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61. Protostoria degli Indoeuropei.

L'irruzione degli Indoeuropei nella storia & segnata da spa-
ventose distruzioni. Tra ™~ 2 300 & o~ 1 900 cirea, in Grecia, in
Asia Minore, in Mesopotamia numerose cittd vengon saccheggiate
e incendiate, come capita a Troia, versn ~ 2 300, a Beycesultan,
a Tarso € a circa trecento citta & agglomerati urbani dell’ Anatolia.
I documenti parlano dei gruppi etnici chiamati Hieeiti, Luvi, Mi-
tanni, ma elementi ariofoni sono attestati anche in altri gruppi di
invasori. La dispersione dei popoli indoeuropei era iniziata alcuni
secoli prima e prosegui poi per due millenni. Verso =~ 1 200 gli
Arl erano penetrati nella pianura indo-gangetica, gli Iramici si erano
stanziati solidamente in Persia, la Grecia e le isole erano indoeuro-
peizzate. Alcuni secoli piu tardi poteva considerarsi compiuta — o
perlomeno in fase di espansione considerevole — l'indoeuropeiz-
2azione dell'India, della penisola italica e balcanica, e delle regioni
carpato-danubiane, dell'Europa centrale, settentrionale e occiden-
tale (dalla "u’i&m]a fino al mar Baltico e all’Atlantico). Questo pro-
cesso caratteristico — migrazione, conquista di nuovi tercitori e
relativa sottomissione, seguita da assimilazione, degli abitanti pre-
cedenti — si pud dire sia cessato solo nel XIX secolo della nostra
era. Non esiste un altro esempio, analogo a questo, di espansione
linguistica e culturale.

Da pid d'un secolo gl studiosi hanno eercato di identificare
la parria originaria degli Indoeuropei, di decifrare la loro proio-
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storia e di chiarire le fasi delle loro migrazioni, La patria originaria
& stata cercata nel nord e nel centro dell’Europa, nelle steppe della
Russia, nell’Asia centrale, in Anatolia, sce. Si & ogpi concordi nel
localizzare il focolaio degli Indoeuropei nelle regioni a nord del
Mar Mero, tra i Carpazi e il Cancaso'. A nord del Mar Nero si
& syiluppata, tra il V e il 11T millennio, la cultura detta dei tomuli
(Burgan); verso ro 4 000-3 500 si pud notare la sua espansione a
occidente fino a Tisza. Durante il millennio seguente i rappresen-
tanti della cultura ksrgam penetrano nell’Europa centrale, nella
penisala balcanica, nella Transcaucasia, in Anatolia e nel nord del-
I'Iran (circa ~ 3 500-3 000); nel III millennio raggiungono il nord
dell'Europa, la zona bagnata dall'Egeo (la Grecia e la costa del-
I"Anatolia) e il Mediterraneo orientale. Secondo Marija Gimbutas
i popoli che hanno creato e trasmesso la cultura dei rumuli non
possono essere che i Proto-Indoeuropei e, nelle ultime fasi della
dispersione, gli Indoeuropei.

Comunque sia, & certo che le origini della cultura indoeuropea
affondano nel Neclitico, forse anche nel Mesolitico. D'altra parte
& anche certo che nel periodo della sua formazione questa cultura
ha subito I'influenza delle civilta gia pit evolute del Vicirio Oriente.,
L’uso del carro e del metallo ? & stato loro trasmesso da una cultura
dell’Anatolia (la cultura detta Kuro-Araxas). Nel IV millennio fan-
no la loro comparsa, mutuate dai popoli della zona balcano-medi-
terranea, statue in argilla, in marmo o in alabastro, che rappresen-
tano una des seduta.

Il lessico comune dimostra che gli Indosuropei praticavano
Pagricoltura, allevavano il bestiame (ma anche il maiale e proba-
bilmente la pecora) e conoscevano il cavallo, brado o domestico.
Benché non abbiano mai potuto rinunciare ai prodotti agricoli, i
popoli indoeuropei hanno sviluppato in prevalenza un’economia
pastorale. Il nomadismo pastorale, la struttura patriarcale. della
famiglia, la propensione per le razzie e I'organizzazione militare
finalizzata alla conquista, costituiscono i tratti caratteristici delle

! Il vocabolario comune per certi animali (lupo, orso, oca, salmone di
fume, vespa, ape) e alberi {(betulla, faggio, quercia e salice) indica una zona
|Eﬂ‘lp-E|‘.§-lﬂ..

* 1 termini che indicano “rame’ e ‘accetta’ sopo sumerici e sono stati
acquisiti prima della separazione dei gruppi linguistici europei (germanico,
italico e celtico; illirice e tracio, greco e slava),

La religione degli Indoeuropei. Gli déi vedici 209

societd indoeuropee. Troviamo tracce di una rigida differenziazione
sociale nel contrasto tra i tumuli (tombe a forma di casa, riccamente
addobbate) e le sepolture molto pi povere. Con tutta probabilita
i tumuli (kurgan) erano riservati alle spoglie dei capi. _
Ci sembra importante precisare in quale misura questo tipo
di esistenza — nomadismo pastorale con una forte organizzazione
finalizzata & guerre e conquiste — abbia incoraggiato e facilitato
Pemergere dei valori religiosi specifici. E evidente che le creazioni
delle societd agricole non corrispondono interamente alle aspira-
zioni religiose di una societh pastorale, D'altra parte si pud affer-
mare che non esistono societd pastorali completamente indipendenti
dall'economia e dalla religione degli agricoltori. 11 fatto pils rilevante
& perd che, nelle loro migrazioni ¢ conquiste, gli Indoeuropei ab-
biano sottomesso ¢ assimilato in continuazione le popolazioni se-
dentaric agricole che incontravano sul loro cammino. Gli Indo-
curopei, in altre parole, hanne dovuto conoscere molto presto
nella loro storia le tensioni spirituali provocate dalla simbiosi di
orientamenti religiosi eterogenei, a volte persino antitetici.

62. Il primo paniheon e il vocabolario religioso comune.

Oggi siamo in grado di ricostruire alcune strutture della reli-
gione indoeuropea comune. Si possono anzitutto ricavare indica-
zioni sommarie, ma preziose, dal vocabolario religioso. Fin dall'ini-
zio degli studi in questo campo si & riconosciuto il radicale indo-
europeo deiwos, “cielo’, nei termini che indicano il ‘dio’ (lat. deus,
sanscrito deva, iran. die, lit. diewas, germ, ant. #var) e nei nomi
degli d&i principali: Dyaus, Zeus, Juppiter. L'idea di dio si rivela
legata alla sacralitd celeste, ciod alla luce e alla ‘trascendenza’
(altezza) e, per estensione, all'idea di sovranitd e di creativita, nel
suo senso immediato: cosmogonia e paternitd). Il (dio del) Cielo
¢ per eccellenza il Padre: cfr. l'indiano Dyauspitar, il greco Zeus
Pater, illirico Daipatiires, il latino Juppiter, lo scita Zeus Papaios,
il tracio-frigio Zeus Pappos .

3 11 vacabolo greco theor non appartiene alla medesima serie. Esso de-
riva da un radicale indicante I'“anima’, lo “spirito del mort’; i.';fr._il liguano
disesin, ‘respirare’, lo slavo antico duch, ‘respirazione’, dufa, ‘anima’. Pos.
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Dal momento che le ierofanie celesti ed atmosteriche rivestono
un'importanza primaria, non sorprende il fatto che un certo numero
di dii siano designati dal nome del twono: germ. Donar, Thor;
celt. Taranis (Tanaros), balt. Perkunas, proto-slavo Perun, ecc. E
probabile che gid in epoca indoeuropea il dio del cielo — dio
supremo perché creatore 'del mondo e cosmocrate — cedesse il passo
agli d&i della tempesta: il fenomeno compare piuttosto frequente-
mente nella storia delle religioni. Anche il Fuoco che scaturisce dal
fulmine & ritenuto di origine celeste. Il culto del fuoco & difatti
un elemento caratteristico delle religioni indoeurcpee; il nome
dell'importante dio vedico Agni si ritrova nel latino ignis, nel litua-
no ugnis, nello slave antico ogni . Possiamo anche supporre che
il dio solare occupasse una posizione preponderante sin dalla storia
pilr antica (efr. il vedico Strya, il greco Helios, il germ. ant. samil,
lo slave ant. selsce, tutti termini volti ad indicare il sole). Gli
déi salari hanno perd conosciuto una storia molto varia nei diversi
popoli indoeuropei, soprattutto dopo il contatto con le religioni del
Vicine Oriente*. La Terra (*GH'EM) poi era considerata un’e-
nergia vitale opposta al Cielo; ma tra gli Indoeuropei I'idea reli-
giosa della Terra Madre & piti recente e si pud ritrovare soltanto
in una zona circoscritta . Troviamo un altro elemento cosmico, il
Vento, divinizzato pel lituano Wejopatis, « Signore del Vento s,
nell'iranico Vayu e nell'indiano Viayu; negli ultimi due casi perd
si tratta ben di pit che di una semplice epifania cosmica: essi
presentano, soprattutto Uiranico Vaye, i tratd caratteristici degli
dér sovrani,

Gli Indoeuropei avevano elaborato una mitologia e una teclogia

siamo dungie supporre che theos, “dia’, derivi dall'idea dei mord diviniz-
e,

* In Tran il nome della divinita del fuoco & Arar, ma esistono indica-
zieni che, in una terminclogia pib antica del culre, il fuoco si chiamava *dgmi
¢ non dlar: v, STIG wikanoer, Der grische Manmerbund, p. 77 ss.

* La sacralitd rappresentata dal Sole ha inolire permesso, ai tempi del
sincretismo greco-orientale, un'sudace rielaborazione teologica e hlosofica,
tanto che si potrebbe dire che il dio solare fu 'ultima teofania cosmica &
scomparire di fronte all'=spandersi del monoteizmo ehbraico-cristiano.

* Aggiungiamo che in cpoca pii rardd |'uomo, in QUanto £isere terreno
{GH® MOM), viene contrapposto, in Occidente, agli esseri celesti, mentre in
Crrignte i trova la concezione dell'uvomo, creatura razionale (M° NU), oppo-
shv agh animali: efr. pevoro, Origin indo europee, p. 264 &5
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specifiche, Celebravano sacrifici ¢ conoscevano il valore magico-
religioso della parola e del canto (*KAN). Le loro concezioni reli-
giose ¢ i loro rituali permettevano loro di consacrare lo spazio e
di “cosmizzare’ i territori nei quali si insediavano (questo scenario
mitico-rituale # attestato nell'India antica, a Roma e tra 1 Celti),

" concezioni e ritwali che permettevano loro inolire di rinnovare

periodicamente il mondo (mediante lo scontro ritvale tra due
gruppi di celebranti, rito di cui restano tracce ancora nell'India e
in Iran). Gli d&i erano considerati presenti alle festivita, accanto
agli vomini, e le loro offerte venivano bruciate. Gli Indoeuropei
non edificavano santuari: con tutta probabilita il culto veniva ce-
lebrato in un recinto consacrato, a cielo aperto. Un altro tratto
caratteristico era la trasmisisone orale della tradizione ¢, al momiento
dell'incontro con le civiltd del Vicino Oriente, la proibizione di
valersi della scrictura.

Tuttavia, com’® naturale, dato il gran numero di secoli che
separane le prime migrazioni indoeuropee (Hittiti, Indo-Iranici, Gre-
ci, Ttalici} dalle ultime (Germani, Balto-Slavi), non sempre si riesce
a riconoscere il loro patrimonio comune nel vocabolario, né nelle
teologie o mitologie dell’cpaca storica. Si deve da un lato tener
conto dei diversi contatti culturali realizzati nel corso delle migra-
zioni, ¢ dall'altro non si deve dimenticare che nessuna tradizione
religiosa si tramanda all’infinito, senza subire mutamenti prodotti
sia da nuove creazioni spirituali, sia da prestiti, simbiosi o elimi-
nazione.

Il vocabolario riflette questo processo di differenziazione e
d'innovazione, iniziato probabilmente fin dalla protosteria. Come
esempio pit significativo valga la mancanza di un termine specifico,
nell'indoeuropeo comune, per designare il “sacro’. L'iranico, il latino
e il greco, invece dispongono di due termini: av. spewta/yaczdita
(cfr. anche il got. bails/weib); lat. sacer/sanctus; gr. hiéros/hdgios.
a Lo studie di ogni coppia... fa supporre nella preistoria un con-
cetto con due valenze: positiva nel senso di ‘cid che ¢ pieno della
presenza divina’ e negativa, nel senso di ‘cid che & proibito al
contatto degli uomini’ » 7. Parallelamente, non esisteva, secondo

.1 g, BENVEMISTE, Le vocabulaire deg istitutions indo-ewropdennes, 11, p.
179. Per quanto riguarda la religione pol, = gli Indo-Europei, non concependo
qucsta realth onmipresente come un'istituzione scparata, non avevano alcun
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Benveniste, un termine comune per indicare il *sacrificio’. Ma que-
sta ‘Mancania « presenta come contropartitita, nelle diverse lingue
e spesso all'interno di ciascuna, una grande diversita nella designa-
zione delle varie forme dell’azione sacrificale: libagione (sanscr.
juhoti; gr. spéndd), solenne impegno verbale (lat. woueo; gr. edbbo-
mai), banchetto solenne (lat. daps), fumigazione (gr. thaid), rito
della luce (lat. lustre) » *. Quanto poi alla ‘preghiera’, la termino-
logia & venuta a crearsi partendo da due radici diverse ®. Per con-
cludere, sin dalla protostoria comune, i diversi popoli indeeuropei
mostravano la tendenza a reinterpretare continuamente le loro

tradizioni religiose. Questo processo si & poi intensificato nel corso
delle migrazioni.

63, L'ideclogia tripartita degli Indoeuropei.

Una fonte importante di documentazione & costituita, per gli
studiosi, dai frammenti delle diverse mitologie indoeuropee. E vero
che essi appartengono a periodi diversi e ci sono stati trasmessi da
documenti eterogenei e di valore diseguale: inni, testi rituali, poesia
epica, commenti teologici, leggende popolari, storiografie, tradi-
zioni tardive scritte da autori cristiani dopo la conversione dei popoli
dell’Europa centrale e settentrionale. Tuttavia guesti sono tutti
documenti preziosi, perché conservano o riflettono (anche se defor-
mate) molte concezioni religiose originali. Le esagerazioni e gli
errori della ‘mitologia comparata®, nel senso in cui la intendevano
Max Miiller e i suoi epigoni, non ci devono impedire di utilizzare
questi materiali; basta soltanto non ingannarsi sul lore valore do-
cumentario. Un mito riportato nel Rg Veda non pud essere pit
recente del II millennio a. C., mentre le tradizioni conservate da

termine per indicarla », dbidems, p. 265. Georges Dumézil ha pitt volie ana-
lizzato il vocabolario indoeuropes del sacra; v. anche La religion romaine
archaigue (1974%), pp. 131146,

¥ Thider, p. 223, Eric Hamp wittavia ba ricostruito il termine comune
per 'sacrificio’; cfr. » JIES », T, 1973, pp. 320-322.

"1l raggruppamente  dialettale originario  hinitasslavo-baltico-armeno
{-gurmanico?} atresta forme imparentate con Phittita malldi-, « pregare »,
mentreé Viranico, il celtico e il gréco presentano termini derivati dalla radice
*ghwedh. ‘prepare, desidersre’; BENVENISTE, ibidem, p. 245,
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Tito Livio, dall’epopea irlandese o da Snorri St:::\rluson sono, dal
punto di vista cronelogico, considerevolmente piti recenti. I'_u'Ia s
rali tradizioni si accordano perfettamente con il mito vedico, &
difficile non credere al loro comune carattere indo&urupﬂ?, soprat-
tutto quando guesta corrispondenza non & isolata, ma si pud ar-
ticolare in un sistema. = g
E cid che ha dimostrato Georges Dumézil in una serie di
opere che hanno rinnovato radicalmente lo studio comparato delle
mitologie ¢ delle religioni indoeuropee. Senza ovviamente avere
la pretesa di riassumerne qui il contenuto, basti dire che le ricerche
dello studioso francese hanno svelato una struttura fondamentale
della societd e dell’ideclogia indoeuropee. Alla divisione della so-
cietd in tre classi — sacerdoti, guerrieri, allevatori-agricoltori —
corrispondeva un’ideclogia religiosa trifunzionale: la funzione della
sovranith magica ¢ giuridica, la funzione degli dii dalla forza
guerriera, ¢ infine quella delle divinith della feconditd e fle!.h pro-
sperith cconomica, Tale triplice divisione delle divinita e della
societd si pud cogliere nel modo piti chiaro presso gli Indo-Iranici.
Mell’India antica infatti c’& una precisa corrispondenza tra ‘Ie C.lm.’l
sociali dei brabmana (sacerdoti, sacrificatori), kgatriya (militari, di-
fensori della comunitd) e waifya {produttori), e gli d&i Varuna e
Mitra, Indra e 1 gemelli Nasatya (o gli Aévin). Questi stessi dai si
ritrovano, citati nel medesimo ordine, nel trattato concluso da un
re hittita, verso il 1 380, con un capo dei para-Indiani (Mitani}
in Asia Minore: Mitra{V)aruna [variante Uruvana], Indara, g!!
d&i Masatya. Anche I'Avesta distingue i sacerdoti {&fﬁm.vﬂn‘], i
guerrieri (che combattevano nei carri, rathaé-itar), gl} allevatori-
agticoltori (pdstryd. ffuyant), con la differenza perd che in Iran que-
sta divisione sociale non si & irrigidita in un sistema di caste. Secon-
do Erodoto (IV, 5-6), gli Sciti iranici presentavano anch’essi la divi-
sione in tre classi, e tale tradizione si & conservata fino ",I XI}E
secolo presso gli Osseti del Caucaso, diretti discendenti degli Sciti.
I Celti ripartivano la societd in druidi {sacerdoti, giuristi),
aristocrazia militare (faith, lett, ‘potere’, I'equivalente del sanscr.
kgatrd) e bo airig, vomini liberi (airig) proprietari di vacche (bo).
Secondo Dumézil si pud scorgere una simile divisione sociale nelle
tradizioni mitiche, ma molto storicizzate, della fondazione di Rurqa-.
il re Romolo, protetto da Juppiter; l'etrusco Lucumone, tecnico .
della guerra: Tazio ¢ i Sabini che portano donne e ricchezze.
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La triade capitolina — Juppiter, Mars, Quirinus — costituisce
in un certe senso il modelle divino, celeste, della societh romana.
Ed infine troviamo una triade analoga al vertice della religione e
della mitologia scandinava: il dio sovrano Odino, Thor il campione,
e Freyr, patrono della fecondita.

La divisione della prima funzione in due parti o tendenze
complementari — sovranitd magica e sovranitd giuridica — trova
una chiara esemplificazione nella coppia formata da Varuna e Mitra.
Per gli antichi Indiani, Mitra rappresenta infatti il dio sovrana
« nel suo aspetto razionale, chiaro, regolato, calmo, benevolo, sa-
cerdotale;, ¢ Varuna il sovrano nel suo aspetto aggressivo, cupo,
ispirato, violento, terribile, guerriero » ™. Questo stesso dittico si
ritrova in particolare a Roma, con le stesse opposizioni e alternanze:
si tratta da un lato dell’opposizione tra i Luperci — giovani che
corrono, ignudi, attraverso la citti e colpiscono le passanti con una
correggia di pelle di capra per fecondarle — e i sacerdoti per ec-
cellenza, i flamini: e si tratta, dall'aliro lato, delle strutture e dei
comportamenti diversi dei due primi re di Roma: Romolo, che
inizia i due culti dello Juppiter terribile, € Numa, che fonda un
santuario della Fides Publica e professa una devozione particolare
a questa dea che si pone come garante della buona fede e registra
i eiuramenti. L'opposizione tra Romolo & Numa ricalea in linea
di massima |'opposizione tra i Luperci ¢ i flamini e, d'altra parte,
corrisponde perfettamente alla polarita Varuna-Mitra.

Mell'analizzare i due aspetti della sovranitd divina presso gli
Indiani e presso i Romani, Georges Dumézil ne ha perdb opportu-
namente sottolineato le differenze. Nell'India vedica e a Roma si
pud ritrovare la medesima struttura indoeuropea, ma i due ‘campi
ideologici’ non sono omogenei, « I Romani pensano sforicamente,
mentre gli Indiani pensano in termini di leggenda. 1 Romani pen-
sano in termini di nazione, gli Indiani in termini cosmici ». Al
pensiero empirico, relativista, politico e giuridico dei Romani, si
oppone il pensiero filosofico, assoluto, dogmatico, morale e mistico
degli Indiani". Anche presso altri popoli indoeuropei possiamo
trovare analoghe differenze di ‘campi ideclogici’. Come gid si &

™ G pumizil, Mire-Varena (194587, p. 83,
" Servins ef la Fortune, pp. 190.192.
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detto, i documenti di cui possiamo disporre costituiscono le espres-
sioni specifiche dei diversi popoli ariofoni nel corso della storia,
per cui possiamo, in definitiva, venire a conoscenza solo della sirut-
tura generale dell’ideclogia indoeuropea, e non invece del pensiero
¢ delle pratiche religiose della comunita Originaria. Ma questa
struttura si ragguaglia sul tipo di esperienza e di speculazione relt-
giose particolari degli Indoeuropei, ¢ ci permette anche di cogliere
la creativita specifica di ciascun popolo ariofono. .

Com'era prevedibile, la maggior diversificazione motf?lugtca g
attestata al livello della terza funzione, perché le espressiont reli-
giose relative all'abbondanza, alla pace e alla ff_cundui 50N neces-
sariamente collegate alla geografia, all'economia € alla situazione
storica di ogni gruppo. Per guanto poi riguarda la seconda fun-
zione, la forza fisica impiegata in special modo nel Fﬂmbsfttere,
Georges Dumézil ha messo in luce un certo numemrdl corrispon-
denze tra I'India (gia con gli Indoeuropei), Roma e il mondo ger-
manico. Cosl & molto probabile che la prova iniziatica pil impor-
rante consistesse nel combattimento del giovane guerriero contro
tre avversari o contro un mostro tricefalo (rappresentaio da un
fantoccio? ), Una scenario di questa fatta si pud scorgere infatti nella
storia della lotta vittoriosa dell’eroe irlandese Cuchulainn contre
tre fratelli, & nel combattimento dell’Orazio superstite contro i tre
Curiazi; come nei miti di Indra e dell’eroe iranico Thraétaona, che
uccidono un mostro a tre teste, La vittoria fa nascere in Cuchu-
lainn e in Orazio un “furore’ {furor, celtico ferg) pericoloso per la
societa, e che necessita quindi di essere esorcizzato in modo rituale.
11 tema mitico dei “tre peccati’ di Indra trova inoltre degli omologhi,
in Scandinavia, nelle gesta dell'eroe Starcatherus ¢ in Grecia nella
mitologia di Eracle . Questi temi mitico-rituali molto probabil-
mente non esauriscono la mitologia e le tecniche del guerriero nel-
I'epoca comune indoeuropea; ma & interessante constatare che essi
¢ sono conservati ai due punti estremi della dispersione, in India
e in Irlanda.

17 Questi tre peccati che si commettono in relazione alle tre funzioni si
collocane infatti nei campi dell’'ordine religioso, dell'ideale guerriero, della
fertilita e questo conferma l'ipotesi trifunzionale. Aggiungiamo che 'identifi-
cazione di un motivo indoeuropeo comune nella mltnltégla di Eracle & signi-
ficativo perché, in Grecia, I'ideologia tripartita venne igarticolata assai pre-
sto, in conseguenza della simbiosi con la cultura egea.
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Per quanto possiamo saperne, l'ideologia rripartita costituiva
un sistema coerente ma fessibile, variamente completato da una
gran quantita di forme divine, di idee e di pratiche religiose. Avremo
occasione di apprezzarne il numero e 'importanza studiando sepa-
ratamente le diverse religioni indoeuropee. C'¢ motive di credere
che I'ideclogia tripartita, benché elaborata nell'epoca comune, aves-
s¢ eliminato o reinterpretato radicalmente altre concezioni ugual-
mente venerabili, come per esempio quella del dio del cielo, crea-
tore, sovrano € Padre. Lo spodestamento di Dyauspitar da parte
di Varuna, di cui si trovano tracce nel Rg Veda, sembra essere il
riflesso, o la prosecuzione, di un processo molto pid antico.

64, Glf Ari in India.

Durante il lore periodo comune, le tribl indo-iraniane si auto-
definivano con un termine che signiﬁcava ‘(uomo) nobile’, airpa
in avestico, arys in sanscrito. Gli Ari avevano iniziato la loro pene-
trazione nella parte nord-cccidentale dell'India all'inizio del 1T mil-
lennio; quattro o cingue secoli dopo occupavana la regione dei « Set-
te Fiumi », sapia sindhavah ¥, ossia il bacino dell'alto Indo, il Pe-
njab. Come abbiamo gia osservato (§ 39), & possibile che gli invasori
abbiano attaccato e distrutto alcune cittd harappiane. I testi vedici
evocano i combattimenti contro | ddsa o dasya, in cui si possono
riconoscere 1 continuatori o i sopravvissuti della civilta dell'Indo.
Sono descritti neri di pelle, « senza naso », di lingua barbara e
cultori del fallo (fifna deva); ben prowvisti di greggi, abitano in
agplomerati fortificati (per). Si tratta di quel “forti’ che Indra —
soprannominato purandara, « distruttore di fortezze » — attaccava
e distruggeva a centinaia, Questi combattimenti ebbero luogo prima
della composizione degli inni, perché il lore ricordo & fortemente
mitologizzato. Il Rg Veda parla anche di un’altra popolazione
nemica: i Pasi che rubano le vacche e rifiutano il culto vedico,
Probabilmente Hariyupiya, sulle rive del fiume Ravi, coincide con
Harappa. I testi vedici alludeno incltre a rovine (arma, armaka)
abitate da ‘stregoni’; il che dimostra come gli Ari associassero le
citta distrutte agli antichi abitanti della regione ™.

