Come l'infante a contatto con un
uomo o una donna di legno genera I'idea di
un uomo o di una donna, cosi il Tathagata,
pur sapendo che non esistono gli esseri
senzienti predica I'idea di ‘essere senziente’,
sebbene non esista la caratteristica di essere
senziente in senso proprio. Se il Buddha Ta-
thagata dicesse che non esistono gli esseri
senzienti, gli esseri senzienti avrebbero una
percezione erronea [della realta]. Per questo
motivo il Tathagata afferma esistenza degli
esseri senzienti. Chi tra gli esseri senzienti
mantiene la concezione di ‘essere senziente’,
non puo rifiutare le caratteristiche degli esse-
ri senzienti. Ma I'essere senziente che sappia
rifiutare queste caratteristiche, puo ottenere
il mabaparinirvana, e poiché puo ottenere il
mabaparinirvala, smette di piangere. Questa
¢ la pratica dell'infante. O buon figlio! Sappi
che 'uomo o la donna che trasmettano, reci-
tino, scrivano o spieghino le cinque pratiche,
non potranno non ottenerne i benefici. |...]

La terza parte del discorso spiega la
funzione del percorso dellinfante: si tratta
di una pratica dedicata a coloro i quali hanno
bisogno di postulare I'esistenza di una realta
convenzionale per poter giungere all’illumi-
nazione. Qui, in sostanza, ammettendo 'e-
sistenza di insegnamenti ‘provvisori’, atti a
far sorgere negli esseri senzienti la volonta di
intraprendere il percorso del bodhisattva, sono
glustificate le divergenze tra gli insegnamenti
buddhisti.

Un paragone controverso
Tenendo conto della percezione dell’in-

fanzia e dei bambini esposta nelle premesse, si
capisce come il paragone tra il Buddha ed un

infante non poteva che essere percepito come
controverso. Cio ¢ particolarmente eviden-
te se si considera che linfante ¢ descritto in
termini prettamente negativi, definendolo in
base a cio che non ¢ in grado di fare. Nel Da
banniepan jing yiji KALIEHE 48 & 3T (Note sul
significato del Mgbapaﬂmrmnamtm) (T1764),
commentario alla traduzione del Mabapann—
irvanasitra redatto da Jingying Huiyuan 3%}
Hig (523-592), appare chiaro che il parago-
ne tra il Tathagata e I'infante era stato recepito
chiaramente:
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Il capitolo dell'infante riguarda la
quarta delle cinque condotte. [...] Si divide
in due parti: in primo luogo spiega come i
Buddha e i bodbisattva stessi abbiano gli at-
tributi di un infante. In secondo luogo, fa
I'esempio di un infante che piange, e spiega
come Buddha e bodbisattva per poter tra-
smettere I'insegnamento abbiano definito la
pratica per Pinfante.

Jingying Huiyuan da grande spazio alla
spiegazione della seconda e della terza parte
del nono capitolo del Mabaparinirvanasitra,
ma propone solo una sommaria spiegazione
del paragone Buddha-infante:
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Nella parte iniziale e centrale si spiega prima
il [rapporto] Tathagata-infante. Per quanto
riguarda il Tathagata, vi ¢ una spiegazione
in quattro parti. La prima parte va interpre-
tata secondo le tre azioni. Le tre successive
solo in base all’azione di parlare. Prima vie-
ne fatta una metafora: “non si puo ergere”
si riferisce alla mente dellinfante. “Non



puo venire o andare” si riferisce al corpo
dellinfante. “Non puo patlare” si riferisce
alla bocca dell’infante. Cio € connesso alla
spiegazione della dottrina. Se si possono co-
noscere le scritture, si puo poi ottenere la
liberazione. Ecco perché vengono spiegate
le cinque pratiche del bodbisattva. Perché si
fa riferimento al Buddha? Si cita il Buddha
per spronare a intraprendere il percorso del
bodbisattva.

Se l’interpretazione del passo da parte
di Jing 7mg Huiyuan ¢ poco chiara, quella di
Zhiyi & (538 597) fondatore della scuo-
la T1anteu £4 &, ¢ decisamente fuorviante: il
noto esegeta rﬂegge la prima parte del capito-
lo sulla pratica dell'infante trasfigurandola in
una spiegazione della s/ jiao yi \1‘32}’%}1 % (Dottri-
na dei quattro insegnamenti), che egli stesso
aveva elaborato. Il commento di Zhiyi si trova
nel Miaofa lianbua jing xuanyi %7 aﬁ‘;%# "x
% (Significato recondito del Swtra del loto de/
meraviglioso Dharma):>
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1l Mahdparinirvanasitra dice “E in grado di
pronunciare le scritture, cio viene detto po-
he’, cosi ¢ [il bodbisattva) delle sei paramita e
delle pratiche minoti che anela alla buddhita
e per [ottenerla] fa riferimento alle scrittu-
re.!! [Il satra] dice anche: “Non conosce le
caratteristiche del giorno o della notte, del
parente stretto o lontano”, cosi ¢ [il bodhi-
sattva del|linsegnamento condiviso,” [che
ha compreso| il senso dell’equivalenza tra

forma e vacuita. Il s##ra dice ancora “Non
puo compiere azioni né grandi né piccole” e
“le cinque azioni sono i cinque gravi crimini,
le piccole azioni sono la mente del veicolo
minore”, questo corrisponde all'insegna-
mento distinto.” Nell'insegnamento distin-
to, non vi ¢ samsara, quindi non vi sono i
cinque crimini; non vi ¢ #rvana, quindi non
vi ¢ una disposizione propria del veicolo in-
feriore. [Il sztra] patla anche di “foglie gialle
del pioppo” un riferimento ai cinque pre-
cetti per uomini e dei, [ovvero] gli infanti
dei dieci comportamenti probi.* [Il sitrd]
dice anche: “Considerare il sentiero ove non
c’e sentiero, per poter generare anche la piu
sottile connessione causale con il percorso”.
Questi sono gli infanti del veicolo minore.
La forza dello stato mentale della compas-
sione puo generare una realta provvisoria al
fine di convertire gli esseri, gli abili mezzi
con il minimo beneficio necessario a pren-
dere parte alla saggezza del Buddha. Questo
¢ linsegnamento petfetto dellinfante.® I
sitra dice: “Non puo star fermo, non viene
e non va, non comunica con il linguaggio” e
cosi via. Abbiamo quindi distinto cio che ¢
grezzo da cio che ¢ sottile, separato il grezzo
per rendere manifesto il sottile, e cosi via.

Da questa interpretazione si capisce che
Zhiyi ha volontariamente frainteso il passo
del Mahaparinirvanasitra in cui era richiamata
una delle tesi pit radicali della dottrina bud-
dhista, ovvero quella dell’assoluta convenzio-
nalita del linguaggio e della sua inadeguatezza
ad esprimere il reale. Zhiyi trasforma il rife-
rimento al linguaggio improprio dell’infante
in un termine di paragone per coloro che ap-
partengono alla scuola degli $ravaka e dei pra-
tyekabuddha e si basano esclusivamente sullo
studio del Trpitaka, trascurando il percorso
del bodbisattya.

L'interpretazione di Zhiyi ¢ stata poi
ripresa anche dal sesto patriarca della scuo-
la Tiantai, Zhanran & 74 (711-782), nel suo
commentario Fabua xuanyi shigian 3% % %
#£ 3%, (Spiegazione del significato recondito
del [S#tra del) 1oto). Zhanran al termine del
suo commento al testo di Zhiyi sottolinea
I'importanza di basarsi sul significato dottri-
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nale e non fare affidamento sul linguaggio
(inteso qui essenzialmente come testo scrit-
to).*

Dagli esempi riportati risulta evidente
che il paragone Buddha-infante risultasse al-
quanto enigmatico per i commentatori suc-
cessivi; pur recepito, il paragone non ¢ appro-
fondito oppure ¢ completamente travisato.
Molto piu spazio ¢ stato dedicato al piu co-
mune paragone Buddha-genitore presentato
nella seconda parte del capitolo sulla pratica
dellinfante.

La prima parte del capitolo sulla pra-
tica dellinfante verra poi ripreso da quella
che si potrebbe considerare come la con-
trocultura buddhista per eccellenza, il Chan
classico,”” con un’interpretazione molto piu
vicina al significato originario. Nelle Raccolte
della trasmissione della lampada dell’era Jingde, o
Jingde chuandeng In % F2A%¥E 5%, una raccolta
di oltre mille agiografie di patriarchi e mae-
stri Chan completata nel 1004, il brano sulla
pratica dell’infante ¢ citato dal maestro Chang
Zikuang & 52U (740-830):
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Non hai mai visto un bambino appena
nato? Potrebbe mai dire “io so interpreta-
re le scritture” oppure “non so interpreta-
re le scritture”? In quel momento non ha
la minima idea di cosa significhi avere la
natura di Buddha o non avere la natura di
Buddha. Poi con il tempo, crescendo, studia
tutti 1 tipi di dottrina. E poi ci viene a dire
“io sono in grado”, “io comprendo”. Non
¢ consapevole che [cosi facendo] si affanna
in effimere ambasce. Delle sedici condotte,
quella dellinfante ¢ la suprema. La lallazione
simboleggia la persona che studia il percor-
so abbandonando la mente [discriminante],
che accetta e confuta. Ecco perché ammiro
gli infanti. Potrei fare un paragone e dire che

linfante [stesso] ¢ il percorso, ma al giorno
d’oggi sarei frainteso.