" 11 nome & noto anche nell’Avesta: Haeprabinds.
" 8. ek aLcHin, The Birtkh of Indisn Civilization, p. 155. La trasfor-
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La simbiosi con gli aborigeni inizia tuttavia assai presto. Se
nei libri tardivi del Rg Veda il termine dasa significa “schiavo’,
poiché indica la sorte dei Dasa sottomessi, altri membri della popo-
lazione dei vinti sembrano invece ben integrati nella societa aria;
ricordiamo ad esempio il capo Dasa lodato perché protegge i blrah-
mani (R V, VIII, 46, 32). I matrimoni con gli autoctoni 1&51’.‘12!153
tracce nella lingua: il sanscrito vedico possiede una serie di fonemi,
e precisamente le consonanti cerebrali, che non si trovano in almgn
altro idioma indoeuropeo, neppure nell’iranico. E molto pmblnabjle
che queste consonanti riflettano la pronuncia degli aborigeni che
si sforzavano di imparare la lingua dei loro padroni. Parallela-
mente il vocabolario vedico conserva un gran numero di parole
anatie e soprattutto alcuni miti sono d’origine autoctona *, Questo
processo di simbiosi razziale, culturale e relig‘iusa,_ attestato sin dal-
I'epoca pilt antica, si amplierd via via che gli Ari avanzeranno nel
bassopiano gangetico.

Gli Indiani vedici praticavano l'agricoltura, ma la loro era
essenzialmente un’economia pastorale. Il bestiame faceva le fun-
zioni della moneta; si consumavano il latte e i suoi prodotti, ma
anche la carne bovina. Il cavallo era considerato molto prezioso,
ma era riservato esclusivamente alla guerra, alle razzie e al rituale
del re (cfr. § 73). Gli Ari non avevano cittd e ignoravano la scrit-
tura, Nonostante la semplicita della loro cultura materiale, i car-
pentieri e i fabbri che lavoravano il bronzo godevano di un notevole
prestigio ®. Il ferro si incomincid ad usare solo verso =~ 1030,

Le tribii erano guidate da capi militari, rdjd. 11 potere di questi
reucci veniva limitato da consigli popolari (sabbd e samiti). Verso
la fine dell’epoca vedica, troviamo gia consolidata l'organizzazione
della societa in quattro classi, 11 termine varna, che indica le classi
saciali, significa ‘colore’ e indica la molreplicird etnica che fu alla
base della societd indiana.

Gli inni ci svelano soltanto alcuni asperti della vita del periodo
vedico. La rappresentazione & alguanto sommaria; gli Ari amano

mazione dei nemici terreni in ‘demoni’, ‘spettri’ ¢ "maghi’ & un fenomeno
melto frequente; v. m. ELiape, Le Mythe de I'Eternel Retour, p. 51 ss.

B V. M. ELIADE, Le Yops, pp. 348 5., 409 s,

6 Si deve, benintess, completare questa descrizions delia ‘cultura mate-
risle con il 'mondo parallelo” dei valori magico-religiosi degli strumenii ¢
detle loro rispettive mitwlogie (5 91,



T P S Rt L i sl Ty S, 5 i o, A b ) e Tim
iy AT R T TSI i e T

218 Storiz delle credenze ¢ delle idee religiose

la musica e la danza: suonano il flauto, il liuto & 'arpa. Prediligono
le bevande inebrianti, soma e rura, quest’ultima priva di alcun signi-
ficato religiose. Molto popolare era il gioco dei dadi: ad esso & infat-
ti dedicato un intero inno del Rg Veda (X, 34). Molti inni fanno
allusione ai conflitti tra le diverse tribii arie. La pii celebre, la
tribii dei Bharata aveva trionfato, sotto la guida del suo re Sudas,
su dieci principi riuniti in confederazione. Ma il Rg Veda & molto
povero di dati storici, Alcuni nomi delle tribii vediche — ad esem-
pio quello dei Bharata — ricompaiono nella letteratura posteriore.
Il Mahdbhdrata, composto perlomeno cingue o sei secoli dopo I'e-
poca vedica, racconta la grande guerra tra i Kuru e i loro cugini,
I Pandava. Secondo la tradizione trasmessaci dai Piirana, questa
guerra avrebbe avuto luogo verso ~ 1 400, nel Madhyadega, al cen-
tro della penisola, fatto che indica I'avvenuta penetrazione degli Ari
al di la del Gange. Nel periodo in cui fu redatto il grande trartato
teologico Satapatba Brabmina, ossia tra = 1 000 e r~ 800, le pro-
vince di Kodala e Videha erano ormai gia arianizzate, Il Ramayana
mostra & sua volta che I'influenza aria si estendeva verso il sud.

Nello stesso modo in cui gli avversari degli Ari sono stati mito-
logizzati, trasformati in ‘demoni’ e in ‘stregoni’, anche le battaglie
conﬁotac d_urante la conquista del territorio sono state trasfigurate,
© piu precisamente assimilate alle lotte tra Indra e Vrira e tra Indea
e gli aluri Esseri ‘demoniaci’. Piti avanti discuteremo le implica-
zionj cosmologiche di questi combattimenti esemplari (§ 68); per
ora ci limiteremo a precisare che 'occupazione di un nuovo terri-
tario diventava legittima mediante Perezione di un altare (garba-
patya) -S.E:dicatu ad Agni". « Ci si ritiene insediati (avaryati) in un
territorio quando ci si & costruito un garbapatya, e tutti coloro che
costruiscono ['altare del fuoco vi si sono stabiliti » (Satapatba Br.,
VII, 1, 1, 1-4). Ma l'erezione di un altare dedicato ad Agni altro
non & che l'imitazione rituale della Creazione, In altre parole il
territorio occupato dev’essere prima trasformato da ‘caos’ in ‘co-
smo'; grazie al rito esso riceve ‘forma’ e diventa reale.

Il pantheon vedico &, come ora vedremo, dominato dagli d&i.
Lﬁ_: poche dee di cui si conosca il nome rivestono un ruolo piuttosto
scialbo: I'enigmatica Aditi, la Madre degli déi; Utas, la dea del-

" Cfr. Ak, cooMaraswamy, The Rigveds os Land-mima-Bok -15.
Froane, Le Myrbe de PEternel Retonr, F._gzz_ i e
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I'aurora; Ratri la Motte, a cui viene dedicato un inno suggestivo
(R V, X, 127). Ancor pii significativa si rivela dunque la posizione
di predominio della Grande Dea nell'induismo: essa mosira certo
il trionfo della religiosita extra-brahmanica, ma anche la potenza
creatrice dello spirito indiano, Bisogna evidentemente tener conto
del fatto che i testi vedici rappresentano il sistema religioso di
un'élite sacerdotale asservita ad un’aristocrazia militare; la parte
restante della societi — vale a dire la maggioranza, i vaifya ¢ i
sudra — condivideva probabilmente idee e credenze analoghe a
quelle che troviamo poei, duemila anni dopo, nell'induismo *, Gli
inni non riflettono la religione vedica nel suo insieme; furono com-
posti per un uditorio preoccupato in primo luogo dei beni terreni:
salute, longevitd, abbondanza di figli e di bestiame, ricchezza "
E dunque plausibile ritenere che certe concezioni religiose divenute
in seguito popolari, trovassero gid la loto prima articolazione nel-
epoca vedica.

La forza creatrice dello spirito indiano, che abbiamo ricordato
in precedenza, si rivela soprattutto nel processo di simbiosi, di
assimilazione e di rivalorizzazione che condusse all'arianizzazione
dell'India e, pit tardi, alla sua induizzazione. Questo processo,
plurimillenario, si realizza infatti in sintonia con il sistema reli-
gioso elaborato dai brahmani sulla base della ‘rivelazione’ vedica
(sruti). L'unita religiosa e culturale dell'India fu, in definitiva,
il risultato di una lunga serie di sintesi, effettuate sotto 'egida dei
poeti-filosofi e dei ritualisti dell’epoca vedica.

65. Varuna, divinitd primordiale: Deva e Asura.

Gli inni non c¢i dicono nulla sulla forma piti antica della
religione vedica. Dyaus, il dio indoeuropeo del ciclo, & gia scom-
parso dal culto. Il suo nome designa ora il ‘Cielo’ o il ‘giorno’. 1l
vocabolo indicante la personificazione della sacralita uranica finisce

¥ Cfr, Louts rewou, Religions of Ancient India, p. 6.

¥ Cib ricorda la situazione della religione greca nell'epoca omerica: i
poemi si rivolgevanc ad un’élite militare, poco o nulla interessata @ misteri
della fertilitd cosmica e della vita dell’anima dopo la morte, misteri che, -
tavis, reggevano lattivith religiosa delle loro spose e dei loro sudditi.
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per designare un fenomeno natutale. Si tratta di un processa molto
frequente nella storia degli déi celesti: si eclissano davanti ad
altre divinita e diventano dii otiosi. Solo nella misura in cui &
venerato in gquanto Dio Sovrano, un dio celeste riesce a conservare
il suo prestigio iniziale ®. Tuttavia i poeti vedici si ricordano ancora
del « Cielo che sa wtto » (Atharva Veda, I, 32, 4) e invocano il
« Cielo Padre », Dyauspitar (ibidem, VI, 4, 3); Dyaus & presente
soprattutto nella coppia primordiale, Diyavaprithivi, « il Cielo e la
Terra = (R WV, I, 160).

Ben presto il posto di Dyaus fu preso da Varuna, il dio So-
vrano per eccellenza, Non conosciamo bene, purtroppo, le tappe
che hanno preceduto la sua promozione al rango di Re universale,
samraj (R W, VII, 82, 2). Varuna viene designato soprattutio
dall'atrributo di esura, attributo posseduto d’altronde anche da altri
déi. come ad esempio da Agni (eg. AV, I, 10 I: ecc.). Orbene,
gli Asura costituivano la famiglia divina pid antica (A V, VI, 100,
3). 1 testi vedici alludono al conflitto che oppose gli déi (deva)
agli Asura, il guale sard poi ampiamente riferito & commentato,
in epoca post-vedica, nei Brabmana, trattati dedicati al mistero del
sacrificio. La vittoria degli d&i infatti si decise quanda Agni, dietro
invito di Indra, lascid gli Asura, che non possedevano il sactificio
(R V, X, 124; V, 5); poco dopo i Deva tolsera la Parola sacri-
ficale (Vae) agh Asura e Indra invitd Varuna a passare nel suo
reano (R V, V, 5). La vittoria dei Deva sugli Asura fu assimilata al
trionfo di Indra sui Dasyu, anche loro fatti precipitare nelle tenebre
pit profonde (A V. IX, 2, 17; ofe. R V, VIL, 99, 4; ece. ).

Questo conflitto mitico riflette la lotta degli ‘dei giovani’, gui-
dati da Indra, contro un gruppo di divinita primordiali. 1l fatto
che gli Asura vengano ritenuti ‘maghi’ per eccellenza (A V, 111,
9, 4: VI, 72, 1) e siano stati assimilati ai swdra, non significa
necessariamente che essi rappresentino gli déi delle popolazioni
autoctone pre-arie. Nei Veda, il titolo asura viene impicgato come
epiteto per qualsiasi dio, anche per Dyaus e Indra (quest’ultimo
& chismato « Sovrano degli Asura», A V, VI, 83, 3). In altre
parale, il termine asura si riferisce alle potenze sacre specifiche di
una situazione primordiale, quella esistente cioé prima dell'orga-
nizzazione attuale del monde. 1 ‘giovani dii’, i Deva, non hanno

W Cfr. RLiape, Traité, p. 68 ss.
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mancato di appropriarsi di queste potenze sacre; questa & la ra-
gione per cui usufruiscono anchessi dell'epiteto di asura.

E bene sottolineare che il ‘tempo degli Asura® precede I'epoca
attuale, retta dai Deva. Nell'India, come in numerose religioni ar-
caiche e tradizionali, il passaggio da un'epoca primordiale all’epoca
attuale viene spiegato in termini cosmogonici: passaggio da uno
stato’ caotico ad un mondo organizzato, ad un ‘Cosmo’. Ritrovere-
mo questo sostrato cosmogonico nel combattimento mitico di Indra
contro il Dragone primordiale Vrtra (§ 68). Varuna, dunque, in
quanto divinitd primordiale, I'asura per eccellenza, & staro identifi-
cato con Vritra. Tale identificazione ha reso possibile tutta una
serie di speculazioni esoteriche sul mistero della bi-unita divina.

66. Varuma: Re Universale ¢ ‘mago’; ‘ria’ ¢ Tmdya’,

I testi vedici presentano Varuna come il Dio Sovrano che regna
sul mondo, sugli d&i (deva) e sugli vomini. Egli « ha steso la Terra,
come fa un macellaio d’una pelle, per farne un tappeto al Sole... ».
Ha messo « il latte nelle vacche, l'intelligenza nei cuori, il fueco
nelle acque, nel cielo il sole, sulla montagna il soma » (R vV, V, 85,
1-2). Dominatore del cosmo, egli possiede alcuni attributi degli déi
celesti: & wvifvadariata, « visibile ovunque » (R V, VIII, 41, 3),
onnisciente {A V, IV, 16, 2-7) e infallibile (R V, IV, 16, 2.7).
Passiede « mille occhi » (R V, VII, 34, 10}, formula mitica per
indicare le stelle. Dal momento che ‘vede’ tutto e non gli sfugge
nessun peccato, anche il pilt nascosto, gli vomini si sentono « come
schiavi » in sua presenza’ (R V, I, 25, 1). « Terribile sovrano »,
vero « signore dei legami », dispone del potere magico di legare
a distanza le sue vittime, ma anche di renderle libere. Molti inni
e rituali hanno come scopo di proteggere o di liberare I'vomo dai
« lacci di Varuna » ", Egli viene rappresentato con una corda in
mano e, nelle cerimonie, tutto cid che lega, a partire dai nodi, &
detio “varuniano’, :

Monostante questo suo notevole prestigio, Varuna & gia in de-
clino nell’epoca vedica, in cul & ben lungi dal godere di una

A Images et Symboles, p. 124 s5.; H. PETERESON sostiene la derivazions
del nome del dio dalla radice indocuropea uer, ‘legare’.

o
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popolarita simile, per esempio, a quella di Indra. Egli & perd legato
a concetti religiosi che avranne un grande avvenire: ria e maya.
La parala rta, participio passato del verbo ‘adattarsi’, indica I'or-
dine del mondo, un ordine allo stesso tempo cosmico, liturgico e
morale 2. Non esistono inni rivelti a rfa, ma il termine compare con
frequenza (pit di 300 volte nel Rg Veda). Si proclama che la
creazione & stata effettuata in conformita allo rea, si ripete che gli
dii agiscono secondo lo rta, che lo rta regola sia i ritmi cosmici
che la condotta morale. E il medesimo principio governa anche il
culto: « il seggio dello rfa » sta nel pits alto dei cieli o nell'altare
del fuoco.

Varuna dunque & stato educate nella ‘casa’ dello #4a e si dichiara
che egli ama lo rta e testimonia per lui. E chiamato il « Re dello
rta» ¢ si dice che questa norma universale, identificata con la
veriti, & ‘fondata’ in lui. Colui che trasgredisce la legge & respon-
cabile di fronte a Varuna, ed & sempre Varupa, e lui solo, che
vistabilisce I'ordine compromesso dal peccato, dall’errore o dall'igno-
ranza. 11 colpevole spera di ottenere I'assoluzione mediante i sacri-
fici (che sono del resto prescritti da Varuna stessa). Tutto cid mette
in luce la swa struttura di dio cosmocrate; col tempo anche Varuna
diverth un deus otiosus e sopravviverd soprattutto nell'erudizione
dei ritvalisti e nel folklore religioso. Tuttavia i suoi rapporti con
I’idea dell’ordine universale sono sufficienti ad assicurargli un posto
di rilievo nella storia della spiritualitd indiana ®.

A prima vista sembra paradossale che il custode dello rta abbia
nello stesso tempo stretti legami con mdyd. L’associazione si pud
comprendere perd facilmente, se si tiene conto del fatto che la
creativita cosmica di Varuna @ dotara anche di un aspetto "magico’.
Si & concordi nel far derivare il termine mdyd dalla radice mady,
‘cambiare’. Nel Rg Veda, mdyd sta ad indicare « il cambiamento
che distrugge o nega i buoni meccanismi, il cambiamente demo-

# 4 A considerare la posizione di grande rilievo che questo stesso con-
cetin, pressappoco con lo stesso vocabolo, eccupa tanto presso i para-Indiani
della Mesopotamia e della Siria che presso gli Iranici ortodossi, si & sicuri che
esso costituiva gid la base delle riflessioni e delle spiegazioni degli Indo-Tranici
indiani » (6. pUMEZIL, Ordre, fantaitie, changement, p. 1401

3 pella lingua classica il termine rta verrd spstituito dal vocabolo dbar-
i, di cui vedremo in scguite il destino glorioso. Nel Rg Veda dbdnan &
dhdrman compaiono rispettivamente 6 e 34 volue,
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niaco e ingannatore, ed anche ['alterazione dell'alterazione » . Esi-
stonio in altre parole, mdyd buone e mayd cattive. Nel secondo caso
«i tratta di ‘astuzie’ e di ‘magie’, principalmente di magie di tra-
<formazione di tipo demoniaco, come quelle del Serpente Vrtra,
che & il mdyin, vale a dire il mago, il trickster, Pimbroglione, per
eccellenza. Una tale mayd altera 'ordine cosmico, ostacola, ad esem-
pio, il corso del sole o trattiene le acque cattive, ecc. Quanto alle
miyd 'buone’, possono essere di due tipi: 1 - le mayé di lotea, le
‘contro-mayd’ di cui si vale Indra per misurarsi contro gli esseri de-
moniaci ®; 2 - la mdyd creatrice di forme e di esseri, privilegio degli
d&i sovrani, in primo luogo di Varuna, Questa mayd cosmologica
pub essere considerata 'equivalente di rta. Parecchi passi infatti
presentano I'alternarsi del giorno e della notte, il corso del sole,
il cadere della pioggia € altri fenomeni che implicano lo rta, come
effetto della mépd creatrice.

£ dunque nel Rg Veda, circa 1 500 anni prima del Vedénta
classico, che si pud cogliere il senso originario della maya: 'cam-
biamento voluto®, ciod alterazione — creazione © distruzione — ¢
‘alterazione dell'alterazione’. Notiamo sin d'ora che l'origine del
concetto filosofico di mayd — illusione cosmica, irrealtd, non-esse-
re — si trova al tempo stesso nell'idea di ‘cambiamento’, di alte-
razione della norma cosmica, e dunque di trasformazione magica o
demoniace, e nell'idea della potenza creatrice di Varuna, che rista-
bilisce I'ordine dell'Universo mediante la sua mdyd. 5i comprende
allora perché miyd sia giunta a significare 'illusione cosmrica; per-
ché si tratta, sin dall'inizio, di un concetto ambiguo, persino am-
bivalente: non solo alterazione demoniaca dell'ordine cosmico, ma
anche creativita divina. In seguito il Cosmo stesso diverrd, per il
Vedanta, una ‘trasformazione’ illusoria, in altri termini, un sistema
di cambiamenti privo di realta,

Ritornando a Varuna, precisiamo che le sue caratteristiche —
Sovrano terribile, mago e signore dei legami — permette di ravvi-
cinatlo in modo sorprendente al dragone Viytra. Qualunque sia il

® Cér. G DUMEZIL, ert. cit., p. 142 ss., con bibliografia.

%y Fgli ha trionfato sui sdyin per mezzo delle mdyd » & il lentmotiv
di numesosi testi (pERGAIGNE, 11, p. B2). Tra le ‘magie’ di Indra si pone in
primo Juogo il suo potere di trastormazione; efr. Images et Symboles, p.
131 55.; 6. DUMBEEIL, op. cif.; pp. 143-144,
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givdizio sull'affinitd etimologica tra i loro nomi ®, si deve rilevare
che éntrambi si trovano in relazione con le Acque, e in primo
luogo con le ‘Acque racchivse’ [« il grande Varuna ha nascosto
il mare...», RV, I¥, 73, 3). La Notte (cib che non & manifesto) ¥,
le Acque (il virtale, i germi), la ‘trascendenza’ e la ‘non-azione’
(caratteristiche degli déi sovrani) presentano un’afhinita nello stessa
tempo mitica € metahisica da un lato, con 1 ‘legami’ di ogni tipo
e, dall’altro, con il dragene Vrtra, che aveva, come wvedremo,
‘ritenuto’, “arrestato’ o incatenare’ le Acque.

Il fatto pit significativo & perd che Varupa sia assimilato al
Serpente Ahi e a Vrtra ®. Nell'Atharva Veda (XII, 3, 57), gli viene
dato della *vipera;’ ma & soprattutto nel Mahabharata che Varuna
viene identificato con i serpenti. E chiamato « Signore del Mare »
e « Re dei mdga », quando & proprio |'Oceano ad essere la « sede
dei ndga » ™

7. Serpenti e déi. Mitra, Aryaman, Adiii.

L'ambiguita e 'ambivalenza di Varuna & significativa sotto pa-
recchi aspetti, ma & soprattutto il carattere esemplare dell'unione
degli opposti che deve attrarre la nostra attenzione, Essa infatti
costituisce una delle caratteristiche del pensiero religioso indiane
molto tempo prima di diventare oggetto della hlosofia sistematica.
L'ambivalenza e I'unione dei contrari non sono perd propri solo
di Varuna. Il Rg Veda (I, 79, 1} qualificava gid Agni come « ser-
pente furioso ». Attareya Brahmana (111, 36) afferma che il Ser
pente Ahi Budhnya rappresenta in modo invisibile (paroksena) cid
che Agni & in modo wvisibile (pratpaksa). Il Serpente &, in altre
parcle, una virtualita del Fuoce, mentre le tenebre sono Juce non

™ Cir. Images et Symboles, p. 128 ss,

T Alcuni passi del Bg Veda (per s, I, 164, 38) vedevano in Varuna il
non-manifestato, il wirtwale e 'eterno.

B & riferimenti raccolil da CooMARASWAMY, Angel and Titan, p. 391,
1nata,

M Mahibharats, I, 21, 6 ¢ 25, 4. In aliri passi del Mhb. il re Varuna &

considerato tra § principali mdgs ed & nominato insieme a cerpenti mitici gia
attestati nelle fonti vediche; efr. c. joumsEn, Varsnma and Dbrtardstre, 'p.
2600 55,
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manifestatasi. Nella Vijasaneyi Sambita (V, 33), Ahi Budhnya vie-
ne identificato con il Sole (Aja Ekapad). Allo spuntare dell'alba,
il Sole «si libera della Notte... propric con Ahi si libera della
sua pelle » (Sae. Br., I, 3; 1, 3 e ). Anche il dio Soma, « proprio
come Ahi, striscia fuori della sua vecchia pelle » (R V, IX, 86, 44).
Lo Satapatba Brabmana lo identifica con Vrtra (111, 4, 3, 13; ecc.).
8i racconta che gli Aditya fossero originariamente dei Serpenti che,
dopo aver deposto le vecchie pelli — il che significa che hanno
acquistato I'immortalitd (« hanno vinto la Morte ») — sono diven-
tati Dei, Deva (Pancavimsa Br., XXV, 15, 4). Ed infine lo Saf.
Br. (XI1II, 4, 3, 9) dichiara che « la scienza dei Serpenti. (sarpa-
vidyd) & il Veda » *. In altri termini la dottrina divina si identifica
paradossalmente con una ‘scienza’ che, petlomeno all'inizio, pre-
sentava un carattere ‘demoniaco’.

Certo, I'assimilazione degli D&i con i Serpenti porta avanti in
qualche modo l'idea, attestata nella Brbaddranyaka Upanishad (1,
3, 1), che i Deva e gli Asura siano figli di Prajapati e che gli Asura
siano i primogeniti. La credenza nella discendenza comune delle
figure antagoniste costituisce uno dei temi favoriti per illustra-
re l'uniti-totalitd primordiale. Ne troveremo un esempio avvincente
studiando le interpretazioni teologiche del famoso combattimento
mitico: tra Indra e Vrtra.

Per guanto riguarda Mitra, il suo ruolo diviene secondario
allorché & isolato da Varupa. Nel Veda gli & dedicato un solo
inno (R V, III, 59). Ma egli condivide con Varuna gli artributi
della sovranith, incarnando I'aspetto pacifico, benevolo, giuridico e
sacerdotale. Come ci dice il suo nome, ‘egli & il ‘contratto’ perso-
nificato, proprio come il Mithra avestico. Facilita i trattati wra gli
uomini ¢ fa loro tener fede agli impegni reciproci. 11 sole & il suo
occhio (Taite. Brab. 111, 1, 3, 1) ¢ nulla sfugge alla sua onni-
veggenza. La sua importanza nell’attivitd ¢ nel pensicro religiosi
si manifesta soprattutto quando viene invocato insieme a Varuna,
di cui & nello stesso tempo Dantitesi e il complemento. Il binomio
Mitra-Varuna che gia nell'epoca piti antica svolgeva un ruele di
primo piane in quanto massima espressione della Sovraniti divina,
& stato in seguito utilizzato come formula esemplare per tutti i tipi
di coppie antagoniste ¢ di opposizioni complementari.

0 Cfr. su questo tema M. ELIADE, Aafiriofele o Vandrogine, p. B0 ss.
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A Mitra sono associati Aryaman e Bhaga. Il primo protegge
la societd degli Ari, presiede soprattutio ai doveri dell’ospitalitd e
<interessa ai matrimoni. Bhaga, il cul nome significa ‘parte’, assi-
cura la distribuzione delle ricchezze, Insieme con Mitra e Varuna
ie a volte con altri déi) Aryaman e Bhaga formano il gruppo degli
Aditya o hgli della dea Adisi, la "senza legami’, ossia la Libera. Da
Masx Miiller in poi si & discusso molto sulla struttura di questa
dea. 1 testi la identificano con la Terra o anche con I"Universo;
essa rappresenta U'intesa, la larghezza, fa liberta ¥ Molto probabil-
mente Aditi era una Grande Dea Madre che, senza essere dimen-
ticata completamente, aveva trasmesso le sue qualita e le sue fun-
zioni ai figli, gli Aditya.

68 Indra, guerriero e demiurgo.

11 dio pits popolare del Rg Veda & Indra. Gli sonc dedicati
circa 250 inni, in confronto ai 10 rivolti a Varuna e ai 35 a Mitra,
Varuna e agli Aditya insieme. E l'eroe per eccellenza, modello
esemplare dei guerrieri, temibile avversario dei Dasyu o Dasa.
I suoi seguaci, i Marut, riflettono, a livello mitologice, le societa
indo-iraniche dei giovani guerrieri (marya), Ma Indra & anche de-
miurgo e fecondatore, personificazione dell'esuberanza della vita,
dell’energia cosmica e biologica. Instancabile consumatare di soma,
archetipo di forze generatrici, scatena gli uragani, rovescia le acque
e comanda tutte le umidita ™.

Il mito centrale di Indra, che & anche il pils importante di
tutto il Rg Veda, parla del suo combattimento vittorioso contrd
Vrira, il dragone gigantesco che racchiudeva le acque nella « cavita
della montagna ». Irrobustito dal soma, Indra abbatte il serpente
con il suo wajra (‘fulmine’), I'arma che gli ha costruito Tvastr, gli
spacca la testa e libera le acque, che si riversano nel mare « come
una mandria mugghiante » (R V, L, 32).

La lotta di un dio contro un mostro ofidic o marino, rappre-

3 1 gowph, Gods gud Powers, p. 7355,

% Lo si chiama sabasramuska, « dai mille testicali » (R V, VI, 46, 3);
& il « padrone dei campi » (R V, 8, 21, 3) ¢ il « padrone della terta » {Athar-
va Veda, XIT, 1, 6}, 1] fecondatore dei campi, degli animali e delle donne;
cfr. Traité d'bistoire des religions, p. 82,
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senta, com’e noto, un tema mitico abbastanza diffuso. Ci si ricordi
dello scontro tra R& ¢ Apophis, tra il dio sumerico Ninurta e fsag,
tra Marduk e Tiamat, tra il dio hittita della tempesta e il serpente
Tlluyankag, tra Zeus e Tifeo, tra l'eroe iranico Thraétaona e il
drago a tre teste Azhi-dahaka. In certi casi (ad esempio in quello
di Marduk-Tiamat) la vittoria del dio costituisce la premessa ne-
cessaria per la cosmogonia. In altri casi la posta sta nell'inaugura-
zione di una nuova era o nell'instaurazione di una nuova sovranita
(cfr. Zeus-Tifeo, Baal-Yam). Attraverso I'uccisione di un mestro
ofidio — simbolo del virtuale, del *caos’, ma anche dell’ “autoctono’
— si viene insomma a creare una nuova 'situazione’, cosmica o
istituzionale, Un tratto caratteristico e comune a tutti questi miti
& la paura, o una iniziale sconfitta del dio guerriero: Marduk e
Ré esitano prims ael combattimente; in un primo momento il ser-
penté Illuyankas riesce a mutilare il dio e Tifeo a tagliare e portar
via i tendini di Zeus. Secondo lo Satapatha Brabmana (1, 6, 3-17),
Indra scorgendo Vrtra fugge il piti lontano possibile, e Markandeya
Purana lo descrive « malato di paura » e desideroso di pace ™.

MNon & qui il easo di soffermarci sulle interpretazioni naturali-
stiche di questo mito: si & visto nella vittoria contro Vrtra sia la
pioggia scatenata dalla tempesta, sia la liberazione delle acque dalle
montagne (Oldenberg), sia il trionfo del sole contro il freddo che
aveva ‘imprigionato’ le acque nel gelo (Hillebrandt). Naturalmente
vi sono presenti alcuni elementi naturalistici, perché il mito &
polivalente; la vittoria di Indra corrisponde, tra I'altro, al trionfo
della vita contro la sterilitd e la morte conseguenti all’ ‘immaobiliz-
zazione’ delle acque da parte di Vrtra. Ma la struttura del mito
& cosmogonica. Nel Rg Veda I, 33, 4 si dice che, con la sua
vittoria, il dic cred il sole, il cielo e I'alba. In un altro inno
(R V, X, 113, 4-6) si dice che Indra, sin dalla sua nascita,
separd il Cielo e la Terra, fissd la volta celeste e, lanciando il
pajra, squarcid Vrtra che serrava le acque nelle tenebre, Orbene,

B Gli mandd infatti dei messaggeri, i quali stabilirono tra di loro ‘ami-
cizia' e "accordi’. Indra tettavia viold il contratte uecidendo Vrtra con l'astu-
zia, & questo fu il suo grande 'peccate’; cfr. pumiziL, Ventura & sveniura del
guerriero, p. 76 s5. Un altro tratio specifico del mito indiano: dopo 'omi-
cidio, Indra viene colro da paura, [ug;e ai confini della terra ¢ si nasconde,
« dopo aver assunto una forma minutissima », in un fore di lote (Mahabha-
rata, V, 9, 2 s5.; gida RV, I, 32, 14).
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i1 Cielo e la Terra sono i genitori degli déi (I, 185, 6): Indra
& il piii giovane (111, 38, 1) ed anche 'ultimo dio a nascere, perché
pone fine alla ierogamia tra Cielo e Terra. « Con la sua forza
dispiegd questi due mondi, il Cielo ¢ la Terra, e fece brillare il
sole » (VIIL, 3, 6). Dopo questa impresa demiurgica, Indra affida
a Varuna il ruolo di cosmocrate ¢ di custode dello rta {che era
rimasto nascosto nel mondo degli Inferi; R V, 1, 62, 1).

Come vedremo (§ 75), esistono altri tipi di cosmogonie indiane
che spicgano la creazione del mondo a partire da una materia
prima. Non & cosl per il mito che abbiamo appena riassunto,
perché qui un certo tipo di ‘mondo’ & gia esistente. Il Cielo e
Ja Terra erano infatti gia formati e avevano generato gli déi. Indra
si & limitato a separare i genitori cosmici e, folgorando Vrtra, ha
messo fine all'immobilitd, anzi alla *virtualita’, simbolizzata dalla
natura del dragone®. Secondo alcune tradizioni, I ‘artefice” degli
di, Tvastr, il eui ruclo non & molto chiaro nel Rg Veda, si era
costruito una casa e cred Vrira perché formasse come una sorta
di tetto, ma anche di mura, per la sua abitazione. All'interno della
dimora, circondata da Vrtra, si trovavano il Cielo, la Terra e le
Acque *. Indra fa scoppiare questa monade primordiale, infran-
gendo la ‘resistenza’ e 'inerzia di Vrtra. In altri termini, il mondo
e la vita sono potuti nascere solo grazie all'eliminazione di un
Essere primordiale amorfo. Questo mito & molwo diffuso in infinite
varianti e lo ritroveremo anche in India nello smembramento di
Purusa ad opera degli déi e nell'autosacrificio di Prajipati. Indra
invece non compie un sacrificio, ma, in guanto guerriero, uceide
I'avversario esemplare, il dragone primordiale, incarnazione della
‘resistenza’ e dell'inerzia.

Il mito & polivalente: accanto al significato cosmogonico pre-
senta valenze ‘naturalistiche’ ¢ ‘storiche’. Il combattimento di Indra
serviva da modello alle battaglic che gli Ari dovettero sostenere
contro i Dasyu (del resto chiamati vrerani), « Chi trionfa in bat-
taglia, uccide realmente Vrtra » (Maitrayani-Sambita, 11, 1, 3). Nel-
I'epoca antica la lotta tra Indra e Vrtra costituiva probabilmente

# Tndra trova Vrira « non attento a difendersi, non sveglio, addormen-
tatn, sprofondato nel sonne pil: pesante, coricata » (R V, IV, 19, ).

B E stato soprattutto NFl:}!rman W, Brown a cercare di ricostruire guesta
concezione cosmogonica.
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lo scenario mitico-rituale delle feste per il Capodanno, che assi-
curavano la rigenerazione del mondo *. Se questo dio & nello stesso
tempo guerriero infaticabile, demiurgo ed epifania delle forze or-
giastiche e della fertilith universale, & perché la violenza fa scatu-
rire 1a vita, I'aumenta e la rigenera. Ma tra breve la filosofia indiana
utilizzera questo mito per illustrare la bi-unith divina e, di con-
seguenza, come esempio di un'ermencutica mirante allo svelamento
della realta ultima,

69. Agni, il Eapp:ﬂma degli déi: fuoco sacvificale, luce, intelligenza.

11 rucle cultuale del fuoco domestico era gia importante all’e-
poca indoeuropea. Si tratta certo di un’usanza preistorica, larga-
mente attestata del resto in numerose societd primitive. Nel Veda
il dio Agni rappresenta in massimo grado la sacralitd del fuoco,
senza perd lasciarsi limitare da queste ierofanie cosmiche e rituali. -
E fglio di Dyaus (R V, I, 26, 10}, proprio come il suo omologo
iranico Atar & figlio di Ahura Mazda (Yasna, 2, 12; ecc.); “nasce’
in Cielo, da dove scende sotto forma di lampe, ma si trova anche
nell’acqua, nel legno, nelle piante. Viene anche identificato con il
Sole.

Agni & deseritto nello stesso tempo dalle sue epifanie ignee e
dagli attributi divini che gli sono specifici. 5i parla dei suoi
« capelli di fiamma », della sua « mascella d’oro », del suo strepito
e del tetrore che produce, « Quando ti scarichi sugli alberi come
un toro bramoso, nera & la tua traccia...» (R V, I, 58, 4). Egli &
il *messaggero’ tra il Cielo e Ia Terra ed & per suo tramite che
le offerte giungono fino agli déi. Ma Agni & soprattutto I'archetipo
del sacerdote; lo si chiama il sacrificatore o il ‘cappellano’ { purobita).
Per questc motivo sono proprio gli inni a lui dedicati che
aprono il Rg Veda. Il primo inno inizia con questa strofa: « Io
canto Agni, il cappellano, il Dio del sacrificio, il sacerdote, P'obla-
tore che ¢i colma di doni ». Egli mostra un’cterna giovinezza (« il

3 gurrer, The ancient Aryan Verbal Contest, p. 269, Le gare oratorie
nell'India vedica ripetevano ugualmente la lorta primordiale contro le forze
della resistenza (vredni). 11 pocta si paragona a Indra: «io sono l'uccisore
dei miei rivali, non ho ferite, sono sano e salve come Indra» (R V, X, 166,
7 cft. kUIPER, p. 231 s5.).
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Dic che non invecchia mai», R V, I, 52, 2), perché rinasce con
ogni nuovo fuoco. In quante ‘signore della casa’ gribaspati) Agni
scaccia le tenebre, allontana i demoni, difende contro le malattie
e le stregonerie. Questi suoi attributi rendono i rapporti degli
uon ini con Agni piti stretti che con gli altri déi. E lui che « di-
spensa cquamente i beni desiderabili » (I, 58, 3) e viene invocato
con fiducia: « Portaci, o Agni, alla ricchezza per la strada giusta...
risparmiaci 'errore che ci fa smarrire... risparmiaci le malattie.
Proteggici sempre, o Agni, con i tuol custodi instancabili... Non
¢i laseiare in balia del malvagio, del distruttore, del mentitore, né
in preda alla sfortuna » (1, 187, 1-5) 7.

Sebbene sia onnipresente nella vita religiosa — perché il fuoco
sacrifcale svolge un ruclo di grande importanza —, Agni non di-
spone di una mitologia consistente. Tra i pochi miti che lo ri-
mmrdanc direttamente il pit celebre & quello di Mataridvan, che
aveva portato il fuoco dal cielo™. Sul piano cosmologico ha un
ruolo apparentemente confuso, ma importante. Da un lato & chia-
mato '« embrione delle Acque » (dpam garbbab; 111, 1, 12-13)
e la si rappresenta mentre si distacca dalla matrice delle Acque,
il Mare (X, 91, 6). Dall'altro lato, si ritiene egli abbia penetrato
le Acque primordiali e che le abbia fecondate. Si tratta certamente
di una concezione cosmologica piuttosto arcaica; la creazione com-
piuta attraverso ['unione di un elemento igneo (fuoco, calore, luce,
semen wvivile) e del principio acquatico {Acque, virtualiti; soma).
Alcuni degli attributi di Agni (calore, colore dorato — perché gli
si attribuisce un corpo d'oro, R V, IV, 3, 1; X, 20, 9 —, potenza
spermatica e creatrice) si ritroveranno in seguito nelle speculazioni
cosmologiche elaborate su Hiranyagarbha (I'Embrione d'oro) e Pra-
japati (§ 75).

Gli inni sottolineano le qualitd spiritvali di Agni: egli & une
r3i dotato di profonda intelligenza e di chiaroveggenza. Per poter
apprezzare nel loro giusto valore speculazioni di questo tipo, bi-
sogna fener conto di innumerevoli immagini e simboli rivelati dal-
I' ‘immaginazione creatrice’ e delle meditazioni a proposito del

¥ Per il suo ruolo nells cremazione dei cadaverd, viene chiamato ‘dive-
ratare di carni® e paragonata a volte al canc e allo sciacallo. E il suo unico
aspeLto sinistro.

% Tn aleei testi invece Agni & lui stessa il messaggero di Mataisvan: _cfr.
1. coNpa, Les Kel de Ulnde, 1, o 89,
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fuoco, delle hamme e del calore. Tutto cib costituiva del resto un
patrimonio culturale che si trasmetteva dalla preistoria e che il
genio indiano si & poi limitato a elaborare, articolare e sistematiz-
zare, Ritroveremo nelle speculazioni filosofiche successive alcune di
gueste immagini primordiali relative al fuoco; citiamo ad esempio
il concetto del gioco divino creatore (/ild), spiegato a partire dal
‘gioco’ della fiamma. L'assimilazione poi tra fuoco (luce) ed intel-
ligenza, & diffusa un po’ ovungue *,

L'importanza di Agni nella religione e nella spiritualiti indiana
si pud giudicare dal fatto che ha provocato innumerevoli medita-
zioni e speculazioni cosmo-biologiche, ha facilitato le sintesi miranti
alla riduzione dei piani multipli e differenti da un unico principio
fondamentale. E vero che Agni non & stato il solo dio indiano ad
alimentare tali fantasie e speculazioni, ma si pud collocare al primo
posto. Gid in epoca vedica egli veniva identificato con tejas, « ener-
gia ignea, splendore, efficacia, maestd, potenza soprannaturale »,
ecc. & negli inni lo si implora di gratificare questo potere (A V, VII,
89, 4)°. Ma la serie di identificazioni, assimilazioni e solidarizza-
zioni — processo specifico del pensiero indiano — & molto pin
vasta. Agni, o uno dei suoi omologhi, il Scle, compare nei philo-
sophuptens miranti a identificare la luce con dtmaen e con il
semen wvirile. Mediante i riti'e le ascesi che cercano di accrescere
il “calore interno’; Agni interviene anche, sia pur indirettamente,
nella valorizzazione religiosa del ‘calore ascetico’ (fapas) e delle
pratiche yoga.

70. Il dio Soma e la bevanda della ‘non morte’.

Con i 120.inni a lui dedicati, Soma si colloca al terzo posto
del pantheon vedico. Un intero libro del Rg Veda, il IX, & dedicato
al Soma pavamiina, il soma « che si sta chiarificando ». Difficile &
qui — ancora pil che nel caso di Agni — separare la realti rituale
— la pianta e la bevanda — dal dio che ne porta il nome. I miti
sono piuttosto trascurabili. I pilt importante parla dell’origine ce-

¥ La meditazione religiosa sul fucco secrificale riveste un ruelo impor-
tanite nello zoroastrismo (cte. § 104).
N Cfr. conoa, Gods and Powers, p: 58 ss,
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leste del soma: un’aquila, « volando fino al cielo », si precipitd
« con la rapiditd del pensiero e forzd la fortezza di bronzo » (R
V, V111, 100, 8). L'uccello coglie la pianta ¢ la porta sulla terra.
Il soma perd si crede cresca in montagna *, il che solo in apparenza
costituisce una contraddizione, perché le cime appartengono al
monde trascendente, come se fossera gid in cielo. Aleri testi preci-
sano del resto che il soma cresce « nell’ombelico della terra, sulle
montagne » (R V, X, 82, 3), vale a dire al Centro del Mondo, la
dove & reso possibile il passaggio tra la Terra e il Cielo ®.

Soma dispone solo degli attributi comuni che si conferiscono in
generale a tutti gli dgi: & chiaroveggente, intelligente, saggio, vit-
torioso, generoso e cost via. B proclamato amico e protettore degli
altri déi: in primo luogo & 1'amico di Indra. Lo si chiama anche
il Re Soma, senza dubbio a causa della sua importanza rituale. La
sua identificazione con la luna, sconosciuta nell’Avesta, & chiara-
mente attestata solo in epoca post-vedica.

Numerosi particolari sulla pressatura della pianta vengono de-
scritti allo stesso tempo in termini cosmici e biologici: il rumore
sordo prodotto dalla mola inferiore viene assimilato al tuono, la
lana del filiro rappresenta le nubi, il succo & la pioggia che {a
crescere la vegetazione, ecc.; la pressatura vienc anche identificata
con l'unione sessuale. Ma tutti questi simboli della fertilitd bio-
cosmica derivano in ultima analisi dal valore ‘mistico’ del Soma.

T testi insistono sulle cerimonie che precedono e accompagnano
I'acquisto della pianta e soprattutto sulla preparazione della be-
vanda. Sin dal Rg Veda il sacrificio del soma era quello pii popo-
lare, « I'anima e il centro del sacrificio » (Gonda). Qualungue
fosse la pianta utilizzata nei primi secoli dagli Indo-Ari, & certo
tuttavia che in seguito fu sostituita da altre specie botaniche. II

4 Il suo epitets, Maujavata, indica il monte Mijavat come il luogo del
woma (R V. X, 3, 1). Anche la tradizione iranica localizza la pianta baoma
nelle montagne (Yasma, 10, 4; Yait, 9, 17; ecc). F

% Nei testi dello Yajurveda si fa frequente allusione al sacrificio del
Soma operato dagli dii: Mitra soltante rifiutd di parteciparvi, ma alla fine
si lascid convincere anche lui. Si powebbero decifrare in questo episodio le
tracee di un mito di origine: la creazione della bevanda “che rende immaor-
rali’ mediante il sacrificio di un Essere primordiale. Quiesta prima ucsisione,
compiuta dagli déi, viene poi ripetuta all'infinito nella pressatura rituale della
pianta somd.
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somalbaoma & la formula indo-iranica per la bevanda della ‘non
morte’ (gmyrea); & possibile che si sia sostituita alla bevanda indo-
europea madby, ' ‘idromele’.

Tutte le virtl del soma sono legate all’esperienza estatica gene-
rata dalla sua assunzione. « Abbiamo bevuto il soma », si legge in
un famoso inno (VIII, 48), « siamo diventati immertali; giunti alla
luce abbiamo trovati gli Dei. Che cosa ci pud fare ora I'empicta o
la malizia del mortale, 0 immortale? » (terza strofa). Si supplica
il soma di prolungare il « nostro tempo di vita »; perché egli &
il « custode del nostro corpo » € « le debolezze, le malattie sono
fuggite da noi ». Il sema stimola il pensiero, ravviva il coraggio
del guertiero, aumenta il vigore sessuale, guarisce le malattie. Be-
vuto insieme da sacerdoti e dei riavvicina la Terra al Cielo, rin-
forza e prolunga la vita, assicura la fecondith. L'esperienza esta-
tica, infatti, rivela allo stesso tempo la pienezza della vita, il senso
di una libertd senza limiti, il possesso di insospettate forze fisiche
¢ spiritzali. Di qui il sentimento di comunione con gli d&i, anzi
di appartenenza dl mondo divino, la certezza della ‘non merte’,
vale a dire innanzitutto di una vita di pienezza senza fine. Chi parla
nel celebre inno X, 119, il dio o I"estatico che ha appena consumato
la sacra bevanda? « Le cinque tribli (degli uomini) non mi sono
pili sembrate degne di uno sguardo — non ho io forse bevuro
del soma? ». 1| personaggio enumera le sue imprese: « Ho domi-
nato il cielo con la mia statura, dominato la vasta terra... Voglio
percuotere con forti colpi questa terra... Ho disteso nel cielo una
delle mie ali, 'altra I'ho distesa quaggiii... Io sono grande, grande,
mi sono spinto fino alle nubi — non he forse bevuto del soma? » ©,

Mon staremo qui a soffermarci sulle vicende e sulle sostituzioni
della pianta originale nel culto. Importa invece sottolineare il ruolo
che queste esperienze somiche hanno svolto nel pensiero indiano.
Con molta probabiliti tali esperienze erano limitate ai sacerdoti e
ad un certo numero di partecipanti al sacrificio. Esse perd hanno
avuto una notevole risonanza grazie agli inni che le esaltavano,
grazie soprattutto alle interpretazioni che hanno suscitato. La rive-

4 4 Linno sembra esser stato messo in bocea al dio Agni, il guale du-
rante un sacrificio sarebbe stato invitato dal pocta ad esprimere 'efferto pro-
vocato in lui dal liquore divino » (L. mEnou, Hymaes spécalatifs du Véda,
p- 232).
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lazione di un'esistenza piena e beatificante, in comunione con gli
dei. ha continuato ad ossessionare la spiritualita_indiana alnl:hf:
molto dopo la scomparsa della bevanda originale. Si & qumql cer-
cato di raggiungere questo tipo di esistenza con laiuto di ialtn
mezzi: 1'ascesi o gli eccessi orgiastici, la ‘mr:ditazmne, !e tecniche
yoga, la devozione mistica. L'India arcaica ha conosciuto, come
vedremo (§ 79), parecchi tipi di esperienze estatiche; Inolth la
ricerca della libertd asscluta ha fatto nascere tulta una serie di
metodi e di philosopbumena, che, in ultima analisi, he_mno portato
a prospettive nuove, non immaginabili all'epoca vedica. In tutti
questi sviluppi posteriori, il dio Soma ha svolto un ruclo piut-
tosto scialbo, perché & stato invece il principio cosmologico e sa-
ctificale da lui incarnato ad accaparrarsi I'attenzione dei teologi e
dei metahsici.

71. Due Grandi Déi dell’'epoca vedica: Rudra-Shiva e Vishnu.

I testi vedici invocano anche un certo numero di altre divinita,
la maggior parte delle quali perderd gradatamente importanza fino
ad essere completamente dimenticata, mentre altre guadagneranno
in seguito una posizione di grande rilievo. Tra le prime nmn.:iiamn
la dea dell’aurora, Usas, figlia del Cielo (Dyaus); Viyu, dio del
Vento ¢ dei suoi omologhi, il ‘soffio’ e | 'anima cosmica’; Parjanya,
il dio della tempesta e della stagione delle piogge; Stirya e Savitr,
divinita solari; Psan, antico die pastorale in via di estinzione (&
quasi completamente privo di culto), custode delle strade e.guida
dei morti, che & stato paragonato ad Ermes; i gemelli Agvins (o
Nasatya), fig di Dyaus, eroi di numerosi miti e leggende, che
hanno loro assicurato una posizione di rilievo nella letteratura suc-
cessiva; i Marut, figli di Rudra, gruppo di ‘giovani uomini® (marya)
che Stig Wikander ha interpretato come il modello mitico di una
“societd di vomini’ di tipo indosuropeo. .

La seconda categoria & rappresentata invece da Rudra-Shiva e da
Vishnu. Essi occupano un posto modesto nei testi vedici, ma diver-
ranno Grandi Déi nell’epoca classica. Nel Rg Veda, Vishnu appare
come una divinith benevola nei confronti degli uomini (I, 186, 10).
amico e alleato di Indra, che egli aiuta nel suo combattimento
contro Vrtra, allargando in seguito lo spazio tra il Cielo e la Terra
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(VI, 69, 5). Egli ha attraversato lo spazio in tre passi, raggiungendo,
con il terzo, la sede degli dei (I, 133, 6). Questo mito ispira e
giustifica un rito dei Brabmana: Vishnu viene identificato con il
sacrificio (Satapatha Br., XIV, I, 1, 6) e colui che officia il sacri-
ficio, imitando in modo rituale i suoi tre passi, viene assimilato
al dio e raggiunge il Cielo (I, 9, 3, 9 ss.). Vishnu sembra sim-
bolizzare I'esterisione infinita degli spazi (che rende possibile I'or-
ganizzazione del Cosmo), 'energia benefica e onnipotente che esalta
la vita e I’asse cosmico che puntella il mondo. Il Rg Veda (VII,
99, 2) precisa che egli sostiene la parte superiore dell’'Universo ™.
I Brabmana insistono sulle sue relazione con Prajipati, attestate
sin dall’epoca vedica. Sard perd solo pil tardi, nelle Upanishad della
seconda categoria (contemporanee della Bhagavad Gitd, e dungue
intorno a! IV secolo a.C.), che Vishnu verra esaltato come un dio
supremo di struttura monoteistica. Ritorneremo pit avanti su que-
sto pracesso, specifico del resto della creativita religiosa indiana.