Nel brano riportato, la lallazione dell’in-
fante diviene un invito ad abbandonare la ra-
zionalita nella pratica — il fulcro del discorso
non ¢ tanto la convenzionalita del linguag-
gio, ma l'inappropriatezza del mezzo scritto.
In questo caso I'infante ¢ per la prima volta
inteso come un termine di paragone positi-
vo ed ¢ riconosciuto come questo paragone
possa provocare dei fraintendimenti. Questi
fraintendimenti sono dovuti ad una genera-
le percezione negativa dell'infanzia, che per-
mane, come osservato nelle premesse, fino
all’eta moderna. Tra le eccezioni a questa pet-
cezione negativa va senz’altro menzionata la
tradizione daoista, che si sviluppera pero in
modo molto diverso, con la divinizzazione
del’embrione-infante (il cosiddetto chizi 7~
¥ ‘bambino vermiglio’), nella prospettiva
dell’alchimia interna.”

Un riferimento al Mahaparinirvanasitra si
trova anche nel cosiddetto Congrong In 7 75 5%
o Raceolte di Congrong, un’antologia di gong'an
2K (kdan, casi precedenti) compilata nel do-
dicesimo secolo e poi arricchita da numerosi
commentati nei secoli successivi. Questo bra-
no accosta l'interpretazione Tiantai, secondo
cui la lallazione ¢ una metafora per lo studio
dei testi, e linterpretazione riportata nelle
Raccolte della trasmissione della lampada, secondo
la quale il linguaggio del bambino rappresenta
invece ’abbandono della razionalita discrimi-
nante. Anche se non esplicitamente, il testo
pare propendere per la seconda interpretazio-
ne:
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[La lallazione|, ‘dnoduo hebe, ¢ il linguaggio
dei bambini, che non ¢ [un] reale [linguag-
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gio|. La Spiegazione del significato recondito del
loto tiporta:*® duoduo simboleggia la pratica
dello studio [del canone]. Pobe ¢ [invece] il
suono di chi studia ripetendo [i testi]. Nel
Parinirvanassitra sono esposte la condotta del
bisognoso e quella dellinfante, che in alcuni
testi ¢ detta popobebe. Shandao di Sishi, ma-
estro del Chan, disse: tra le sedici condotte
del parinirvana, quella dell'infante ¢ la supre-
ma. Quando dice ‘duodnobebe fa un para-
gone con la persona che studia il percorso
abbandonando la mente [discriminante] che
accetta e confuta. Cio ha lo stesso significa-
to di ‘canzoni degli spiriti ¢ danza dei san-
tuari’. Ma dimmi, quale sarebbe la melodia?
Una miriade di flauti, se ne hai 'intenzione,
non riuscirai a sentirli. Da solo su un preci-
pizio, senza orecchie, ne conoscerai invece
il suono.

Conclusioni

Partendo dalle premesse di una posi-
zione marginale dell'infanzia nella letteratura
antica, e di una definizione generalmente ne-
gativa del bambino, in quanto soggetto privo
della piena padronanza delle proprie facolta,
il paragone tra l'infante ed il Buddha presen-
te nel nono capitolo del Mahaparinirvanasitra
doveva risultare estremamente bizzarro per il
sentire comune: di fatto, equivale a paragona-
re il Buddha a una persona dalle facolta in-
tellettive limitate. Il paragone appare ancora
piu discutibile se si considera che la lallazione
del bambino diviene il pretesto per postulare
l'assoluta convenzionalita del linguaggio in
generale, che non descriverebbe la realta, ma
servirebbe solo a formulare definizioni prov-
visorie.

Le interpretazioni successive dello stes-
so passo da parte di Jingying Huiyuan, di
Zhiyi e di Zhanran dimostrano che il pas-
saggio era stato compreso, ma con grande
riluttanza nell’accettare e spiegare il paragone
nel senso piu letterale. Nel caso di Zhiyi, in
particolare, il paragone stesso ¢ forzato in una
classificazione dei diversi tipi di insegnamen-
to e la lallazione dellinfante ¢ reinterpretata
come lo studio mnemonico (e poco proficuo)

dei testi del canone antico.

Nelle raccolte di insegnamenti dei mae-
stri Chan, redatte in epoca Song (960-1279),
troviamo per la prima volta alcune interpre-
tazioni piu letterali del passo sulla pratica
dellinfante: il bambino diventa un simbolo
dell’abbandono della mente razionale e la
pratica dellinfante viene definita come ‘su-
prema’, sebbene nella consapevolezza che
quanto asserito non sia in armonia con il sen-
tire comune.
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