Dal punto di vista morfologico, Rudra rappresenta invece una
divinitad di tipo contrario. Non ha amici tra gli d&i e non ama gli
vomini, semina il terrore con il suo furore demoniaco e decima
con le malattie e le catastrofi. Rudra porta i capelli raccolti in
trecee (R V, I, 114, 1, 5), & scuro di pelle (IT, 33, 5): nero & il
suo ventre & rosso il suo dorso. E armato di arco e di frecee, veste
pelli di animali e frequenta le montagne, suo soggiorno preferito.
Viene associato a numerosi esseri demoniaci.

La letteratura post-vedica accentua ancora il carattere malefico
del dio. Rudra abita nelle foreste e nelle giungle, & chiamato
« Signore delle bestie selvatiche » (Sat. Br., XII, 7, 3, 20), e pro-
tegge coloro che si tengono in disparte dalla socierd aria. Mentre
gli déi hanno la loro dimora all'est, Rudra abita al nord {ossia
sull’'Himalaya); & escluso dal sacrificio del some e riceve soltanto
le offerte di alimenti che si buttano a terra (bali), o i resti delle
oblazioni e le offerte sacrificali guaste (3a¢. Br., I, 7, 4, 9). Gli
epiteti si accumulano: lo si chiama Shiva, « il benevolo », Hara,
3 il distruttore », Shamkara, « il salvatore », Mahadeva, « il grande

o »,

“ . 7. cowoa, Visswiser and fi:w‘:m, p. 10 ss. Gli appartiene il palo

sactificale yipa, il Eua[t gltro non & che una riproduzione dell'axis mrandi,
Cir. anche conoa, Aspecis of early Visauiser, p. Bl ss,
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Secondo 1 testi vedici e i Brdhmapa, Rudra-Shiva sembra un'e-

pifania delle potenze demoniache (o perlomeno ambivalenti), che
popolano i luoghi selvaggi e disabitati; simboleggia tutto cid che &
caotico, pericoloso, imprevedibile; ispira timore, ma la sua magia
misteriosa pud anche essere diretta verso fini benefici (egli & « me-
dico dei medici »). 5i &8 molto discusso sull’origine e la struttura
originaria di Rudra-Shiva, considérato da alcuni come il dio della
morte, ma anche della fertilita (Arbman), carico di elementi anari
(Lommel), divinitd della classe misteriosa degli asceti wrdtya
{Hauer). Non conosciamo purtroppo le tappe della trasformazione
del Rudra-Shiva vedico nel Dio Supremo che emerge nella Sves-
fvatara-Upanishad, ma sembra certo che col passar del tempo Rudra-
Shiva abbia assimilato — come la maggior parte degli altri d&éi —
numerosi elementi della religiosita “popolare’ aria o anaria. Sarebbe,
d'altra parte, imprudente credere che i testi vedici ¢i abbiano tra-
mandato la ‘struttura prima’ del Rudra-Shiva. Dobbiamo sempre
ricordarci che gli inni vedici e i trattati brahmanici furono composti
per un'élite, costituita dall’aristocrazia e dai sacerdoti, e che wi
era rigorosamente ignorata una parte considerevole della vita reli-
giosa della societd aria. Tuttavia la promozione di Shiva a Dio
Supremo dell'induismo non pud essere spiegata dalla sua “origine’,
sia pure anaria o popolare, 5i tratta di una creazione di cui giu-
dicheremo ['originalitd, analizzando la dialettica religiosa indiana
come appare nella continua reinterpretazione e rivalorizzazione dei
miti, dei riti e delle forme divine.

CAPITOLO IX

L'INDIA PRIMA DI GAUTAMA BUDDHA:
DAL SACRIFICIO COSMICO
ALLA SUPREMA IDENTITA
ATMAN-BRAHMAN

72. Morfologia dei rituali vedici.

1l culte vedico non prevedeva santuari; i riti si eflettuavano
nella casa di chi compiva il sacrificio, oppure in un terreno erboso
attiguo, su cui si installavano i tre fuochi. Le offerte vegetali con-
sistevano in latte, burro, cereali e dolci, Si sacrificavano anche la
capra, la mucca, il toro, il montone e il cavallo. Ma gid dall’epoca
del Rg Veda il soma era considerato il sacrificio pili importante.

I riti solenni invece sono generalmente condotti dagli officianti ',
e solenni (frawte). 1 primi, compiuti dal capofamiglia (grbapati),
trovano la loro giustificazione nella tradizione (smirti, la ‘memoria’).
I riti solenni invece sono generalmente condott idagli officienti !,
La loro autoritd si fonda sulla rivelazione diretta (‘uditva', sruti)
della veritd eterna. Tra i rituali privati, oltre al mantenimento del
fuoco domestico e alle feste agricole, i pill importanti sono i ‘sa-
cramenti’ o ‘consacrazioni’ (samskdra) relativi al concepimento e
alla nascita dei bambini, all'introduzione (uwpanayama) del ragazzo

! 11 loro numers & varishile. Tl pili importante & P'bofr o “colui che versa
l'oblazione’ (cfr. I'avestico rafiter, “sacerdore’), che in seguito diventerd il reci-
tatore d'inni per antonomasia. La responsabilitd materiale del sacrificio & affi-
data all'adbuaryn, che si sposta, alimenta i fuochi, manipola gli utensili, ecc.
11 brabrean, rappresentante del potere sacro che designa il suo nome (il brab-
man neutro), sorveglia il culto in silenzio. Seduto al centro dell'area sacrifi-
cale, vero ‘medico del sacrificio’, interviens soltanto se & stato commesso un
errore, compiendo in questo caso 'sspiazione necessaria. Il prabeman riceve
da solo la metd dei compensi, il che sta a confermare la sua impertanza,
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dal suo precettore brahmano, al matrimonio e ai funerali, Si tratta
di cerimonie piuttosto semplici: oblazioni e offerte vegetali® e,
per i ‘sacramenti’, gesti rituali accompagnati da formule mormorate
dal capofamiglia.

Tra turi i “sacramenti’ il pit importante & certamente ['upa-
nayama, rito che costituisce I'omologo delle iniziazioni della pu-
berta specifiche alle societd arcaiche. L' Atharva Veda (X1, 5, 3), do-
ve l'upanayama & attestato per la prima volta, afferma che il precet-
tore trasforma il ragazzo in embrione e lo custodisce per tre notti nel
suo ventre. Il Satapatha Brabmana (X1, 5, 4, 12-13) precisa inoltre
the il maestro concepisce nel momento in cui pone la mano sulla
spalla del ragazzo e che il terzo giorno quest’ultimo rinasce nella
condizione di brahmano. L'Atharva Veda (XIX, 17) definisce « due
volte nato » (dvi-ja) colui che ha compiuto V'wpanayama, e qui
fa la sua comparsa per la prima volta questo termine, destinato ad
incontrare una fortuna eccezionale.

La seconda nascita ¢ evidentemente di tipo spirituale e i testi
seguenti insisteranno su questo punto di capitale importanza, Se-
condo le Leggi di Manu (IT, 144}, colui che comunica al novizio
la parola del Veda (ossia il Brabman) dev'essere considerato come
madre e padre: tra il padre in senso fisico e il docente del Brabman,
& quest'ultimo il vero padre (11, 146); la wera nascita’, in altri
termini la nascita all'immortalita, & data dalla formula s@vierf (11,
148). Per tutto il periodo di studi che trascorre accanto al maestro,
l'allievo (il brabmacdrin) & tenuto a seguire determinate regole:
mﬁ:nldicarc il cibo per il suo maestro e per se stesso, osservare la
castita, ecc.

I riti sclenni fanno parte di sistemi liturgici di grande, e tuttavia
monotona, complessitd, per cul la descrizione particolareggiata an-
che di un solo sistema richiederebbe parecchie centinaia di pagine.
Sarebbe impossibile cercare di riassumere tutti i sacrifici freuta. Il
piu semplice, lagnibotra {« I'oblazione al fuoco ») si svolge all'alba

? Una paree delle offerte, gettate nel fuoco, veniva trasmessa da Agni
agli d&i. Il resto veniva consumato dagli officianti, che partecipavano, in que-
sto -modo, ad un alimento divino.

3 i tratta di una concezione pan-indiana, ripresa poi dal buddhismao. Ab-
bandonande il proprio nome familiare il novizio diventava un ‘fglio di Bud-
dha' (rakypepuite). Cir. alouni esempi in ELiape, Maissances soystigues, p.
114 ss.; conoa, Change and contingity, p. 447 23,
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e al crepuscolo e consiste in un'offerta di latte ad Agni. Troviamo
inoltre riti relativi ai ritmi cosmici: i sacrifici detti « della pioggia
e della luna nuova », cerimonie stagionali (cdturmdrya) e riti di
primizie (dgrayana). Ma i sacrifici essenziali, specifici del culto
vedico, sono quelli del soma. L'agristoma («l'inno di lode ad
Agni ») si compie una volta all'anno, in primavera, e consiste, oltre
alle operazioni preliminari, in tre giorni di ‘omagpio’ (#pasad). La
pit importante tra le operazioni preliminari 2 la diksd, ritale ini-
ziatico che santifica colui che compie il sacrificio, facendolo rina-
scere, e di cul esamineremo pih avanti il significato. Il soma viene
pressato al mattino, a mezzodi e alla sera. Alla pressatura di mez-
zodi vengono distribuiti i compensi (dakging): pud trartarsi di 7,
21, 60 o 1000 vacche, eventualmente di tutti i beni del sacrifi-
cante. Tutti gli déi sono invitati e prendono parte alla festa, all’ini-
zio separatamente, poi tutti insieme *,

Conosciamo anche altri sacrifici di somra: alcuni non durano pity
di una giornata, altri perlomeno 12 giorni, molte volte un anno
e teoricamente 12 anni. Ci sono inoltre sistemi rituali associati
alle funzioni del soma; per esempio il mabdvrata (« grande osser-
vanzas ) che comporta musica, danze, gestualiti drammatica, dialoghi
e srene osceni (uno dei sacerdoti si dondola su di un'altalena, ha
luogo un'unione sessuale, ecc.), Il vajepeya (« bevanda di vittoria »)
dura da 17 giorni ad un anno e presenta tutto uno scenario mitico-
rituale: corsa di cavalli attaccati a 17 carri, !’ *ascensione al sole’
effertuata dal sacrificante e dalla sua sposa che si arrampicano ceri-
monialmente sul palo sacro, ecc. Anche la consacrazione regale (raja-
siya) fu incorporata nel sistema sacrificale somico, Anche in questo
caso troviamoe cpisodi movimentati (simulazione di una razzia com-
piuta dal re ai danni di una mandria di vacche; il re gioca ai dadi
con un sacerdote € vince e cost via) ma il ritvale mira essenzial-
mente alla rinascita mistica del Sovrano (§ 74). Un altro sistema
cerimoniale fu associato, anche se in modo facoltativo, al sacrificio

* MNell'vgristora fu integrato assal presto un alted rito, prevargya, che
perd costituiva probabilmente una cerimonia autonema, mirante al rafforsa.
meneo del sole dopo la stagione delle piopge. L'interesse del pravargya risiede
soprattutto nel suo camattere di “mistera’ ed anche nel fatto che prezents la
pit antica illustrazione della pdja, vale a dire dell’adorazione di una divinitd
simboleggiata in un'icone. Cfr, 1.4, van surtenen, The Pravargya, pp. 25 ss.,
38, & parsine,
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del soma: si tratta dell’agnicayana, « accatastamento (del mattoni
per |'altare) del fuoco », I testi precisanoe che « un tempo » si
immolavano cingue wittime, tra cui un uomo. Le loro teste veni-
vano poi murate nel primo filare di mattoni. I preliminari duravane
un anno. L'altare, costruito con 10 B00 mattoni disposti in cingue
filari, presentava a volte la forma di un vecello, simbolo dell’ascen-
sione mistica del sacrificante al cielo. L'agnicayana ha dato P'avvio a
speculazioni cosmogoniche che si sono rivelate decisive per il pen-
sicro indiano. L'immolazione di un uvomo ripeteva ['autosacrificio di
Prajapati e la costruzione dell’altare simboleggiava la creazione del-
I'universo (§ 73).

73. 1 rsacrifici supremi: “afvamedba’ e ‘purusamedba’.

Il ritusle vedico pili importante e pil noto & il ‘sacrificio del
cavallo', 'afoamedba. Poteva essere compiuto solo da un re wit-
torioso che acquistava in questo modo la dignita di ‘Sovrano uni-
versale’. Ma gli effetti del sacrificio si irradiavano su tutto il regno;
infatti si riteneva che Pafvamedba purificasse le impurith ¢ assi-
curasse feconditd e prosperita a tutto il paese. Le cerimonie preli-
minari si distribviscono nell’arco di un anno, durante il quale il
corsiero & lasciato in libertd con altri cento cavalli, Quattrocento
giovani s'impegnano a vigilare perché egli non avvicini giumente,
I rituale vero ¢ proprio dura poi tre giorni. Il secondo giorno,
dopo alcune cerimonie particolari (si mostrano al cavallo delle giu-
mente, lo si attacca ad un carro ¢ il principe lo conduce ad uno
stagno, ecc.), vengono immolati numerosi animali domestici. Ed
infine viene soffocato il corsiero, che incarna ormai il dio Prajapati,
pronto lui stesso a sacrificarsi. Le quattro regine, accompagnate
ogruna da 100 dame, girano attorno al cadavere e la prima moglie
si distende accanto a lui, simulando, ricoperta da un mantello, I'unio-
ne sessuale. Nel frattempo fra i sacerdoti e le donne avviene uno
scambio di battute oscene. Non appena la regina si rialza, il cavallo
e le alere vittime vengono squartati. Il terzo giorno comprende altri
tituali e infine la distribuzione degli onorari daksing ai sacerdoti;
essi ricevone inoltre anche le quartro regine o le loro damigelle.

Il sacrificio del cavallo & certamente d'origine indoeurcpea. Se
ne trovano tracce presso i Germani, gli Tranici, i Greci, 1 Latini,

L'India prima di Gawtama Buddba 241

-gli Armeni, i Massageti e i Dalmati, ma solo in India lo scenario

mitico-rituale ha ottenuto un posto cosi considerevole nella vita
religiosa e nella speculazione teclogica. E probabile che 'afvamedba
fosse, inizialmente, una festa primaverile, o pilt esattamente un
rito celebrato in occasione del Capodanno. La sua struttura com-
porta elementi cosmogonici: da un lato il cavallo viene identificato
con il Cosmo (= Prajapati) e il suo sacrificio simboleggia (vale a
dire riproduce) 'atto della creazione. D'altro lato i testi rgvedici
e brahmanici sottolineano i rapporti tra il cavallo e le Acque. E
vero che, in India, le Acque rappresentano la sostanza cosmogonica
per eccellenza, ma questo rito complesso costituisce ugualmente un
‘Mistero’ di tipo esoterico. « Infatti I'afvamedba & tutto, e colui
che, pur essendo brahmano, non sa nulla dell'afvamedba, non sa
nulla di nulla, non & un brahmano e merita di essere depredato »
(Sar. Br., XII1, 4, 2, 17). 11 sacrificio & destinato a rigenerare tutto
il Cosmo, oltre che a ristabilire turte le classi sociali e tutte le voca-
zioni nella forma migliore °. 11 cavallo, rappresentante la forza del re
(ksatra), identificato inoltre con Yama, Aditya (il Sole) e Soma (vale
a dire con gli d&i sovrani), & in qualehe modo un sostituto del re, Di
questi procedimenti di assimilazione e di sostituzione si deve tener
conto anche quando si analizza uno scenario parallelo, il purn-
samedha; il ‘sacrificio dell'vomo’ infarti segue da vicino I'afva
medba, Olere alle vittime animali si sacrificava un brahmano o uno
ksatrya, acquistato al prezzo di 1 000 vacche e 100 cavalli. Anche
lui veniva lasciato libero per un anno e, dopo che era stato ucciso,
la regina si coricava accanto al suo cadavere. Dal purusamedba ci
si attendevano tutti i benefici che non si potevano ottenere dal.
Vafvamedha.

Ci si & chiesti se tale sacrificio sia mai stato realmente praticato.

Al purusamedha viene descritto in parecchi frautasitre, ma soltanto

il Sankbayana e il Vaitana prescrivono I"uccisione della vittima. Ne-

% Durante il sacrificio un sacerdote recita: « Possa il brahmano nascere
in santitd! ... Possa il principe nascers in maestd regale, eroe, arciere, guet-
tiero dal tirw possente, dai carri invincibili. E nasca ricca di larte la vacca,
robusto il toro da traino, veloce il cavallo, feconda la danna, vittorioso il sol-
dato, eloquente il giovane! Fossa colui che offre questo sacrificio avere per
figlio un erce! Che Parjanya ci dia in ogni momento la pioggia che deside-

riamo! Che il frumento ci maturi in abbondanza! ecc. » (Vajasaneyi Sambita,
EX1I, 22,

Pniin i, 1 et T
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gli altri trattati liturgici, invece, 'uvomo viene rilasciato all’ultimo
momento e al suo posto s'immola un anmale. E significativo che
durante il purasamedba si reciti il famoso inno cosmogonico Prry-
sasukta (Rg Veda, X, 90). L’identificazione della vittima con Pu-
rusa-Prajipati porta ad identificare il sacrificante con Prajapati. 5i
¢ potuto dimostrare che lo scenario mitico-rituale del purusamedha
trova un parallelo sorprendente nella tradizione germanica *; ferito
da una lancia e appeso all’Albero del Mondo per nove notti, Wotan
{Odino) si sacrifica « lui stesso a se stesso » al fine di ottenere la
saggezza ¢ di impadronirsi della magia {Hévamal, 138). Secondo
Adam de Bréme, che scriveva nell'XI secolo, questo sacrificio veniva
riattualizzato a Upsala ogni nove anni dall'impiccagione di nove
vomini e di altre vittime animali. Questo parallelo indocuropeo
rende plausibile Pipotesi che il purusamedba venisse eseguito alla
lettera. Nell'India, dove la pratica e la teoria del sacrificio sono
state continuamente reinterpretate, |'immolazione di vittime umane
ha finito invece per illustrare una metafisica di tipo soteriologico.

74. Struttura iniziatica dei rituali: la consacrazione in genere
(diksd) e la consacrazione del re (rajasdiya).

Per poter meglio comprendere questo processo, & necessario
prima chiarire i presupposti iniziatici dei rituali frawta. Un'inizia-
zione implica la “morte” e la “rinascita’ del novizio, ciog la sua
nascita ad un modo di essere superiore. 5i ottiene la ‘morte’ rituale
mediante I ‘immolazione’ o un regressus ad wterum simbolici. L'e-
quivalenza tra questi due metodi implica 'assimilazione della *mor-
te sacrificale’ ad una ‘procreazione’. Come afferma lo Satapatha
Brabmana (X1, 2, 1, 1), « 'vomo nasce tre volte: la prima dai
suoi genitori, la seconda quando compie un sacrificio..., la terza
quando muore e viene posto sul fuoco, e I3 ritorna di nuovo al-
P'esistenza ». In realtd si tratta di una moltitudine di ‘morti’, perché
ogni -« due volte nato » pratica durante la sua vita un certo numero
di sacrifici frauta, -

La consacrazione, diksd, rappresenta il preliminare indispensa-

# Clr. jaMES L. SAUVE, The Divine Victim, che cita tutti i passi p-!_'fl'b
nenti delle fonti germaniche & sanserite che si riferiscono ai sacrifici umani.
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bile per ogni sacrificio somico, ma si pratica anche in altre occa-
sioni ’. Ricordiamo che il sacrificante in atto di ricevere la diksa &
gid « due volte nato » grazie al suo wpanayama, allorché ha subito il
regressus ad wterum iniziatico. Orbene, durante la diksa avviene
il medesimo ricorse alla condizione embrionale, in quanto « i sa-
cerdoti trasformano in embrione colui al quale essi concedono la
diksa. Lo aspergono con l'acqua; l'acqua & il seme virile... Lo fanno
entrare in una capanna speciale: la capanna speciale & la matrice
di chi compie la diksd. Lo ricoprono di un indumento: I'indumento
& I'amnio... Il sacrificante tiene i pugni chiusi; infatti anche l'em-
brione ha i pugni chiusi fintanto che & nel ventre »..., ecc. (Ai-
tareya Brahmana, 1, 3). 1 testi paralleli sottolineano il carattere
embriologico e ostetrico del rito. « Il diksita (ossia colui che pra-
tica la diksd & semew (Maitrayani-Sambira, 111, 6, 1). «ll
diksita & un embrione, il suo indumento & il corio », ecc. (Tait-
firya-Sam., 1, 3, 2). Continuamente viene richiamato il motivo di
questo regressus ad uterwm: « L'uomo in veritd non & ancor nato.
Solo attraverso il sacrificio nasce veramente » {Mait -Sam., 111, 6,
R :

Questa nuova nascita d’ordine mistico, che si ripete ad ogni
sacrificio, rende possibile Passimilazione del sacrificante agli déi.
« Il zacrificante & destinato a nascere realmente nel mondo celeste »
(Saz, Br., VII, 3, 1, 12). « Colui che & consacrato avvicina gli déi
e diviene vno di loro » (Sat. Br., 111, 1, 1, 8). Lo stesso trattato
afferma che il sacrificante che sta per nascere di nuovo deve
elevarsi nelle guattro direzioni dello spazio, ciod dominare 'Uni-
verso (VI, 7, 2, 11 ss.). La diksd perd & anche identihcata con la
morte. « Quando si consacra egli (il sacrificante) muore per la
seconda volta » (Jaim, Upanishad Brab., III, 11, 3)'. Secondo

T Chr. Naissances mystigues, p. 115 ss.; cowoa, Change and contisuity,

p. 315 ss. Il Rg Veda sembra ignorare la 4ikpé, ma pon dobbiamo dimenti-

care che guesti testi [iturgici non rappresentano la religione vedica nel suo

complesso; cfr. conpa, p. 349, La cerimonia & attestata nell'Atharva Veda

ﬁ_{i.‘ﬁ, &): il brabmacdrin ¢ qualificato come dikpits, colui che pratica la
1d.

" Tutti questi riti iniziatici =i rifanne naturalmente ad un modeflo mi-
tico: fu Indra che, per evitare la nascita di un orcibile mostro in seguito
all'unione tra la Parcla (Vidc) e jl Sacrificio {Yajda), si trasform® in embrione

¢ penetrd nella madre di Vic (Ser. Br., II1, 2, 1, 18 ss.).

* Chr. anche 1 testi citati da sonba, op. cft,, p. 3B5.
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altre fonti il « diksita & U'oblazione » (Tawt, Sambita, VI, 1, 45),
perché « la vittima & realmente il sacrificante stesso » (Ast. Brah.,
I1, 11). Insomma « 'iniziate & l'oblazione offerta agli déi » (Sat.
Br, 111, 6, 3, 19) . L'esempio viene dagli d&i: « O Agni, sacrifica
il two corpo! » (Rg Veda, VI, 11, 2). « Sacrifica te stesso aumen-
tando il tuo corpo! » (X, 81, 5). Perché & « attraverso il sacrificio
che gli d&i hanno offerto il Sacrificio » (X, 90, 16).

Una morte rituale & dungue la condizione necessaria per avvi-
cinarsi agli dii e nella stesso termpo ottenere un'esistenza ben rea-
lizzata in questo mondo. All'epoca vedica la ‘divinizzazione’, del
resto transitoria, ottenuta per mezzo del sacrificio non implicava
nessun deprezzamento della Vita e dell'esistenza umana. Al contra-
rio, proprio queste ascensioni rituali al Cielo, presso gli dgi, fa-
cevano si che il sacrificante, come anche la societd intera e la
Natura, fossero benedetti e rigenerati. 5i & gid visto quali risultati
s1 ottenessern con un sacrificio afvamedha (cfr. nota 3), E probabile
che la rigenerazione cosmica e il rafforzamento del potere regale
costituissero anche il fine ‘dei sacrifici umani praticati nell'Upsala
pagana. Ma tutto questo veniva ottenuto mediante riti che, mirando
ad una ripetizione della creazione, comportavano allo stesso tempo
la ‘morte’, Ia "gestazione allo stato embrionale’ ¢ la ri-nascita del
sacrificante.

La consacrazione del re indiano, il rajardys, presentava nno
scenario analogo. Le cerimonie centrali avevano luogo intorno al
Capodanno, 'unzione era preceduta da un anno di diksd e seguita
generalmente da un altro anno di cerimonie di chiusura. Il rajasdya
sembra essere il compendio di una serie di cerimonie annuali de-
stinate a restaurare 'Universo. Il re svolgeva un ruolo centrale,
perché, proprio come il sacrificatore ¥rawte, incorporava in gualche
modo il Cosmo. Le diverse fasi del rito realizzavano successivamente
la regressione del futuro sovrano allo stato embrionale, la sua ge-
stazione della durata di un anno e la sua ri-nascita mistica in
quanto Cosmocrator, identificato nello stesso tempo con Prajépati
e con il Cosmo. Il *periodo embrionale’ del future sevrano corri-

W 1] saerificante « si getra Jui stesso, in forma di seme » (rappresentato
da granclli di sabbia} nel fuoco domestico per assicurare la propria rinascita
qui sulla terra, e si getta nell'sltare sacrificale in vista di uma rinascita in'

ciclo: ¢fr, 1 testi citati da A, coomanaswany, Armayaiie: Self-Sacrifice, p.
AN
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spondeva al processo di maturazione dell’Universo e, con ogni pro-
bakilitd, era in relazione, originariamente, con la maturazione dei
raccolti, La seconda fase del rituale concludeva la formazione d‘.:l
nuove corpe del sovrano: un corpo simbolico, che si otieneva sia
in seguito al matrimonic mistico del re con la casta dei brahmani
o con il popolo {matrimonio che gli permetteva di nas::nr:‘dalia
loro matrice), sia in seguito all'unione delle acque maschlh_ con
quelle femminili o ancora dall’'unione dell'oro — simboleggiante
il fuoco — con 'acqua.

La terza fase era costituita da una serie di riti che permettevano
al re di scquistare la sovranita sui tre mondi; in altre parole egli
incarnava il Cosmo e contemporancamente si costituiva a Cosmo-
crator. Allorché il Sovranoe alza le braccia, questo gesto ha un
significato cosmogonico: simboleggia I'innalzamento dell'axis meun-
i, Quando riceve I'unzione, il re rimane in picdi sul trono, con le
braccia levate: egli incarna 'asse cosmico fissato nell’'ombelico della
terra — ossia il trone, il Centro del Mondo — e si leva a roccare
il Cielo. L'aspersione si ricollega alle Acque che scendono dal C"Fi.':"
lungo 'axis mundi — rappresentato dal re — allo scopo di ferFﬂ.tz:
zare la Terra. Il re fa pol un passo verso i quattro puntl ca}-d}nall
e sale simbolicamente allo zenit, In scguito a questi riti il re
acquista la sovranitd sulle quattro direzioni dello spazio e sulle
stagioni, in altri termini domina Pinsieme dell'Universo spazio-
temporale "', ' W

E stato notato lo stretto legame tra morte ¢ rinascita rituali da
un lato, e tra cosmogonia ¢ rigencrazione del mondo dall'altro.
Tutte queste idee si accordanc con i miti cosmogonici che diseu-
teremo ora. Esse verranno poi elaborate e articolate dapli autori
dei Brikmana, nella prospettiva che li caratterizzava, e ciok la smi-
surata esaltazione del sacrificio.

75. Cosmogonia e melafisica.

Gli inni vedici presentano, direttamente o solo per allusione,
parecchie cosmogonie. Si tratta di miti molto diffusi, attestati a

W Cfr. 7o HEESTERMAN, The Ancient Indian Royel Consecration, pp-
17 s5., 101 ss.
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livelli diversi di cultura. Vano sarebbe ricercare ' ‘origine’ di cia-
scuna cosmogonia perché anche quelle che si presume siano state
importate dagli Ari trovane dei paralleli nelle culture pib antiche,
o pili ‘primitive’. Le cosmologie, come tante altre idee e credenze
religiose, rappresentano, in ogni parte del mondo antico, un patri-
monio ereditario tramandato a partire dalla preistoria. Cid che
invece interessa al nostro discorso sono le interpretazioni e rivalu-
tazioni operate dagli Indiani su certi miti cosmogonici. Ricordiamo
che I'antichitd di una cosmogonia non va giudicata in base ai primi
documenti in cui compare. Uno dei miti pil: arcaici e pil diffusi,
quello dell’ “immersione cosmogonica’, diviene popolare in India
molto tardi, e cio nell'Europa e nei Purana.

1 poeti e i teologi vedici pare che si siano occupall essenzial-
mente di quattro tipi di cosmoganie, che si possono indicare come
segue: 1 - creazione mediante la fecondazione delle Acque pri-
mordiali: 2 - creazione mediante lo smembramento di un Gigante
primordiale, Purusa; 3 - ereazione a partire da un'unita-totalith, allo
stessD tempo essere e non-essers; 4 - creazione mediante la sepa-
razione del Cielo e della Terra.

Nel famoso inno del Rg Veda (X, 121), il dio immagina che
Hiranyagarbha (I’ « Embrione d'Oro ») si libri al di sopra del?e
Acque e poi, penetrandole, fecondi le Acque che generano il dio
del fuoco Agni (strofa 7). L'Atharva Veda (X, 7, 28) indentifica
I'Embrione d'Oro con il Pilastro cosmico, skambha. 1l Rg Veda
(X, 82, 5), collega il primo germe ricevuto dalle Acque con '« Ar-
tigiano dell’Universo », Visvakarman, ma I'immagine dell'embrione
poco si accorda con questa personaggio divino, politecnico per ec-
cellenza. Questi esempi ci mostrano alcune varianti di un mito
originario che presentava I'Embrione d'Oro come il germe di un
dio creatore che sorvola le Acque primitive ",

Il secondo tema cosmogonico, radicalmente reinterpretato in
prospettiva ritualistica, si trova in un inno ugualmente famaoso, il
Purusasiikta (R V, X, 90). 1] Gigante primordiale Purusa (I« uo.
mo ») & raffigurato nello stesso tempo come tatalitd cosmica (strofe
1-4) e come Essere androgino. Purusa infatti (strofa 5) genera

2 L'immagine dell'Embrione d'Oro si trasformerd poi, nell’India clas-
sica, in quella deliUovo cosmico generato dalle Acque (gid nelle Upanishad:
Katha Up., 1V, 6; Svetdfvatara, 111, 4, 12},
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I'Energia creatrice femminile, Virdj, e viene in seguito da lei in-
gravidato ™. La creazione vera e propria risulta poi da un sacrificio
cosmico. Gli d&i sacrificano I'« Uomo »: dal suo corpo fatto a pezzi
vengono fuori gli animali, gli elementi liturgici, le classi sociali, la
terra, il cielo, gli d&i: « La sua bocca divenne il Brahmano, il Guer-
riero fu il prodotto delle sue braccia, le sue cosce furono I'Artigiano,
dai suoi piedi nacque il Servitore » (strofa 12). Il cielo promand
dal suo capo, dai suoi piedi la terra, la luna dalla sua coscienza,
il sole dal suo sguardo, Indra e Agni dalla sua bocea, il vento dal
suo alito, ecc. {strofe 13-14),

La funzione esemplare di questo sacrificio & sottolineata nel-
Pultima strofa {16): « Gli d3i sacrificarono il sacrificio per mezzo
del sacrificio »; detto altrimenti, Purusa era allo stesso tempo
vittima sacrificale ¢ divinitd del sacrificio. L'inno enuncia chiara-
mente che Purusa precede ¢ oltrepassa la creazione, benché il Co-
smo, la vita e gli uomini procedanc tutti dal suo corpo. In aluri
termini Purusa & allo stesso tempo trascendente e immanente,
natura paradossale ma caratteristica degli d&i cosmogonici indiani
{cfr. Prajapati). Il mito, di cui si trovano paralleli in Cina (P'an-
ku), presso gli antichi Germani (Ymir) e in Mesopotamia ( Tiamat),
illustra una cosmogonia di tipo arcaico: la creazione attuata me-
diante il sacrificio di un Essere divino antropomorfo. Il Purusasikta
ha dato origine a innumerevali riflessioni teoriche. Ma nello stesso
modo in cui il mito, nelle societd arcaiche, serve da modello esem-
plare per ogni tipo di creazione, cosl questo mito viene recitato
in uno dei riti che seguono la nascita di un figlio, nelle cerimonie
di fondazione del tempio (costruito del resto a somiglianza di
Purusa) e nei riti purificatori di rinnovamento ®.

Nel pit famoso inno del Rg Veda (X, 129), la cosmogonia &
presentata come una metafisica. I1 poeta si chiede come I'Essere
abbia potuto originarsi dal non-Essere, perché, all'inizio, « nen
esisteva né il non-Essere, né I'Essere » (strofa 1, 1). « Non esisteva
ai quei tempi né morte, né non-morte » (vale a dire né vomini,
né dii). Non c'era che il principio indifferenziato chiamato « Uno »
(neutro). « Senz’alito, I'Uno respirava per forza sua propria ». Al-

# Virdj & una specic di Sakti. Mella Brhddaranyaka Up., IV, 2, 3, essa

‘sposa Purusa,

W Y. i riferimenti precisi ai testi in 7. coNDA, Vismuism and ffvﬂﬂ'm'. P
27.
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l'infuori « di quello, null'altro esisteva » (strofa 2). « All'origine
le tenebre erano coperte dalle tenebre », ma il calore (provocato
dall'ascesi, tapas) fece nascere '« Uno », « potenziale » {abbi) —
ossia « embrione » — « ricoperto dal vuota » (si pud intendere:
circondato dalle Acque primordiali). Da questo germe (« poten-
ziale ») si sviluppa il Desiderio (#am), ed & proprio il Desiderio
che « fu il primo seme (retas) della Coscienza (manas) », afferma-
zione sconvolgente, che anticipa una delle tesi pitt importanti del
pensiero filosofico indiano. I Poeti, nella loro riflessione, « seppero
scoprire nel non-Essere il Juogo dell’Essere » (strofa 4). Il « primo
seme » si divise in seguito in « alto » e « basso », in un principio
maschile e in uno femminile (cfr. R V, X, 72, 4). Resta perd
I'enigma della "creazione secondaria’, ciod della creszione fenome-
nica. Gli déi sono nati dopo (strofa é), dunque non sono essi gli
autori della creazione del monde. 1l poeta conclude con un punto
interrogative; « Lo sa soltanto Colui che custodisce questo (mon-
do) nel pilr alto dei cieli (conosce ciod 'origine della ‘creazione
secondaria’) — a meno che non lo sappia neanche lui ».

L'inno rappresenta il culmine della speculazione vedica. L’as-
sioma di un Essere Supremo inconoscibile — '« Uno » %, il « Cid »
— trascendente tanto agli d&i che alla Creazione, verrd poi svilup-
pata nelle Upanishad e in alcuni sistemi filosofici. Come il Purusa
del Rg Veda (X, 90), I'Uno precede I'Universo e crea il mondo
per emanazione dal suo essere, senza tuttavia perdere la sua tra-
scendenza. Fissiamo quest’idea, che sard di capitale importanza
per la successiva speculazione indiana: tanto la coseienza quanto
'Universo sono il prodotto del desiderio procreatore (kima). Ci
troviamo qui di fronte a uno dei nuclei della filosofia Samkhya-Yoga
e del buddhismo.

Quanto poi al quarto tema cosmogonico — la separazione del
Cielo e della Terra, o la dissezione di Vrtra da parte di Indra —
guesto mito si ricollega con il Purasasikta: sitratta della divisione
violenta di una ‘totalitd’, in vista della creazione (o del rinnova
mento) del mondo. Il tema & arcaico e suscettibile di sorprendenti
reinterpretazioni e applicazioni. Come abbiamo gia visto (§ 68),

% Gia nel Bg Veda si nota una tendenza a ridurre la pluralitd degli déi
ad un wnico principio divino: « cid che & soltanto |'Uno, 1 poeti ispirati lo
chizmano. molti » (1, 164, 46].
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I'atto demiurgico con cui Indra fulmina e smembra il Dragone pri-
mordiale serve da modello per azioni molto diverse, come la co-
struzione di una casa o una gara oratoria.

Citiamo infine la Creazione da parte di un Essere divino, I'e Ar-
tefice dell'Universo », Vidvakarman (R V, X, 81) che forgia il
mondo come uno scoltore, un fabbro o un carpentiere. Ma questo
motivo mitico, notissimo in altre religioni, viene ricollegato, dai
poeti vedici, al tema reso celebre dal Purasasikia della Creazione-
sacrificio.

La pluralita delle cosmogonie si accorda con la molteplicita delle
tradizioni concernenti la teogonia e l'origine dell'vomo. Secondo il
Rg Veda gli dei sono stati generati dalla coppia primordiale Cielo
e Terra, oppure sono emersi dalla massa acquatica originaria, o dal
non-Essere. In ogni caso sono venuti all’esistenza dope la creazione
del mondo. Un inno tardive (R V, X, 63, 2) dice che gli d&i sono
nati dalla dea Aditi, dalle Acque e dalla Terra. Ma non tutti erano
immortali. Il Rg Veda precisa che essi hanno ricevuto questo dono
da Saviui (IV, 54, 2) o da Agni (VI, 7, 4) o bevendo il soma
(IX, 106, 8). Indra ha ottenuto I'immortalita mediante ['ascesi,
tapas (X, 167, 1) e I'Atharva Veda afferma che anche tutti gli
altri d&i I’hanno acquisita nella stessa maniera (X1, 5, 19; IV, 11,
6). Secondo i Brabmana, gli d&i sono diventati immortali solo com-
piendo certi sacrifici.

Anche gli uomini discendono dalla coppia primordiale Gielo-
Terra. Il loro mitico antenato & Manu, figlio del dio Vivasvar, il
primo sacrificante ¢ il primo vomo (R V, X, 63, 7). Un'altra ver-
sione identifica i genitori mitici nei figli di Vivasvat, Yama e sua
sorella Yami (X, 10). Ed infine, come sbbiamo appena visto, il
Purusasakta (X, 90, 12) spiega l'origine degli uomini (ciog delle
quattro classi sociali) a partire dagli organi del Gigante primordiale
sacrificato. All’inizio gli vomini potevano, anch’essi, J:venirc im-
mortali mediante il sacrificio; ma gli déi decisero che questa im-
mortaliti sarebbe stata puramente spirituale, vale a dire accessibile
agli uomini soltanto dopo la morte (Satapaths Br., X, 4, 3, 9).
Esistono altre spiegazioni dell’origine della morte. Nel Mahabha-
rata, la morte & introdotta da Brahmid allo scopo di alleggerire la
Terra, sovraccarica di una massa di vomini che minacciava di farla
sprofondare nell'oceann (VI, 52-54; XII, 256-258).

Alcuni di queeti miti relativi alla nascita degli d&i e degli
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uomini, alla perdita o la conquista dell'immortalitd, si possono
trovare anche presso altri popoli indoeuropei. E miti analoghi sono
del resto attestati in molte delle culrure tradizionali. Solo in India
perd questi miti hanno fatto nascere tecniche sacrificali, metodi
contemplativi e speculazioni cosi decisive per il risveglio di una
nuova coscienza religiosa.

76. La dottring del sacrificio nei Brabmaga.

1) Purusasiikea segna il punto di partenza e la giustificazione
dottrinale della teoria del sacrificio elaborata nei Brabmana {circa
1000-800 a. C.). Proprie come Purusa si offti spontaneamente agli
dei e si lascid immolare al fine di creare 'Universo, Prajapati co-
noscera lo ‘shnimento’ Jetale dopo l'opera cosmogonica. In base
alla presentazione che ne fanno i Brabmage, Prajipati sembra es-
sere una creazione della speculazione erudita, ma la sua strutura
& arcaica. Questo ‘Signore delle Creature’ & molto vicino ai Grandi
Déi cosmici. Assomiglia in certo qual modo all’ ‘Uno’ del Rg Veda
(X, 129) e a Viévakarman, ma, soprattutto, si pone sulla linea di
Purusa. Del resto I'identita Purusa-Prajapati & attestata nei testi:
« Puruga & Prajipati; Purusa & "Anno» (Jaim. Br.. II, 36; cir.
Satapatha Br., VI, 1, 1, 5). All'inizio, Prajapati era I'Unitd-To-
taliti non manifesta, presenza puramente spirituale. Ma il desiderio
(kima) lo spinse a moltiplicarsi, a riprodursi (Sat. Br., VL 1, 1)
Esso si ‘riscaldd’ in grado estremo mediante l'ascesi (tapas, lett,
‘calore, ardore’) e cred per emanazione ™; si pud intendere per
essudazione, come in certe cosmogonie primitive, o per emissione
seminale, Innanziturto cred il brabman, ciot la Triplice Scienza (i
tre Veda), poi cred le Acgue dalla Parola. Desiderando riprodursi
attraverso le Acque le penetrd ¢ da esse crebbe un uovo, la cui
calotta divenne la Terra. In seguito furono creati gli déi perché
popolassero i Cieli, e gli Asura perché popolassero la Terra, ece.
(ibidem, ¥1, 1, 6, 1 s5.} ",

6 1| termine impiegato & wirrj, dalla radice s7j, « proiettare »; vi- indica
Ta dispersione in tutte le direzioni.

i Altri testi precisano che il Cielo usci dalla sua testa, l'atmosfera dal
sun petio, ¢ Ja Terrs dai suoi piedi (cfr. conpa, Les Religions de I'Tnde, 1,
P 226), Vi si pub certo notare V'influenza del sacrificic di Purusa, e questo
conferma ancora analogia strutturale di guesti due did.
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Prajapati penst: « In veriti ho creato un essere simile a me,
vale a dire '’Anno ». Percid si dice: « Prajapati & 'Anno » (ibi-
dem. X1, 1, 6, 13). Offrendo il proprio essere (atmar) agli d&i,
egli cred un'altra copia di se stesso, ciot il sacrificio, ed & per questo
che tutti dicono: « Il sacrificio & Prajapati », Si precisa anche che
le articolazioni (parvam) del corpo cosmico di Prajipati sono le
cinque stagioni dell’anno ¢ i cinque ripiani dell’altare del fuoco
(Sat, Br., VI, 1, 2).

Questa triplice identificazione di Prajapati con I'Universo, il
Tempo ciclico (I'Anno) e altare del fuoco costituisce la grande
novita della teoria brahmanica del sacrificio. Essa segna il declino
della concezione che informava il rituale vedico e prepara le tesi
degli autori delle Upanishad. L'idea fondamentale & che, creando
per ‘riscaldamento’ e per ‘emissioni’ sempre rinnovate, Prajapati
si consumi e finisca per esaurirsi. Le due parolechiave — tapas
{ardore ascetico) e visrij [emissione dispersa) — possono presentare
connotazioni sessuali indirette o sottintese, perché nel pensiero
religioso indiano I'ascesi & profondamente legata alla sessualita. Il
mito ¢ le sue immagini traducono la cosmogonia in termini bio-
logici; la loro natura fa si che il mondo e la vita si esauriscano
per la loro stessa durata ™. Lo sfinimento di Prajipati & espresso
con immagini vive e penetranti: « Dopo che Prajapati ebbe ema-
nato gli esseri viventi, le sue giunture si sono disarticolate. Ora,
Prajipati & senz'altro IAnno ¢ le sue articolazioni sono le due
congianzioni del giorno ¢ della notte (ossia 'aurora e il crepu-
scolo), la luna piena e la luna nuova, e gli inizi di ogni stagione.
Non riusciva a rialzarsi a causa delle articolazioni slogate; e gli
déi lo guarirono con (il rituale de) l'agnibotra, rinsaldandogli le
articolazioni » (Sa¢. Br., I, 6, 3, 35-36). In altri termini, la ricom-
posizione e ri-articolazione del corpo cosmico di Prajapati sono
compiute mediante il sacrificio, ossia con la costruzione di un
altare sacrificale per celebrare I'agnicayana (§ 72). La medesima
opera (X, 4, 2, 2) precisa che « Questo Prajapati, I'Anno, & formato
da 720 giorni e notti; & per questo che l'altare & composto da
360 pietre esterne e da 360 mattoni ». « Questo Prajapati le cui
‘articolazioni si rilassano & (ora) l'altare stesso del fuoco costruito

8 Gi sa che concezioni analoghe caratterizzano le culture arcaiche, in par-

II ticolare quelle dei paleccoltivatori.
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gqui davanti ». 1 sacerdoti restaurano Prajipati, lo "rimettono in
sesto’ (sameskri), poggiande gli strati di mattoni che formeranno
Paltare. Ogni sacrificio, insomma, ripete latto primordiale della
creazione, e garantisce la continuitd del mondo per 'anno che segue.

Questo & il senso originario del sacrificio nei Brdbmang: i
creare il Cosmo “disarticolato’, ‘esaurite’ dal Tempo ciclico (1'An-
no). Attraverso il sacrificio — vale a dire mediante 'attivitd soste-
nuta dai sacerdoti — il mondo si mantiene vivo, armonioso e
fertile. E questa una nuova applicazione dell'idea arcaica che ri-
chiedeva la ripetizione annuale (o periodica) della cosmogonia. E
anche la giustificazione dell’orgoglio dei brahmani, convinti del-
I'importanza decisiva dei riti. Perché « il sole pit non si leverebbe
se il sacerdote all’alba non offrisse Ioblazione del fuoco » (Sat.
Br., 11, 3, 1, 5). Nei Brdbmana gli déi vedici sono ignorati o su-
bordinati alle potenze magiche e creatrici del sacrificio. 5i racconta
che, all’inizio, gli déi fossero mortali (Tefte. Sam., VIII, 4, 2, 1,
ece.) e divenissero poi divini e immortali mediante il sacrificio
(ibidem, VI, 3, 4, 7: VI, 3, 10, 2; ecc.). Da allora in poi tutto
si concentra nella forza misteriosa del rito: l'origine e la natura
degli déi, la potenza sacra, la scienza, lo star bene in questo mondo
¢ la ‘non-morte’ nell’altro. Ma il sacrificio deve essere compiuto
correttamente € con fede; il minimo dubbio sulla sua efficacia pud
avere conseguenze disastrose. Per illustrare questa dottrina rituale,
che nello stesso tempo & una cosmogonia, una teogonia ¢ una
soteriologia, gli autori dei Brdbnrana moltiplicano i miti o i fram-
menti dei miti, reinterpretandoli secondo la nuova prospettiva o
creandone di nuovi a partire da un’etimologia fantasiosa, da un'al-
lusione erudita, da un enigma.,

77, Escatologia: identificazione con Prajapati gftraverso il
sacrificio.

E tuttavia molto presto si fa strada una nuova idea: il sacrificio
non solo rimette in sesto Prajapati ed assicura la perpetuazicne del
mondo, ma & suscettibile di creare un essere spirituale e indistrut-
tibile, la ‘persona’, I'dtman. 11 sacrificio non possiede solo un fine
cosmogonico € una funzione escatologica, ma rende anche possibile
I'acquisizione di una nuova natura. Costruendo l'altare del fuoca
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(agnicayana), il sacrificatore si identifica con.Prajipati e, pili esat-
tamente, Prajapati e il sacrificatore i identificano nell’azione rituale
stessa; l'altare ¢ Prajapati e, allo stesso tempo, il sacrificatore di-
venta questo altare. Mediante la forza magica del rito il sacrifica-
tore si costruisce un nuovo corpo, s'innalza al Cielo, dove nasce una
seconda volta (Sae. Br., VII, 3, 1, 12) e ottiene I' ‘immortalita’
(fhidem, X, 2, 6, 8). Cid significa che dopo la norte egli ritornera
alla vita, alla ‘non-morte’, modalitd di esistere che si situa al di 1
del Tempo. L'importante — ed & proprio questo il fine del rito —
& essere ‘completi’ (sarva), 'integri’, e di conservare questa condi-
zione anche dopo la morte *.

Nel ‘rimettere insieme’ (samdbd, samskri) Prajipati, il sacri-
ficatore compie la medesima operazione di integrazione e di uni-
ficazione sulla propria persona; in altre parole diviene ‘completo’.
Proprio come il dio ricupera la sua persona (dlman) attraverso il
sacrificio, cosi il sacrificatore si costruisce il proprio sé, il suo
atman (Kaugitakl Brabmana, 111, 8). La ‘costruzione’ dell'dtman
ricorda in qualche modo la riunificazione di Prajipati, disperso e
logorato dall'operazione cosmogonica. La totalita degli atei rituali

(karma), quando sia compiuta e ben integrata, costituisce la ‘per-

sona', I'dtman. Cid significa che, attraverso attivitd rituale, le
funzioni psico-fisiologiche del sacrificatore vengono radunate e uni-
ficate; il loro insieme costituisce I'dtman (Aitareya Br., 11, 40,
1-7), grazie al quale il sacrificatore diviene ‘immortale’. Anche gli
déi hanno ottenuto l'immortaliti mediante il sacrificio, ottenendo
brabman (Sat. Br., XI, 2, 3, 6). Di conseguenza brabman e atman
sono implicitamente identificati, gid all’epoca dei Brabmana ®. 11
che & confermato da un'altra serie di identificazioni: Prajapati e
I'altare del fuoco sono assimilati al Rg Veda; le sillabe del Rg so-
no identificate con i mattoni dell’altare. Ma poiché brabman &
assimilato, anche lui, alle 432 000 sillabe del Rg, ne consegue che
& identificato anche con Prajapati e, in definitiva, con il sacrificatore,
cioé con il suo dtmran ¥,

¥ Chr. covos, Les Religions de I'Tnde, I, p, 236 ss.

# Cfr, Livian sicBurs, Inrtant ef Cause, p. 74 s5.

N Un altro testo dello .fﬂapd-'ba Brabmana (X, 6, 3, 2) descrive il & Pu-
rusa d'Oro » nel cuore dell'vomo come un chiceo di riso o di miglis — ag-
wiungendo perly che esso & pilt grande del Cielo, pitt grande dell'etere, della
wrra e di wtte fe cose: « guesto 5€ dello Spirito & il mio 58; morendo otterrd
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Se Prajapati (brabman) e atman sono identici tra loro, & perché
sono il risultato della stessa attiviti: ‘ricostruzione’, unificazione;
benché i materiali siano differenti: i mattoni dell’altare per Pra-
japati-Brabman, le funzioni organiche e psico-mentali per Patman .
Importa perd sottolineare che & un mito cosmogonico a costituire,
in definitiva, il modello esemplare della ‘costruzione’ dell'dtman. Le
varie tecniche yoga applicano il medesimo principio: ‘concentra-
sione’ & ‘unificazione’ delle posizioni del corpo, del respiro, del-
attivita psico-mentale.

La scoperta dell'identita tra il 8¢ (dtman) ¢ Erahran verrd in-
cossantemente coltivata e diversamente valorizzata nelle Upanishad
(§ 80). Per ora aggiungiama che nei Brabmana, brabman designa il
processo del sacrificio cosmico e, per estensione, la potenza miste-
riosa che mantiene I'Universo. Ma gia nei Veda, brabman & stato
concepito & chiamato espressamente I'imperituro, I'immutabile, il
fondamento, il principio di ogni esistenza. E significativo che in
parecchi inni dell’Atharva Veda (X, 7, B; ecc.) brabman venga
identificato con skambba (lett. puntello, sostegno, pilastro); in altri
termini, hrahman & il Grund che sostiene il Mondo, nello stesso
tempo asse cosmico e fondamento ontologico. « Nello skambba c't
rutto cid che & posseduto dallo spirito (atmanvat), tutto cio che
respira » (Atharva Veda, V11, 8, 2). « Colui che conosce il brabman
nell'uomo, conosce I'essere supremo ( paramesthin, il Signore) e co-
lui che conosce I'essere supremo conosce lo skambba (Atharva Ve-
da, X, 8, 43). Si coglie lo storzo di isolare la realta ultima: brabman
& riconosciuto come il Pilastro dellUniverso, il supporto, la base,
e il termine pratizehd, che esprime tutte queste nozioni, & gid am-
piamente utilizato nei testi vedici. Il brahmano & identificato con
brahmian perché egli conosce la struttura e I'origine dell’Universo,
perché conosce la Parola che esprime tutto ¢cid; infatti Vic, il Lo
gos, pud trasformare una persona qualsiasi in brahmano (gid in Rg
Veda, X 125, 5). « La nascita del brahmano & un’incarnazione
cterna del dbarma » (Manu, 1, 98) 7.

questo 5€ », 11 testo & importante perché da un lato Purusa viene identificato
con brabman (neutre) e dall'alteo si stabilisce gid I'eguazione dtman-brabran.
B Cfr. L. SILBURNE, ap. cit., p. 104 ss.
BV, gLiape, Le Yogs, p. 125 ss. Cfr, altri testi in J. GONDA, Notes ot
Frabman, p. 32,
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Una categoria particolare di opere, gli Aranmyaka (lett. ‘Libri
delle Foreste'}, ci permette di seguire il passaggio dal sistema sacri-
ficale (karma-kanda) dei Brabmana al primato della conoscenza me-
tafisica (jiana-kanda) proclamata dalle Upanishad. Gli Aranyaka
venivano insegnati in segreto, lontano dai villaggi, nella foresta.
Le loro dottrine mettono 'accento sul S€, soggetto del sacrificio,
e non piti sulla realtd concreta dei riti. Secondo gli Aranyaka, gli
déi si celano negli uomini; in altre parole la correlazione macro.
cosmo-microcosmo, base della speculazione vedica, svela ora I'omo-
logia tra le diviniti cosmiche e quelle presenti nel corpo umano
(cfr. Aitareya Aranyaka, 1, 3, 8; 11, 1, 2; III, 1, 1; ecc.; San-
khayana Arapyaka, VII, 2 ss.; VI, 2 ss.; ecc.). Di conseguenza
I'« interiorizzazione del sacrificio » (cfr. § 78) permette di indirizzare
le offerte contemporaneamente agli d&i ‘interiori’ e a quelli ‘este-
riori’. 11 fine- ultimo & 'unione {sambitd) tra i diversi livelli teo-
cosmici e gli organi e le funzioni psico-fisiologiche dell'vomo. Dopo
numerose omologazioni e identificazioni si arriva alla conclusione
che « la coscienza di 5¢ (prajfidtman) & una sola e identica cosa
con il Sole » (Air. Ar., 111, 2, 5; Sankh Ar., VIII, 3.7). Equa-
zione ardita che verrd elaborata e articolata dagli autori delle
Upanishad.

78. ‘Tapas': tecnica e dialettica di austeritd.

Abbiamo accennato parecchie volte all'ascesi, fapas, perché non
si pud parlare dei pili importanti d&i, miti o riti indiani senza
menzionare guesto ‘riscaldamento’ rituale, questo ‘calore’, o ‘ar-
dore' ottenute mediante le austeritd. Il termine tepas, dalla radice
tap (scaldare, essere bollenti), & chiaramente attestato nel Rg Veda
(cfr. ad esempio, VIII, 59, 6; X, 136, 2; 154, 2, 4; 167, 1; 109,
4; ecc.). Si tratta di una tradizione indoeuropea, perché, in un
contesto parallelo, il ‘calore estremo’ o la “collera’ (mrenos, furor,
ferg, waut) svolgono un ruolo analogo nei rituali di tipo ereice ™.
Aggiungiamo che il ‘riscaldamento’ ottenuto mediante diverse tec-
niche psico-fisiclogiche, o persine con un’alimentazione molto dro-
gata, & documentata presso | medicine-men e gli stregoni delle cul-

¥ Cfr. eL1ADE, Le Yoga, p. 114, nota 1.
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ture primitive ¥, L'acquisizione della ‘potenza’ magico-religiosa 2
accompagnata da un forte calore interiore; anche questa ‘potenza’
si esprime mediante termini che significano “calore’, ‘bruciore’, "‘mol-
to calde’; ecc.

Abbiamo premeszo queste osservazioni per sottolineare |'arcai-
cith e la notevole diffusione delle austeritd di tipo tapas. Cid non
implica affatto un'origine anaria dell’ascesi indiana. Gli Indeeuro-
pei, e soprattutto gli Indiani vedici, avevano ereditato tecniche
preistoriche, a cui hanno poi dato valore diverso. Precisiamo sin
d'ora che in nessun'altra parte del mondo il 'riscaldamento’ rituale
ha raggiunto la portata che avrebbe conosciuto il fepas nell'India,
dai tempi pib antichi fino ai nostri giotni.

II ‘riscaldamento’ ascetico trova il suo modello, o il suo omo-
logo, nelle immagini, nei simboli e nei miti relativi al calore, che
‘eucce’ 1 raccolti e cova le uova assicurandone il dischindersi, all’ec.
citazione sessuale, in special modo all'ardore dell’orgasmo e al fuoco
acceso dallo sfregamento di due bastoncini di legno. Il tapar 2
‘creatore’ a parecchi livelli: cosmologico, religioso, metafisico. Pra-
japati, come abbiamo visto, crea il mondo ‘riscaldandosi’ mediante
tapas, e lo spossarnento che ne segue & paragonabile alla stanchezza
sessuale (§ 76). A livello rituale il tapas rende possibile la “ri-nasci-
ta', ciod il passaggio da questo mondo a quello degli d&i, dalla sfera
del ‘profanc’ a quella del “sacro’. L’ascesi aiuta inoltre il contem-
plativo a "covare’ 1 misteri della conoscenza esoterica e glis rivela
veritd profonde. (Agni fornisce al fapasvinm « il calore della testa »
rendendolo chiaroveggente).

L'ascesi modificz radicalmente la natura del praticante; gli
concede una ‘potenza’ sovrumana che pud divenire perfino temi-
bile e, in certi casi, ‘demoniaca’ *. Il fapas & presente nei prelimi-
nari dei pii importanti sacrifici, nella cerimonia d’iniziazione, nel
perinde di noviziate del brebmacdrin. Generalmente il fapas si
compie mediante il digiuno, la veglia accanto al fuoco o la perma-

B V. aleuni esempi nel nostre Chamanismre (2° ed ), p. 369 55

® 11 termine fdmif, che in sanserito sta ad indicare la tranguillitd e la
pace dell'animo, 'assenza di passioni, 'alleviamento delle sofferenze, deriva
dalfla radice fam, che all'inizio indicava lo smorzare il « fusca, la collers, la
fehbre », in ultima analisi il ‘calore’ provocaro dalle potenze demoniache; e
o). HOENS, Sdwmée, in particolare p. 177 ss.
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nenza sotto il sole, pili raramente con I'assunzione di sostanze ine-
brianti, Ma il 'riscaldamento’ si ottiene anche mediante il tratte-
nimento del respiro, il che apre la strada ad un'audace omologa-
zione del rituale vedico con le pratiche yoga. Questa omologazione
& stata resa possibile soprattutto dalle speculazioni dei Brabmasnae
a proposito del sacrificio.

(id molto presto #l sacrificio fu assimilato al fepas. Si proclama
che gli d&i hanno ottenuto I'immortalitd non soltanto per mezzo
del sacrificio (§ 76), ma anche mediante ['ascesi. Se nel culto vedico
si offre agli d&i soma, burro fuso ¢ il fuoco sacro, nella pratica
ascetica si offre loro un ‘sacrificio interiore’, in cui le funzioni
psicologiche si sostituiscono alle libagioni ¢ agli oggetti rituali, La
respirazione viene spesso identificata con una ‘libagione ininterrot-
ta'¥. Si parla del prandgniborra, ciot dell’s oblazione al fuoco
[compiuta] con la respirazione » (Veikbanasasmarta sitra, 11, 18).
La concezione di questo "sacrificio interiore’ costituisce un'innova-
zione gravida di conseguenze; permetterd infatti anche ai pil ec-
centrici degli asceti e dei mistici di mantenersi in seno al brahma-
nesimo, e pitt tardi, all'induismo. D'altra parte lo stesso 'sacrificio
interiore’ verrd praticato dai brahmani ‘abitanti della foresta’, ciod
da coloro che vivono in modo ascetico senza per questo abban-
donare la loro identita sociale di ‘capi della casa’ *.

II tapas & insomma integrato in una serie di omologazioni com-
piute su piani diversi. Da un lato — ¢ in conformitd con la ten-
denza specifica dello spirito indians — le strutture e i fenameni
cosmici sono assimilate agli organi e alle funzioni del corpo umano
e, inoltre, anche agli elementi del sacrificio (altare, fuoco, obia-

¥ Infatti « mentee parla, 'vomo non pud respirare, ed allora offre il suo
respiro alla parola; mentre respira, non pud parlare, ed allora offre la sua
parola al respiro. Clueste sono le due oblazioni continue # immortali: nella
veglia come nel sonno l'voma le offre senza interruzioni. Tutte le alire obla-
sloni hanno una fine e partecipano alla natura dell'atto (#arsran), Gli antichi,
conascendo questo vero sacrificio, non compivane pit P'offerta dell'agnibotra »
Ka:.r:imka‘-I_ird.pmaya{lpammﬂd. I1, 3). Secondo la Chandogys Up. (V, 19.24)
| vero sacrificio consiste nelle cblazioni ai respiri: = colui che offre Vagnibo-
P lra seneza comoscere queste cose & come colui che [...] rechi l'offerts nella
:-tenere w (V, 24, 1),

_ ¥ La loto posizione religiosa si riflette (in modo peraltro molto oscural
£nei trattati Aranpeka.
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zioni, strumenti rituali, formule iiturgt:;hr:, :acr:.]. D'altro lsftn l'asc:lj
si — che implicava (gia ai tem[?i pm_mtnnc:.} tutto un sistema di
corrispondenze micro-macrocosmiche (il respiro ﬁs%tmllﬂ!‘.ﬂ al vento,
ecc.) — & omologato al sacrificio. Alcune forme d'ascesi, per _es;mi
pot la ritenzione del respiro, sono cnnsldlcrate per;nu.s}:ptru‘a:ndal
cacrificio; i loro effetti sono dichiarati pib preziosi dei ‘frutti’ de
sacrificio stesso. Ma tutte queste assimilazioni e omologazioni sono
valide, vale a dire diventano reali ed efficaci dal punto di vista
religioso, soltanto se si comprende la dialettica che le ha fatte
T ra \
emeg,rie tiuviamo di fronte, in definitiva, a un numero di sistemi
da un lato omologati ¢, dall'altro, ordinati in una serie gcrarchica
variabile. Il sacrificio & assimilato all'ascesi, ma, a partire Eia i
certo momento, cid che pilt conta & I'invelligenza del principio che
siustifica simili assimilazioni, Molto presto, nelle Upam::.had, as-
sumeranno un ruolo di primaria importanza la comprensione e la .
conoscenza {jAdna), mentre il sistema sacrificale perdll:rh 51 primato
religioso insieme con la teologia mitologica da‘em mei_:cata;. Ma
questo sistema fondato sulla superiority della ‘comprensione rni:m
riuscird pil, questa volta, a ma‘nh:nerctla sua supremazia, perio-
meno per certe frange della societd. Gli yogi, ad esempio, accor- -
deranno un’importanza decisiva all’ascesi e alla_sperimentazione
degli stati ‘mistici’; certi “estatici’ o seguaci della devozione di tipo
teista (bhakei) rifuteranno, totalmente © in parte, tanto il ritua-
lismo brahmanico e la speculazione metafisica delle Upanishad, che
I'ascesi (apas) e la tecnica yopa, S ’
Questa dialettica suscettibile di scoprire lnﬁ{m: n]'nuingie, as-
similazioni e corrispondenze nei diversi piani dell esperienza umana
(fisiologia, psicologia, attivitd rituale, 51mbnlizzml1:mne, sperimen-
tazione mistica’, ecc.), era gid operante sin dall'epoca vedica, se
non dalla protostoria indoeuropea. E sard chisma}a a svolgere un
ruola ancor piit considerevale nelle epoche seguenti. Cop*:‘e_u:ad'rernn :
ora, la dialettica dell'omologazione svela le sue possibilita r:reIﬂ-
trici’ soprattutto nei momenti di crisi religiosa ¢ metaﬁs:ca}, vale
a dire quando un sistema tradizionale finisce per perdere la sua
validith e vede crollare il suo mondo di valori.

79. Asceti ed estatici: “muni’ e “vrilya’.

Appurato che le austeritd rituali fanno parte integrante del
culto vedico, non si deve perd trascurare la presenza di altri tipi
di asceti e di estatici, che vengono a mala pena menzionati nei
testi antichi. Alcuni di questi asceti vivevano ai margini della societa
aria, senza essere per questo giudicati “eretici’. Ma ce n'erano altri
che potevano esser considerati come ‘stranieri’ benché sia pratica-
mente impossibile decidere se appartenessero agli strati aborigeni
o se invece riflettessero soltanto le concezioni religiose di alcune
ttibir arie che si sviluppavano al margini della tradizione vedica.

Cosi un inno del Rg Veda (X, 136) parla di un asceta (muni)
dai capelli lunghi (kefin), coperto di « sporcizia scura », « cinto dal
vento » (cio2 nudo) e in cui « entrano gli déi ». Egli esclama: « Nel-
P'ebbrezza dell’estasi siamo saliti sui venti. Voialtri mortali, voi
potete percepire soltanto il nostro corpo » (strofa 3). Il mauni vola
attraverso l'aria, & il cavallo dell’elemento-vento (Véta) e I'amico
di Vayu (il dio del Vento). Abita i due oceani, quello di levante
e quello di ponente (strofa 5; cfr. Ath. Veda, XI, 5, 6; ecc.). « Se-
gue le orme degli Apsara, dei Gandharva e delle bestie selvatiche,
e capisce i loro pensieri » (strofa 6). Egli « beve con Rudra alla
coppa del veleno » (strefa 7). 5i tratta di un tipico esempio di
estasi: lo spirito del muni abbandona il suo corpo, indovina i pen-
sieri degli Esseri semi-divini e delle bestie feroci, abita i « due
oceani ». Le allusioni al cavallo del Vento e agli dii che egli
ospita nel suo corpo, stanno ad indicare una tecnica di tipo
sclamanizzante.

I Veda patlanc anche di altre esperienze paranormali, in rela-
zione a personaggi mitici (Ekavritya, Brahmacirin, Vena, ecc.) che
probabilmente rappresentanc i modelli divini di certi asceti e stre-
goni. Infatti ' ‘vomo-dio’ resta un motivo dominante nella storia
spirituale dell'India. Ekavritya & probabilmente 'archetipo di que-
R sto gruppo misterioso, i vrdtya, in cui si sono voluti vedere asceti
. Sivaiti, “mistici’, precursori degli yogi o rappresentanti di una
popolazione anaria. A loro & dedicato un intero libro dell’ Atharva
Veda (XV), che perd presenta un testo piuttosto oscuro. Ne risulta
> tuttavia che i vrdiya praticano 1'ascesi (restano in piedi per un anno
T intero, “ecc.), praticano la disciplina del respiro (assimilato alle
diverse regioni cosmiche: A. V., XV, 14, 15, 55.). omologano i loro
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corpi al macrocosmo (18, 1 ss.). Questa cﬂnfrgtf:lrn_ita_g{:deva tut-
tavia di una certa importanza, perché era stato istituito un sacri-
hcio speciale, il vrdtyastoma, per reintegrare i suoi r]ﬁembrn nella
societs brahmanica ™, Nel vrdtyastoma erano presenti altri perso-
naggi, tra cui un migadba, che adempiva al ruolo di cantore, e
una prostituta (Ath. Veda, XV, 2). In u:u:v:asmn:_dj un rito solsti-
ziale (mahdvrata) essa si univa ritualmente con il migadba © con
un brahmacirin *. L

Anche il Brahmacirin & concepito come un personaggio di
portata cosmica. Iniziato, coperto da una pelle d'r:mtilc:pc nera,
fornito di una barba fluente, il Brahmacirin viaggia dall'oceanc
orientale a quello settentrionale e « crea i mondi»; lo si esalta
come «un embrione in seno all'immortalitd »; vestito di rosso,
pratica anch’egli il tapas (Ath. V., X1, 3, 677 ‘Ma, come capita
spesso in India, il suo ‘rappresentante’ in terrd, il brahmaca:‘m {i
cui primo voto era Ja castitd), si univa ritualmente con la prostituta,

I'unione sessuale rivestiva un ruolo di grande importanza in
certi rituali vedici (cfr. I'Aivameda). Bisogna distinguere tra ['unio-
ne coniugale considerata come una ierogamia *, ¢ I'unione sessuale
di tipo orgiastico che si poneva come fine sia la fecondita un!?trsalf,
sia la creazione di una “difesa magica’ ™. In entrambi i casi, perd,
si tratta di riti, potremme dire di ‘sacramenti’, effettuati in vista
di una risacralizzazione della persona umana o della vita. In seguito
il tantrismo elaborerd tutta una tecnica mirante alla trasmutazione
sacramentale della sessualitd. . ™

Quanto alle diverse classi di asceti, di stregoni e d_n estatici
che vivevano ai margini della societd degli Ari, la maggior parte
dei quali ha perd finito per essere integrata nellinduismo, possiamo

® ] Vrdtys portavano un turbante, erano vestiti di nero e 5i buttavano
sulle spalle due pelli di mentore, 'una nera e l'alira bianca; Iz loro insegne
erane costituite da un bastone appuntito, un ornamento intorno al collo e un
arca, allentato, Come luogo sacrificale si servivano di un carre trainalo de un
cavalle e da un mulo,

¥V j riferimenti precisi a testi ¢ bibliografia in Le Yoga, p. 111 s5.

3 4« To sono il Cielo, w sei la Terra! » dice lo sposo alla sposa (Brbad.
lip., VI, 4, 20). La concezione avviens in nome degli deiz « Che Visnu. pre-
pari la matrice, che Tvastei crei le forme », ecc. (ibidem, VI, 4, 21},

W Cfr, Le Yoga, p. 254 ss. Si tratra, in quest'ultimo caso, di wsanze
diffuse in tutee le socicth agricole.
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purtroppo disporre di poche informazioni. Le fonti pili ricche
sono tardive, il che, del resta, non diminuisce affatto il loro inte-
resse, perché esse riflettono senza dubbio una situazione pit an-
tica. Cosi il Vaikbdnasmedrtasitra presenta un lungo elenco di asceti
e di eremiti; alcuni si distinguono per la loro chioma e per le vesti
lacere o di corteccia d'albero; altri vivono ignudi, si nutrono di
orina ¢ di sterco di mucca, abitano nei cimiteri, ecc.; altri ancora
praticano lo yoga o una forma di prototantrismo ®,

Per concludere, sin dai tempi pil antichi sono attestate diverse
forme di ascetismo, di esperienze estatiche e di tecniche magico-
religiose. Si possono riconoscere le austeritd di tipo ‘classico’ e
certi motivi sciamanizzanti, accanto a esperienze estatiche proprie
di numerose altre culture, e a qualche pratica yoga rudimentale.
L'eterogeneitd e la complessity dei comportamenti, delle tecniche

¢ delle soteriologie sostenute da coloro che avevana abbandanato

il mondo, non cesseranno di aumentare nelle epoche seguenti. In
sintesi possiamo dire che | metodi estatici rilevano e portano
avanti l'esperienza esaltante dell'assunzione di somaz o di aliee
sostanze incbrianti, pur anticipando certe forme di devozione mi-
stica mentre le austerita e le discipline ascetiche preparano I'elabo-
razione delle teniche yoga. .

Si deve ancora aggiungere che, a partire dall’epoca delle Upa-
nishad, si diffonde il costume di abbandonare la vita saciale e
di stabilirsi nella ‘foresta’, al fine di potersi dedicare interamente
alla meditazione. Quest’abitudine & diventata dopo parecchio tempo
esemplare e viene seguita ancor oggi nell'India moderna. Ma &
probabile che il ritiro nella ‘foresta’ di persone che non erano né
‘estatici’, né asceti o yogi di vocazione, avesse costituito ai suoi
inizi una novitd melto sorprendente. In fondo, l'sbbandono della
vita sociale svelava una crisi profonda della religione tradizionale,

crisi che con molta probabilita si era sviluppata dalle speculazioni
brabmaniche sul sacrificio.

® Cfr. Le Toge, p. 143 5,
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&0, Le Upanishad e la ricerca dei "rishi’: come liberarsi dei
"fructi’ delle proprie azioni?

Nei Brahmana gli déi vedici sono stati radicalmente svalutati
a vantaggio di Prajapati. Gli autori delle Upanishad non soltanto
proseguono e concludono questo processo, ma vanno piti lontano
ancora: non esitano a svalutare 'onnipotente sacrificio. Alcuni testi
upanishadici affermano che il sacrificio non & completo senza una
meditazione sull'dtman (Maitri Up., 1, 1). La Chandogya Up. (VIII,
I, 6) assicura che, proprio come « perisce il mondo guadagnato
dalle azioni (karman) », allo stesso modo perira il mondo ottenuto
mediante il sacrificio. Secondo la Maitri Up. (1, 2, 9-10), coloto che
si fanno illusioni sull'importanza del sacrificio sona da compiangere,
perché, dopo aver goduto in cielo del posto privilegiato acquistato
grazie alle loro buonc opere, ritorneranno sulla terra o discende-
ranno in un mondo inferiore. Né gli déi né i riti hanno pit alcun
valore per un vero rishi. Il suo ideale & formulato in modo mirabile
nella preghiera riportata nell'Upanishad pitr antica, la Brbadaran-
yaka (I, 3, 28): « dal non-essere (asat) conducimi all’essere (sat),
dall'oscurita alla luce; dalla morte all'immortalita! ».

La crisi spirituale che erompe nelle Upanishad sembra esser
stata provocata dalla meditazione sulle ‘potenze’ del sacrificio. Ab-
biamo gid visto che, proprio come Prajipati era ricostituito &
recuperava Ja sua ‘persona’ (dfmran) in virth del sacrificio, anche
il sacrificatare, per mezzo degli atti rituali (karman), *unificava’ le
sue funzioni psico-fisiologiche ed edificava il suo ‘Sé' {(§ 77). Nei
Bribmana il termine karman indica lattivitd rituale e le sue con-
seguenze benefiche (perché, dopo la sua morte, il sacrificatore giun-
geva al mondo degli déi). Ma riflettendo sul processo ritwale di
‘causa ed effetto’ era inevitabile che si scoprisse che ogni aziome,
per il semplice fatto che otteneva un risultato, s'integrava in una
seric illimitata di cause e di effetti. Una volta riconosciuta la legge
della causalitd universale nel karman, andava in frantumi la cer-
tezza depli effetti benefici del sacrificio. Perché I'esistenza posteriore
dell’ “anima’ in Cielo era il risultato dell'attivita rituale del sacti-
ficante; ma, dove si ‘realizzavano’ i prodoti di rutei gle altri suoi

atti, compiuti durante l'intera vita? L'esistenza beatifica dopo la”

mofte, ricompensa per una corretta attivitd rituale, doveva dunque
avere una fine. Ma allora, che cosa succedeva all’s anima » (démran)
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disincarnata? Essa non poteva in nessun modo scomparire definiti-
vamente. Di lei rimanevano un numerc infinite di at4i compiuti
durante la vita, i quali costituivano altrettante ‘cause’ che dovevano
avere degli ‘efferti’; in altri termini dovevano ‘realizzarsi’ in una
nuova esistenza, qui sulla terra, o in un altro mondoe. La conclu-
sione si imponeva da sola: dopo aver fruito di un’esistenza post
mortem beatifica o sventurata in un mondo extra-terrestre, 'anima
era costretta a reincarnarsi. E la legge della trasmigrazione, ramsdra,
che, una volta scoperta, ha dominato il pensiero religioso e filosofico
indiano, tanto ‘ortadosso’ che eterodosso (il buddhismo ¢ il jai-
nismao),

Il termine samsdra compare soltanto nelle Upanishad. Rispetto
alla dottrina, si ignora la sua ‘origine’. Si & invano cercato di spie-
gare la credenza nella trasmigrazione delle anime in base all'influsso

di elementi anari. Comunque sia, questa scoperta ha imposto una

visione pessimistica dell'esistenza. 1'ideale dell'uomo vedico — vi-
vere 100 anni, ecc, — si dimostra scaduto. In se stessa la vita
non rappresenta necessariamente il ‘male’, a patto di servirsene
come mezzo per liberarsi dai legami del karman. 11 solo fine degno
di un saggio & il raggiungimento della liberazione, moksha — un'al-
tro termine che, con i suoi equivalenti (muke, ecc.), si colloca tra
le parole-chiave del pensiero indiano,

Dal momento che ogni atto (karman), religioso o profano, rin-
salda e perpetua la trasmigrazione (ramsdra), la liberazione non
si pud acquisire né mediante il sacrificio, né attraverso uno stretto
rapporto con gli déi e neppure infine con 1'ascesi o con la cariti.
Nei loro eremitaggi, i richi cercavano altri mezzi per affrancarsi e
hanno trovato cid che volevano meditando sul valore soteriologico
della comoscenza, gia esaltata nei Veda e nei Brabrana. Evidente-

-mente gli autori dei Brahmapa si riferivano alla conoscenza (esote-

rica) delle omologie implicite nell’operazione rituale. Era Pigno-
ranza dei misteri sacrificali che, secondo i Brabmapa, condannava
gli vomini ad una ‘seconda morte’. Ma i rishi si sono spinti ancora
oltre; hanno dissociato la ‘conoscenza esoterica’ dal suo contesto
rituale e teologico; la gnosi & ora ritenuta capace di cogliere la
verita assoluta, svelando le strutture profonde del reale. Una
‘scienza’ di questo tipo finisce letteralmente per annientare I ‘igno-

- rdnza’ (avidya), che sembra essere il destino dei mortali (i ‘non-

Mniziati' ai Brahmana). Si ratta certo di un’"ignoranza’ di ordine
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metafisico, che si riferisce alla realtd ultima e non alle realta em-
piriche dell’esperienza quotidiana. - .

E proprio in questo senso di « ignoranza di ordine metahisico »
che il termine avidya si & imposto nel vocabolario flosofico in-
diano. L'avidya dissimulava la realta ultima: la *saggezza’ {EF{DSI']
rivelava la veritd, dunque il reale. Da un certo punto di vista,
questa ‘nescienza’ era ‘creatrice’: creava le strutture e i dinamismi
dell'esistenza umana. Grazie proprio all’awidya gli vomini vivevano
un'esistenza irresponsabile, ignorando le conseguenze d:zi loro atti
(karman). Dopo ricerche appassionanti e alcune esitazioni, folgo-
rati & volte da illuminazioni improvvise, i rishi hanno identificato
nell'avidya la ‘causa prima’ del karman e, di conseguenza l'origine
e il dinamizmo della trasmigrazione. 11 cerchio veniva cosi a com-
pletarsi: l'ignoranza {avidye) ‘creava’ o rafforzava la legge di ‘causa
ed effetto’ (karman), la quale a sua volta infliggeva la serie inin-
terrorta delle reincarnazioni (samsira). Fortunatamente, affranca-
mento (moksha) da questo cerchio infernale era reso possibile so-
prattutto dalla gnosi { jidna, vidya). Come vedremo in seguito, altri
gruppi o scuole proclamavano inolire le wirth liberatrici delle tec-
niche yoga o della devozione mistica, e molto presto il pensiero
indiano si & applicate a omologare le differenti 'vie' (marga) che
portavana alla liberazione, Questo sforzo teorico & sfociato alcuni
secoli dopo nella famosa sintesi proclamata nella Bbagavad-Gitd (IV
secolo a. C.). §i deve perd sottolineare sin d'ora che la scoperta
della sequenza fatale avidya-karman-samsdra, e del suo rimedia,
la liberazione (moksha) attraverso la ‘gnosi’, attraverso la cono-
scenza di ordine metafisico (jfidna, vidya), scoperta effettuata, anche
se sistematizzata in modo ancora imperfetto, nelle Upanishad, co-
stituisce 1'essenza della Alosoha indiana seguente, Gli sviluppi pit
importanti riguarderanno i mezzi di liberazione e, paradossalmente,
la ‘persona’ (o I'‘agente’) ritenuta in grado di godere di questa
liberazione,

21. L'identita dtman-Brabman e l'esperienza della 'luce interiore’.

Nel paragrafo precedente abbiamo volutamente semplificato allo

senpo di cogliere innanzitutto le mire e I'originalita dei rirhi. Nelle .
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Upanishad piin antiche ® si possono distinguere diversi tipi di
procedimenci, senza tuttavia voler dare troppo rilievo a queste
differenze, perché il sistema di assimilazioni e di omologie predo-
minante nei Brdhmana rimane ancora valido nelle Upanishad. 11
problema centrale si affaccia, esplicitamente o implicitamente, da
ogni testo. 3i tratta di cogliere e di comprendere 'Essere primo,
I'Uno/Tutto, il solo che sia in grado di spiegare insieme il mendo,
la vita e il destino dell'vomo. Dal Rg Veda in poi lo si era
identificato nel tad ekam — ‘1'Uno’ (neutro) — del celebre inno
X, 129. 1 Brabmana lo chiamano Prajapati o Brahman, Ma in questi
trattati scolastici 'Essere primo & in relazione con il sacrificio
- cosmico e la sacralita rituale. T rishi si adopereranno ad apprenderlo
per mezzo di una meditazione guidata dalla gnosi ®.

L'Essere primo &, evidentemente, impensabile, illimitato, eter-
no; & allo stesso tempo I'Uno e il Tutto, ‘creatore’ e “Signore’ del
mondo; alcuni I'identificavano addirittura con I'Universo: altri lo
cercavano nella ‘persona’ (purusa) presente nel sole, nella luna,
nella parola, ecc.; altri ancora nell’ ‘illimitato’ che sostiene il mondo,
la vita e la coscienza. Tra i nomi del’Essere primo, quello che si
¢ imposto sin dal principio & Brahman. In un celebre passaggio
della Chandogya Up. (111, 14, 2-4), Brahman & descritto come
colui che & « tutto il mondo », e pertanto di natura spirituale; « la
vita & il suo corpo, la sua forma & luce, la sua anima & lo spazio »;
egli- racchiude in sé tutti gli atti, i desideri, gli odori, i gusti, ecc.
Ma ¢ nello stesso tempo « il mio dtman nel cuore, pid piccolo di
un chicco d’orzo, di un granello di senape », e tuttavia « pii prande
della terra, piti grande dell’atmosfera, pits grande di questi mendi ».
« Racchiude turti gli atti, tuei i desideri- [...], racchiude tutto
questo mondo [...], questo & il mio dtman nel cuore; questo &
‘Brahman. Morendo entrerd in lui » *. Anche Yajnavalkya parla di

* Cigk le Upanishad in prosa, la Bribaddranyaka, la Chindopya, 1'Aita-
reya, la Kangitaks, Ia Taittiriys. La loro stesura risale, probabilmente, al pe-
Todo compreso tra ['800 & §1 500 .C,

¥ Non si dimentichi tttavia che § rishi delle Upanishad sono i successori
dei “veggenti' e dei poeti-filosofi dell’epoca vedica. Da un certo punto di vista
si'pud dire che le intuizioni centrali deile Upanishad si rovano zid, in forma
o’ ancora sistematica, nei Veda. Come, per esempio, l'equazione ‘spirite’ =
: 4%1:;"2='r23[n'ﬂ'i1|ce’. Cr. conoa, The Vision of the Vedic Poers, pp. 40
oy 55,

"% In un altro passo dells medesima Upanishad (VI, 1-15) un maesiro
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« colui che abita sulla terra, ma che la terra non conosce, il cui
corpo & la terra e controlla la terra dall'intimo » e lo identifica
con '« dtman, che wvigila dentro di noi, l'immortale » (Brhads-
ranyaka Up., 111, 7, 3).

Proprio come il Purusa del Rg Veda X, 90, Brahman si rivela
al tempo stesso immanente (« questo nostro mondo ») e trascen-
dente; distinto dal Cosme e tuttavia onnipresente nelle realtis co-
smiche. Inoltre, in quante étman, egli dimora nel cuore dell’'uome,
il che implica I'identita tra il vero 'S’ e 'Essere universale. Infarti,
alla morte, I'dtman di “colui che sa’ si riunisce al Brahman, mentre
le anime degli altri, dei non-illuminati, seguiranno la legge della
trasmigrazione {samsdra). Si distinguono diverse teorie sull’esistenza
dopo la morte che non prevedono il ritorno sulla terra. Alcuni
sostengono che coloro i quali hanno compreso il simbolismo eso-
terico dei “cinque fuochi' ¥ attraversano le diverse regioni cosmiche
fino al ‘mondo del Baleno’. La incontrano una ‘persona spirituale’
(purusa mdnasah, ciot ‘nata dallo spirito’} che li conduce fino ai
mondi di Brahman, dov'essi vivranno a lungo e da cui non faranno
pit ritorno. Questa teoria verra ripresa, con qualche modificazione,
dalle diverse scuole devozionali. Alire interpretazioni sostengono
invece che I'unione dopo la morte dell’dtman con I'Essere universale
(Brabman) costituisce una sorta di ‘immortalitd impersenale’, in
cui il '5€" si fonde con la sua sorgente originaria, Brahman.

Mi pare importante precisare che le meditazioni sull'identita
dtnran-Brabman costituiscono un “esercizio spirituale’ e non una ca-
tena di “ragionamenti’. La percezione del proprio S€ & accompagnata
da un'esperienza di ‘luce interiore’ (anfabjyotih), e la luce & I'imma-
gine pil tipica tanto dell'dtman che del Brabman. Si tratta certa-
mente di una tradizione antica, poiché, sin dai tempi vedici, il
Sole 0 la Luce sono considerati come epifanie dell’Essere, dello
Spirita, dell’immortalitd e della procreazione. Seconda il Rg Veda

spicpa a suo figlio, Sverakews, la creazione dell'Universo e dell'uome ad aperit
dell'Tssere primordiale: dopo la creazione, I'Essere impregna le regioni cosmi-
che e il corpo umano, in cui si trova come un granells di sale scinlto nel-
Pacsjua. L'atman rappresenta l'essenza divina nell'uomo. E Uinsegnamento ter-
mina con la famosa formula: « Questo o sel » (fad fwame asi), averaketa! »

Y 5i rrava dell'omologazione dei Fuochi secrificali con e strutture del-
Palelila. di Parjanya, di questo mendo, dell'uomo e della donna (cfr. Brib.
Up . V1, 2, 9.035; Chind. Up,, V, 4, 110, 20
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(I, 115, 1), il Sole & la Vita o I'dtman — il 5¢ — di tutte le cose ®
Colaro che hanno bevuto il soma diventano immortali, arrivano alla
luce e trovano gli d&i (R V, VIII, 48, 3). Ora, dice la Chardogya
Up. (I11, 13, 7), « la luce che brilla al di 1 di questo Cielo, al
di la di tutto, nei mondi pit alti al di 12 dei quali non vi & pitt
nulla, & in verita la medesima luce che brilla all'interno dell’uvomo
(amtab purusa) » @, La Brbadiranyaka Up. (IV, 3, 7) identifica,
anch’essa, l'étman con la persona che si trova nel cuore dell’uomo,
sotto forma di una ‘luce nel cuore’. « Questo essere sereno, che si
leva dal suo corpo e raggiunge la luce piti alta, appare sotto la
propria forma. E 'dtman. E I'immortale, l'intrepido. B Brahman »
(Chandogya Up., VIII, 3, 4) %,

82. Le due modalitd del Brahman e il mistero dell'dtman
‘prigioniero’ nella materia.

L'identita aiman-Brabman percepita sensibilmente nella ‘luce
interiore’, aiuta il rishi a decifrare il mistero della Creazione e allo
stesso tempo della propria natura, Poiché sa che I'uomo & prigio-
niero del karman e tuttavia in possesso di un ‘S¢* immortale, egli
scopre in Brahman una situazione a questa paragonabile. In altre
parole, egli riconosce in Brahman due nature apparentemente in-
compatibili: ‘assoluto’ e ‘relative’, ‘spirituale’ e ‘materiale’, ‘per.
sonale’ e 'impersonale’, ecc. Nella Bribaddranyaka Up. (I1, 3, 3),
Brahman & concepito in due forme: corporea (¢ mortale) e im-

# « La Tuce & procreszione » (fyotir prajamamean), dice lo Jatapatha. Br,
(VIII, 7, 2, 16-17). Essa « & la potenza procreatrice » Taier, Sam., VII, 1,
}, :{ ). Cir. eLiape, Mefisiofele e Uandrogine, p. 22; 1., Spirit, Light and

eed, p. 3 85,

* La Chindogya Up. (111, 17, 7) riporta due versi rgvedici, in cui si
parla della contemplazione della « Luce che brilla piti in alto del Ciclo» €
#ggiunge: « Contemplando (guesta) Altissima Luce, al di 1 delle Tenebre,
noil raggiungiamo il Sole, dio tra gli d2i». La presa di coscienza dellidentich
tra la luce interiore e la luee transeosmica si accompsagna g due fenomeni
molto noti della « fisiologia sottile »; il riscaldamento del corpo e Ia perce-
zione di suoni mistici (ibidem, 111, 13, B).

¥ Anche nella Mundaka Up. (1T, 2, 10) il Brahman & « pure, luce delle
Yuci ». V. altri esempi nel nostro saggio Spirit, Light and Seed, p. 4 5 e in
I covoa, The Vision of the Vedic Poeis, p, 270 =5,
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mortale. Le Upanishad medie ' sviluppano in modo piti sistema.
tico questa tendenza — gid attestata nel Rg Veda — a ridurre la
totalitd cosmica e la coscienza ad un solo principio. La Katha Up.
(spec, I11, 11 ss.) presenta un'ontologia cosmica piuttosto originale:
lo Spirito universale (pwrusa) & sitwato al vertice; sotto di lui il
‘non-manifestato’ (avyaksa), che sembra partecipare tanto dello
‘spirituale’ che del ‘materiale’ e, piti in basso, il Grande S¢ (maban
atma), lo Spirito che si manifesta nella materia, sepuito, a livelli
sempre pil bassi, da altre forme di coscienza, dagli ergani sensoriali,
ece. Secondo la Svetdivatara Up. (V, 1) nellimperituro e infinito
Brahman si celano sia la conoscenza (che assicura I'immortalitd) sia
lignoranza assimilata alla mortalita.

Questo nuovo sistema di omelogie implica una reinterpreta-
zione della precedente analogia tra macrocosmo e microcosmo, Sta-
volta il rishi deve comprendere la sua ‘situazione esistenziale’ me-
ditando sulla struttura paradossale del Brahman. La riflessione pro-
segue poi su due piani paralleli: da un, lato si scopre che non sol-
tanto le sensazioni e le percezioni, ma anche 'attivita psico-mentale
fanno parte dei fenomeni 'naturali’. (Questa scoperta, abbozzata
nella Maitri Upanishad, verra elaborata in particolare nelle ‘flo-
sofie’ Samkhya e Yoga). Si precisa d'altra parte la tendenza (atte-
stata gia nel Rg Veda X, 90, 3) a vedere nello Spirito e nella Natura
(prakriti) due modalita dell'Essere primordiale, il Tutto/Uno @, Il
Cosmo e la Vita rappresentano quindi I'attivita congiunta di queste
due modalita dell'Essere primordiale.

La ‘liberazione’ consiste essenzialmente nella comprensione di
questo “mistero’; svelata la paradossale manifestazione del Tutto/
Uno, ci si riesce poi a svincolare dagli ingranaggi del processo cosmi-
co. Secondo prospettive diverse questo processo cosmica pud essere
considerato come un ‘gioco’ (/ila) divino, un'illusione (mayd) do-
vuta all'ignoranza, o una ‘prova’ che mira a spingere 'uomo a ri-
cercare la Libertd assoluta (moksa) ™. 11 fatto pit rilevante & che
la coesistenza paradossale di due modalitd contraddittorie nell’Es-

# Le pili importanti sono: Katha, Prafna, Maitri, Mdndikya, Svetéiva-
fera & Mundaka. E difficile precisare I'epoca della loro redazione: probabil-
mente tra il 500 ¢ il 200 w.C.

i % Come ha sottolineato H. VON GLASENAPR, La philasophie indienne, p.
1.

* Tutte queste interpretazioni diverranno popalari in seguita.
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sere primordiale permette di dare un senso all’esistenza umana (non
meno paradossale, perché governata dalla legge del karman, anche
se ‘racchiude’ un atman) e rende inoltre possibile la liberazione.
Infatti, cogliendo I'analogia tra Brahman e la sua manifestazione,
la creazione materiale da un lato e, dall’altro, I'étman caduto nella
rete della trasmigrazione, 5i scopre il carattere fortuito e transitorio
della terribile catena: avidya-karman-samsira,
Le Upanishad medie esprimono da diverse angolature queste
nuove scoperte. Le due modalitd del Brahman sono talvolta inter-
pretate come rappresentanti un die personale, superiore alla materia
{la sua natura impersonale); e in guesto senso va interpretata la
Katha Up. (I, 3, 11), che pone il principio personale, parusa,
al di sopra delle sue modalits ‘impersonali’ (avyakta, lett. ‘non
manifestato’) . La Svetdfvatara & anche pit significativa perché
associa le speculazioni sull’Essere assoluto (Brahman) alla devozione
© per un dio personale Rudra-Shiva. Il « triplice Brahman » (I, 12),
Die immanente in tutta la Natura e in tutte le forme vitali (11,
16-17), & identificato con Rudra, creatore, ma anche distruttore dei
mondi (III, 2). La Natura ( prakriti} poi & la mayd del Signore (Ru-
dra-Shiva), ‘magia’ creatrice che incatena rutti gli esseri individuali
(IV, 9-10). La creazione cosmica pud essere intesa quindi sia
come un'emanazione divina, sia come un ‘gioco’ (lild) in cul gli
uomini, accecati dall'ignoranza, si lasciano intrappolare. La libe-
razione si ottiene mediante il Samkhya e lo Yoga, cioé attraverso
la comprensione filosofica e le tecniche psico-fisiclogiche della me-
ditazione (VI, 13)%,

Va qui sottolineata la promozione delle pratiche yoga al rango
di vie di liberazione, accanto alla gnosi, metodo predominante nelle
*Upanishad antiche, La Katha Up. presenta anch’essa la pratica
“yoga sullo stesso livello della meditazione di tipo gnostico {111,
"13). Certe tecniche YORa VENngono csposte con maggior precisione
‘nella Svetdivatara, nella Mandikya e in special modo nella Maitri
“Upanichad.

¢ Possiamo dunque constatare come si siano evolute le ricerche

~ * Anche nella Mundata 11, 1, 2 il purusa si tiene al di sopra dell'sg-
4, I's immutabile », vale 1 dire dj prakriti; cfr. cLAsENAPS, p. 123,

% 11 carawtere distintivo della Svetdfvatara Up, & perd la devorione per
iva; cfr. Le Yopa, pp. 127-128,
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¢ le scoperte apparse nelle prime Upanishad, Ci s & sforzati da
fiins b Tincipio spirituale (dtman) dalla vigs orga-
rw&fut:ﬂf;sljc{:el?c?lta!e, dinamismi che sono statj pmgressivameffe
Solo il S¢ burif msf{m' eperioasioni della Natura (p frsrilaly
e o Bﬂahmﬁm alle EEPE{IEH.IE psico-mentali veniya identi-
Ci st b adoprrn ?ﬁs? poteva qumd; essere considerato immortale.
tra I'Essere totale {Efrahparre # deciftare ¢ ad analizzare | Tapportj
e i metodi di medit vahman) e la Natura. Le tecniche ascetiche
et b nlIﬂiZIUHﬁ' miranti %]ia dissociazione de] Sé dall'e.
trattati yoga L'anai'a'e.' ot el oot o geticolat] N piony
CE mm-mre : éffln :lﬁ:};ﬁgadﬂ?{ﬁa natura del S¢ (@trman, purssa),
labiettivo della filosofia Sémi‘:h;. oo ke CoRtbcony

CAPITOLO X

ZEUS E LA RELIGIONE GRECA

83. Teogonia e lotte ira diverse penerazioni divine.

Il nome stesso di Zeus ne proclama la natura di tipico dio

celeste indoeuropeo (cfr. § 62). Teocrito (IV, 43) poteva ancora

scrivere che Zeus ora splende e ora scende in forma di pioggia.

tSecondo Omero (Iliade, XV, 192), « la porzione ricevuta da Zeus

-2 I'immenso cielo, con le sue nubi e il suo sereno ». Molti suoi
tappellativi sottolineano la sua struttura di dio atmosferico: Om-
rios ¢ Hyettios (Pluvie), Urios (Colui che manda 1 venu favo-
evoli), Astrapios (Colui che folgora), Bronton (il Tonante), ecc.

§:Ma Zeus & molto pitt di una semplice personificazione del cielo in

quanto fenomeno cosmico, Il suo carattere uranico & confermato
alla sua sovranita e dalle innumerevoli ierogamie con diverse dee
ictonie,
£, Turtavia, a parte il nome e la sovranitd (d’altra parte congui-
‘stata a prezzo di dure lotte), Zeus non assomiglia per nulla ai
cchi déi indoeuropei del cielo, come, per esempio, il vedico
aus. Non solo non & il creatore dell’'universo, ma non appartiene
ieppure al gruppo delle divinitd greche primordiali.

Infatti, secondo Esiodo, in principio esisteva soltanto il Caos
‘Abisso), da cui sorsere Gaia (Terra) « dai larghi fanchi » ed Eros.
| Gaia « generd un essere a lei uguale, capace di coprirla tutta
tera, Urano (Cielo) stellato » (Teogonia, 118 ss.). Esiodo descrive
rano che, « avido di amore e recando con sé la notte, si avvicina
a: Terra per avvolgerla » (Teog., 176 ss.). Da questa ierogamia
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CAPITOLO XVIT

BRAHMANESIMO E INDUISMO:
2 PRIME FILOSOEIE E TECNICHE DELLA SALVEZ7 4

135, « Tutto & sofferenza... ».

Lespansione de} brahmanesime e, alcuni secol; dopo, dell'in.
duismo, seguiva a breve distanya Parianizzazione de} subcontinente.
E probabile che brahmani sianq artivati a Ceylon gia net VI se-
colo a.C.; fra il 17 secolo a.C. e i VI secolo d.C., Pinduisme pe-
neiro in Indocina, g Sumatra, Giava e Bali. £ pure vero che, intro-
ducendosi nell’Asia sud-orientale, Pinduismo  dovette integrare

bumerosi elementi Jogal; ! s ma la simbiosi, Passimilazione e il sin-
cretismo hanno del pari avuto la Joro importanza nefla conversione

terminante all’unificazione religiosa e culturale del subcontinente
¢, allinizio delPsrq cristiana, questi ‘missionari’ CrANG riusciti a
imporre alle popolazioni arie e anarie locali Ta struttues sociale,
il sistema culturale ¢ la visione del mondo specifiche dei Vedy o

z 13

dei Bribmana, Fssi avevano perd dato prova allo stesso tempo di
Opportunismo, assimilando ypy gran numero di ele.

%, Grazie alle omologazion;
compiute ai livelli pit divers {mitologia, rituale, teologia ecc.}, 1

complessi religiosi non brahmanici sono starj sidotti, per cosj dire,

1 Cfr, GONPA, Rel, de Ulnde, ¥, P 268 35, {con bibliografia).
* Cfr. conpa, ibid., p. 263,
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a un denominatore comune e, infine, assorbiti dall’ortodossia. 1’as-
similazione delle divinitd autoctone ¢ ‘popolari’ da parte dell’in-
duismo rimane, del resto, un fenomeno ancora attuale®

Il passaggio dal brahmanesimo all’induismo & impercettibile.
Come si & detto, nella societa vedica erano gid presenti alcuni ele-
menti specificamente ‘induisti’ (§ 64), ma, dal momento che non
interessavano gli autori degli inni e dei Brébmana, questi elementi
pitt 0 meno ‘popolari’ non furono fissati nei testi. 1altra parte, il
processo attestato gia in epoca vedica — ciog la svalutazione di
alcuni grandi dei e la loro sostituzione con altre fgure {(§ 66} —
& proseguito fino al Medioevo. Indra conserva ancora la sua popo-
larit nell’Epopea, ma non & pi, come era in precedenza, il cam-
pione e Porgoglioso capo degli déi: pilr potente di lui & il dbarma,
e i testi tardivi lo indicano persino come un codardo®, Vishnu e
Shiva raggiungone, al contrario, una posizione eccezionale, e le di-
vinitd femminili incominciano la loro ascesa spettacolare.

L’arianizzazione e I'induizzazione del subcontinente si sono com-
piute in concomitanza con crisi profonde, di cui sono testimoni gl
asceti e i contemplativi dell’epoca delle Upanishad e, soprattutto,
ia predicazione di Gautama Buddhba. In effetti, per le élites rell-
giose, Porizzonte era radicalmente cambiato dopo le Upanishad.
« Tutto & dolore, tutto & effimero! », aveva proclamato Buddha,
e questo & un leitmotiv di tutto il pensiero religioso post-upanisha-
dice. Le dottrine e le speculazioni, come anche i metodi di medi-
tazione e le tecniche sotericlogiche, trovano la loro motivazione
pili vera in questa sofferenza universale; il loro valore sta infatdd
nel liberare Puomo dal “dolore’. L’esperienza umana, di qualunque
natiira essa sia, genera sofferenza. Per esprimerci con le parole di
un autore tardivo: « 1l corpo & dolore perché & il luogo del dolote;
i sensi e gli oggetti dei sensi, le percezioni, sono sofferenza perché
portano alla sofferenza; il piacere stesso & sofferenza perché @ se-
guito da sofferenza » . E I$varakrishna, Pautore del pil: antico trat-
tato Samkhya, afferma che alla base di questa filosofia ¢’2 il desi-
derio dell’'vomo di sfuggire alla tortura delle tre sofferenze: Ia mi-

3 zraang, Le Yopa, p. 377 ss. .

4+ V. i riferimenti in cowDaA, pp. 271 e 273, Acquista un certo rilieve
Yama, Signore del regno dei morti, il quale & inoltre assimilato a Kala, i
Tempo {fbid., p. 273).

S anirupHa (XV secolo), commentando il Samekbya-sitra, 11, 1; cfr.
ewiape, Le Yoga, p. 23. . .

e i o o]
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seria celeste {provocata dagli deéi), la miseria terrestre {causata dalia
natura) e la miseria interiore o organica®,

La scoperta di questo dolore universale non conduce tuttavia
al pessimismo; nessuna filosofia e nessun messaggio religioso in-
diani naufragano nella disperazione: la rivelazione del *dolore’ come
Iegge dell’esistenza pud essere, invece, considerata la conditio sine
qua non della liberazione; questa sofferenza universale ha dunque,
intrinsecamente, un valore posifivo, stimolante. Fssa rammenta,
senza sosta, al saggio e all’asceta che rimane loro un unico mezzo
per giungere alla libertd e alla beatitudine: quello di ritirarsi dal

‘mondo, distaccarsi dai beni e dalle ambizioni, di isolarsi comple-

tamente. L’uomo, del resto, non & Punico a soffrire: i} dolore & una
necessitd cosmica e il solo fatto di esistere nel tempo, di avere una
durata, implica gid dolore. A differenza degli d&i e degli animali,
Puomo ha la possibilith di superare effettivamente la sua condi-
zione. La certezza che esiste un mezzo per ottenere la liberazione
— certezza comune a tutte le filosofle e mistiche indiane — non
pud condurre né alla disperazione, né al pessimismo. La sofferenza
& - non possiamo dubitarne —- universale, ma quando si conosca
il mezzo per liberarsene, non & definitiva.

136. Metodi per ottenere il ‘risveglio’ supremo.

‘Liberarsi’ dalla sofferenza, questo & il fine di ogni filosofia e
di ogni tecnica meditativa indiana. Non ¢’® scienza che abbia valore
se non persegue la ‘salvezza’ dell’vomo. « All'infuori di guesto
[cice, I'Eterno che dimora nel Sé], nulla merita di essere cono-
sciuto » {Svetdfvatara Up., ¥, 12)7. La ‘salvezza’ implica la trascen-
denza della condizione wmana. La letteratura indiana si serve indif-
ferentemente delle immagini di legame, incatenamento, prigionia,
o di oblio, ubriachezza, sonno e ignoranza, per indicare la condi-
zione umana; e, al contrario, di immagini di liberazione dai legami
e di lacerazione del velo (o di seilevamento della benda che copriva
gli occhi}, o di risveglio, di ricordo e cosi via, per esprimere ’abo-

¢ Samkbya Kdrika, 1. PATANJALT, Pautore della prima opera sulle Yoga,
scrive a sua volta: « Turto 2 sofferenza per i saggio » {Yoga-sdtra, 11, 15}
Cfr. Le Yoga, p. 23.

7 V. gli altel testl citati in Le Yoga, p. 24 ss.
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lizione {cioe il trascendimento) della condizione umana, la liberts,

la Hberazione (meoksha, mukti, nirving ecc.).

La Chandogya Up. (VI, 14, 1-2} parla di un vomo condotto,
con gli occhi bendati, lontano dalla sua citts e abbandonato in un
laogo solitario; I'vomo si mette 2 gridare: « Sono stato portato
qui con gli occhi_bendati; sono stato abbandonato qui, con gli occhi
bendati! ». Qualcuno gli toglie allora fa benda e gli indica la dire-
zione della sua citta. Chiedendo informazioni sulla via da percor.
rere, di villaggio in villaggio, I'uomo riesce a titrovare la sug casa.
Allo stesso modo, aggiunge il testo, chi ha un Maestro saggio pud
Liberarsi delle bende dellignoranza e raggiungere infine la perfe-
zione,

Quindici secoli pit tardi, Sankara {? 788-820) ha brillantemen-
te commentato questo passo della Chandogya, 11 famoso metafy.
sico vedania spiega Papologo, com’e naturale, nell'ottica del proprio
sistema, il monismo assoluto, ma la sua esegesi si fimita a ela-
borare e precisate il significato originale. E cosl che succede, serive
Sankara, con P'uomo rapito e portato dai ladroni lontano dall’Es-
sere (lontano dall’étman-Brahman) e preso nella trappola di que-
sto corpo. I ladroni sono le idee sbagliate (‘merite’, ‘demerito’
ecc.); i suoi occhi sono bendati dalla benda dell’illusione, e Puomo
¢ intrappolato nel desiderio che prova per sua moglie, i suoi figli,
gli amici, il suo bestiame ecc... « Sono figlio del tale, sono felice o
infelice, sono intelligente o stupido, sono pio ecc.; come dovrei
vivere? dove posso trovare una via d’evasione? dove sta la mia
salvezza? ». Cosl si ragiona, presi in una rete mostruosa, finché
non s’incontra colui che & cosciente del vero Essere {Brahmarn-gs-
nean), che & liberato dalla schiavitiy, felice e, inoltre, pieno di sim-
patia per gli altri. Da lui P'uomo pud apprendere la via della cono-
scenza ¢ la vanitd del mondo. In questo modo l'vomo, che era
prigioniero delle proprie illusioni, viene liberato daila sua dipen-
denza dalle cose mondane e riconosce allora la sua vera natura,
capisce di pon essere il vagabondo disorientato che credeva. Com-
prende invece che quello che I'Essere &, anche Ini lo &. Cosi i suoi
occhi sono liberati dalla benda dell'illusione creata dallignoranza
{avidya) ed egh, come I'uomo dellapologo, ritorna a casa, ossia
ritrova Vazman, colmo di gioia e di serenits *

¥ Clr. BLiapE, Aspects du mythe, p. 145 ss., sulle analogie fra questo
simbolismo indiano di prigionia e di Liberazione daj legami e alconi aspetti
defla mitologia gnostica (v, ultra, § 229),
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La Maitri Upanishad (IV, 2) paragona chi 2 ancota immerso
nella sua condizione umana a uno « legato con catene prodotte dai
frutti del bene e del male », 0 rinchiuso in una prigione, o « stor-
dito dall’alcool » {« Palcool degli errori »), o immerse nelle tene-
bre (della passione), o vittima di un gioco di prestigio o di un
sogno che crea fantasmagorie, e che per questo motivo si ¢ scor-
dato dello “stato pilt elevato’. La ‘sofferenza’, che definisce la con-
dizione umana, & il risultato dell’ignoranza (avidya). Come indica
Fapologo commentato da Sankara, Puomo patisce le conseguenze di
questa ignoranza fino al giorno in cui scopre che la sua apparte-
nenza al mondo ¢ solo apparente. Sia per il Samkhya che per lo
Yoga, il S¢ non ha nulla a che fare con il mondo {cfr. § 139).

Si potrebbe affermare che, dopo le Upanishad, il pensiero reli-
gioso indiano identifica la liberazione con un ‘risveglio’ o con la
presa di coscienza di una situazione che esisteva sin mwmﬁm,wmmo“ ma
che non si giungeva (mai) a realizzare. L'ignoranza — the & infatt
unignoranza di se stessi — pud essere paragonata a un ‘oblio’
del vero Sé (dtman, purusa). La goosi {jiana, vidyd), eliminando
Pignoranza o squarciando il velo della mayd, rende possibile 1a
liberazione: la vera ‘scienza’ equivale a un ‘risveglio’ e il ‘risve-
gliato’ per eccellenza ¢ il Buddha.

137. Storia delle idee e cromologia dei test;.

A eccezione delle Upanishad pi antiche, tutti gli aleri testi
religiosi e filosofici sono’ stati composti dopo la predicazione del
Buddha e, a volte, si pud anche scorgere Pinfluenza di alcune idee
specificamente buddhistiche. Molte opere redatte nei primi secoli 4.C.
portano avanti, fra P'altro, la critica del buddhismo. Tuttavia non
si deve affatto esagerare importanza della cronologia. In generale
si pud dire che ogni trattato filosofico ? indiano riporta concezioni
anteriori alla data della sua redazione e spesso molto antiche. Quan-
do in un testo filosofico s’incontra una nuova interpretazione, que-
sto non significa che essa non sia mai stata presa in considerazione

? Precisiamo che il sanscrito non dispone di un vocabole che corri-
sponda esattamente al termine europeo “filosofia’. Un sistema filosofico par-
ticolare si chiama daréana, « ‘punto di vista, visione, comprensione, dottri-
na, mode di considerare’s (dalla radice drf, ‘vedere, contemplare, capire’).
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in precedenza. Se dunque & possibile a volte fissare {del resto sem-
pre con una certa approssimazione) la dats della redatione di de-
terminatl scritti — e ¢io solo a partire dai primi secoli d.C. — &
pressoché impossibile stabilite la cronologia delle idee filosofiche
stesse . Insomma, il fatto che gli scritti filosofici e religiosi, legati
alla tradizione brahmanica, siano stati redatti alcuni secoli dopo
Gautama Buddha non significa che essi riflettano concezioni arti-
colatesi in epoca buddhistica.

Durante il suc noviziato, Gautama aveva incontrato alcuni rap-
presentanti di diverse “scucle’ filosofiche nelle quali era possibile
riconoscere le forme embrionali del Vedanta (ossia la dotirina delle
Upanishad), del Samkhya e dello Yoga (§ 148). Nell'intento di
quest’opera, sarebbe inutile ripercorrere le tappe che separanc que-
sti primi abbozzi — attestati nelle Upanishad e negli scritti bud-
dhistici e giainici — dalle loro espressioni sistematiche in epoca clas-
sica. Sara sufficiente indicarne le trasformazioni pit rilevanti e se-
gnalare le modifiche che hanno cambiato radicalmente orienta-
mento iniziale. Non va perd dimenticato che, dall’epoca delle Upa-
nishad, tuttl | metodi e le soteriologie condividono una commne
ossatura categoriale. La sequenza avidya-karman-samsira, Pequa-
zione esistenza = dolore, interpretazione dell'ignoranza come son-
no, sogno, ebrietd, prigionia — questa costellazione di concetti, di
simboli e d’immagini era unanimemente accettata. Lo Satapatha

~

Brahmana aveva proclamato: « L’uomo & nato in un mondo da

lui stesso costruito » (VI, 2, 2, 27). Si potrebbe dire che i tre

darfana solidali al brahmanesimo — Vedanta, Samkhya, Yoga —
come anche il buddhismo, si dedicano in definitiva a splegare (ue-
sto assioma ¢ a chiatirne le conseguenze.

138. N Vedanta pre-sistematico.

Il termine Veddnta {lett. ‘fne del Veda’) stava a indicare le
Upanisbad, che in effetti erano situate alla fine dei testi vedici .
Allinizio il Vedanta designava Pinsieme delle dottrine presenti
nelle Upanishad, e soltanto gradatamente, e piuttosto tardi (nei

® Cfr. Le Yoga, p. 20 ss.
% 11 termine comparive gid nella Mandaka Upanishad (111, 2, 6) e
nella J.M.em“m?&ﬁa Up. VI, 22). -
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primi secoli d.C.), il termine divenne Pappellativo specifico di un
‘sistema’ filosofico opposto agli altsi darfana, in particolare al
Samkhya e allo Yoga classico. Analizzando le dottrine upanishadiche
abbiamo gid esposto le idee-cardine del Vedanta pre-sistematico.
Quanto al ‘sistema di filosofia’ vedantico propriamente detto, si
ignora la sua storia piYt antica. L’opera pilt antica che si sia con-
servata, 1 Brabma-siitra, attribuita al rishi Badardyana, fu redatia
probabilmente all’inizio della nostra &ra, ma non era ovviamente,
fa prima, perché Badardyana cita 1 nomi e le idee di numerosi
autori che I’hanno preceduto. Per esempio, discutendo i rapporti fra
gli dtman individuali e Brabman, Badaryana parla di tre teorie
diverse ¢ ricorda { nomi dei loro rappresentanti pit: illustri. Secondo
la prima teoria, dtman e Brabman sono identici; secondo la secon-
da, dtman e Brabman, fino alla liberazione, restano completamente
diversi e separati; infine, secondo il terzo maestro vedanta, gli
dfman sono essenze divine, ma non si identificanc col Brabmian
(Br.-satra, 1, 3, 21N

Discutendo le teorie avanzate fino al momento in cui egli scrive,
Badarayana si proponeva molto probabilmente di elaborare una dot-
trina che proclamasse Brabman quale causa materiale ed efficiente
di tutto cid che esiste, e allo stesso tempo quale fondamento del-
Vétnzan individuale; dottrina che ammetteva tuttavia che coloro che
si sono liberati continuino 2 esistere eternamente come esseri spi-
rituali autonomi. Purtroppo la comprensione dei 555 aforismi che
costituiscono 1 Brabma-sitra & piuvttosto difficoltosa senza {'ausilio
di un buon commento. Singolarmente concisi ed enigmatici, questi
s#itra servivano piattosto da promemoria, ma il loro signifidato do-
veva essere spiegato da un maestro. 1 primi commenti soho perd
stati dimenticati e, alla fine, del tutto scomparsi in seguito alla
geniale interpretazione fornita da Sankara, intorne all’800 d.C. Si
conoscono soltanto 1 nomi di alcuni -autori e un certo numero di
citazioni 2,

Nella Svetifvara e nella Maitri Upanishad, nella Bhagavad Gita
e nel Mokshadbarma (11 X11 libro del Mababbiraia), si trovano tut-
tavia indicazioni sufficient] a tratteggiare a grandi linee il pensiero
vedanta prima di Sankara. La dottrina della mdyé accuista un ri-
Hevo centrale. Si analizzano soprattutto i rapporti fra Brabwan, la
creazione ¢ la mayd. L’antica concezione della creazione cosmica

V. B von GLASENAPP, La philoscpbie indienne, p. 145 ss.
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in quanto manifestazione della potenza magica (mayd) del Brabmran
passa in secondo piano rispetto alla funzione che la maya svolge
nell’esperienza di ciascun individuo, la funzione ciod di acceca-
mento. In definitiva, mdya & assimilata allignoranza {avidya) e
paragonata al sogno. Le “realtd’ multiformi del mondo esterno sono
altrettanto iHlusprie del contenuto dei sogni. La tendenza {(attestata
giz nel Rg Veda, X, 129) ad accentrare il reale in Dio, vale a dire
nell'Uno/Tutto, giunge a formulazioni sempre pitt ardite. Se Es.
sere & Peterna Unita/Totalitd, non soltanto il Cosmo, cioé Ja mol-
teplicitd degli oggetti, & illusorio; ma lo & anche la pluralita degli
spiriti. Due generazioni prima di Sankara, il maestro vedinta Gau.
dapada sosteneva che la credenza nella pluralitd di aeman indivie
duali & generata dalla mays (cfr. Mandiikya Karika, 1,12 e 19).
In realtd esiste soltanto un unico Fssere, Brabman, e allorché i}
saggio riesce, attraverso la meditazione yoga, a cogliere sperimen-

talmente il proprio Ztman, si ‘risveglia’ nella luce ¢ nella beatitu-

dine di un eterno presente. o

L’identitd Brabman-itman rappresenta, come abbiamo gia visto,
Ia principale scoperta delle Upanishad (§ 81). In seguito alle cri-
tiche dei dotti buddhisti, i maestri vedinta furono perd costrets;
a fondare in modo sistematico e rigoroso la loro ontologia, che era
al tempo stesso una teologia, una cosmologia e, nel complesso, una
soteriologia. In questo sforzo di ripensare eredita upanishadica ¢
di formularla secondo le necessita dell’epoca, Sankara rimane insu-
perabile, anche se, nonostante la magnificenza della sua opera e
la notevole influenza del suo ‘pensiero nella storia della spiritualitd
indiana, non si pud dire che egli abbia esaurito le possibilita mi-
stiche e filosofiche del Vedanta. Per parecchi secoli dopo di lui,
altri maestri elaboreranno numerosi sistemi paralleli. Del resto, il
Vedanta si distingue dagli altri darfana perché non ha inaridito
la sua creativita all'epoca dei satra ¢ dei loro primi commenti.
Percio, mentre si pud dire che lessenziale dei ‘sisteni filosofci’
Samkhya e Yoga fu enunciato tra il IV e PVIII secolo, il Vedanta-
conobbe la sua vera fioritura soltanto a partire da Sankara ®.

¥ Per questo motivo abbiamo rimandato al 11T vol. di quest’opera la
presentazione det diversi sistemi del Veddnta classico.
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139. Lo spirito secondo il Samkhya-Yoga.

(Gid molto prima dell’elaborazione sistematica della ‘filosofia’
Samkhya, troviamo Ia sua terminologia specifica attestata nella
Katha Upanishad ¥, vale a dire nel IV secolo a.C; la mqmw&e&&.«w
Upanishad, che & probabilmente pid recente, contiene numerosi
riferimenti ai principi Samkhya-Yoga ¢ si vale del vocabolario tec-
nico specifico di questi due darfena. Siamo wono.:wmommmm“ pero,
sulla storia delle dottrine Samkhya fino &w.mmmﬁmﬁwmm del primo
trattato sistematico, quello d'Iévarakrishna ﬁwmov&u,mmagﬁm nel V
secoto d.C.). In ogni modo, il problema interessa piuttosto la sto-
ria della filosofia indiana. Nell'intento di quest’opera m,mmw mﬁmmﬂnﬁm
dire che il Samkhya pre-sistematico -— quale si pud ad esempio
ricostruire da certi passi del Mokshadbarma — & ,.nomm&ﬁ..mmo la
migliote gnosi salvifica, accanto allo Yoga, disciplina eminente-
mente pratica. In sostanza, il Samkhya prosegue mw Gwmmmmw.mm nel-
l'insistere sul fuolo decisivo della conoscenza per il conseguimento
della Iiberazione. Loriginalita dei primi maestri Samkhya consiste
nella loro convinzione che la ‘vera’ scienza presuppone amqmmmwmw
awogmm delle strutture e dei dinamismi delia Z.mmx.m. della vita e
delPattivita psico-mentale, afflancata da un continuo sforzo di co-
gliere la modalitd sui gemeris dello spirito {purusa). o

Anche in epoca classica, ciod al tempo della redazione mwm.u, primi
trattati sistematici, 1 Sdmkbya Karikd d’lévarakrishna e gli Yoga-
sitra di Patafijali, 1 quadsi teorici dei due darfana erano abbastanza
vicini. Due sono Je differenze di fondo: 1) mentre i mm&wwrﬁm
classico ¢ ateo, lo Yoga & teista poiché postula Pesistenza di un
Signore (I$vara); 2) laddove, secondo il Samkhya, I'unica via per
ottenere la liberazione & quella della conoscenza Smmmmm_nmq.mo Yoga
accorda un’importanza considerevole alle tecniche di meditazione.
Le altre differenze sono trascurabili. Percid le dottrine mwﬁwm&?
che tratteremo ora brevemente, possono essere considerate valide
anche per i quadsi teorici degli Yoga-séitra di Patadjali ®. .

Secondo il Samkhya e lo Yoga, il mondo & redle (e non illu-
sorin, com’® ad esempio per il Vedinta). Tuttavia, se il mondo
esiste e dura, cid & dovuto all’ ‘ignoranza’ dello spirito {purusa).

¥ Chr., per esempio, 1, 18-19, 22.23; 11, 3.4, 10-11; VI, 7.9 ecc.
B V. BLIADE, Le Yoga, p. 21 ss.: GERALD 1. nLARSON, Classical .wmﬁmws.
p. 166 ss.
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Le infinite forme del Cosmo, cost come i loro processi di manife-
stazione e di sviluppo, esistono solo in quanto lo spirito, il Sé
‘non si conosce e, a causa di questa ‘ignoranza’, soffre ed & schiavo,
an preciso momento in cui P'ultimo $¢ avra trovato la liberazione
in quel momento la Creazione nel suo complesso si riassorbird nella
sostanza primordiale {prakriti).

Proprio come l'dtman delle Upanishad, il purusa & inesprimi-
bile. T suoi ‘attributi’ sono negativi. Il Sé « 2 colui che vede
(Zuksin, lett. “testimone’); & isolato, indifferente, semplice spetta-
tore Inattivo » (Samkbyas Karikd, 19). L’autonomia e Pimpassibiliti
dello spirito sono epiteti tradizionali, ripetuti costantemente nei
testi. Trriducibile per sua natura e privo di qualifd, il parusa non
¢ dotato di “intelligenza’, perché & sprovvisto di desideri, i quali,
non essendo eterni, non appartengono allo spirito. Lo spirito &
eternamente libero, perché non conosce gli ‘stati di coscienza’, il
flusso della vita psico-mentale ¥, ,

Tale concezione del purusa perd suscita subito alcune diffi-
colta: se infatti lo spirito & eternamente pure, impassibile, auto-
nomo e irriducibile, come pud accettare di lasciarsi invischiare nel-
Pesperienza psico-mentale? E come diventa possibile una tale refa-
zione? Potremo esaminare con maggior profitto la soluzione pro-
posta, a questo problema, dal Samkhya e dallo Yoga quando cono-
sceremo meglio 1 rapporti che possono esistere fra il S€ e la Na-
tura. Per ora ci limiteremo a precisare che né lorigine, né la cansa
di questa situazione paradessale, vale a dire di questo strano ‘rap-
porto’ che lega il purusa alla prakriti, sono oggetto di discussione
nel Samkhya-Yoga. Infatti, la cansa e Porigine di questa associa-
zione fra spirito ed esperienza costituiscono due aspetti di un pro-
blema che i maestri Samkhya-Yoga ritengono insolubile, in quante
al di la dell'attuale capacita di comprensione umana. L'uomo in-
fatti conosce & comprende per mezzo dell’ ‘intelletto’ (buddhi), ma
questo stesso ‘intelletto’ non & che un prodotto — sia pure estre-
mamente raffinato — della sostanza primordiale ( prakrizi). Essendo
un prodotto della Natura, un “fenomenc’, il buddhi pud avere rap-
porti conoscitivi soltanto con altri fenomeni; in ogni caso esso non
sarebbe mai in grado di conoscere il Sé, in quanto non potrebbe
sostenere nessuna relazione con una realtd trascendentale. Soltanto
uno strumento conoscitivo che non abbia alcun rapporto con la

# V. i testi cit. in Le Yoga, p. 28 ss.
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materia potrebbe giungere a comprendere la causa, nonché Pori-
gine, di questa associazione paradossale fra il S¢ e la Vita (ossia
T2 materia). Ma una conoscenza di questo tipo & impossibile nello
stato attuale della condizione umana.

11 Samkhya-Yoga sa che la causa della sofferenza & 1’ “igno-
ranza’, in altri termini la confusione dello spirito con Tatrivita
psico-mentale, ms il momento preciso in cui questa ignoranza di
ordine metafisico ha faito la sua comparsa non pud essere stabi-
lito, allo stesso modo in cui & impossibile fissare la data della crea-
zione. Vano & voler trovare soluzione a questo problema, che &,
peraltro, un problema mal formulato: e, secondo una vecchia con-
suetudine brahmanica (cfr. Sankara in Vedanta-satra, 111, 2, 17)
osservata parecchie volte dallo stesso Buddha, a un problema mal
posto si risponde con il silenzio.

140. Il significato della Creazione: affrettare la liberazione del-
- lo spirito.

La sostanza (prakriti) & reale ed eterna quanto lo spirito {pu-
rusa), ma differisce dal purusa in quanto & dinamica e creatrice.
Per quanto perfettamente omogenea, questa sostanza primordiale
possiede, per cosi dire, tre ‘modi di essere’ che le permettono di
manifestarsi in tre diverse maniete e che si dicono guna: 1) sativa
(modalitd della Juminosita e dell’intelligenza); 2) rajas (modalits
dell’energia motrice e dell’attivied mentale); 3) tamas (modalita del-
Iinerzia statica e dell’oscurita psico-mentale). T guna presentano un
duplice carattere: oggettivo, da un lato, poiché costituiscono i feno-
meni del mondo esteriore e, d’altro lato, soggettivo, poiché stanno
alla base della vita psico-mentale, P'alimentano ¢ la condizionano.

Sin dal momento in cui esce dal suo stato iniziale di perfetto
equilibrio e acquisisce specificazioni condizionate dal suo ‘istinto
teleclogico’ (su cui torneremo in seguito}, la prakriti si presenta
sotto forma di una massa energetica chiamata mabat, il Grande’.
Trascinata dallimpulso allo “svilappo’ (parindma), la prakriti passa
dallo stato di mabat a quello di sbamkara, che significa: massa
unitaria a-percettiva, ancora sprovvista di esperienza ‘personale’ ma
fornita dell’oscura coscienza di essere un ego (da qui Pespressione
di abamkara;, abam = ego). Partendo da questa massa a-percettiva,
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il processo dello “sviluppo’ si biforca poi in due direzioni opposte,
una delle quali conduce al mondo dei fenomeni oggettivi, Daltro
a quello dei fenomeni soggettivi {sensibili e psico-mentali}.

L’universo -— oggettivo o soggettivo — non & dungue che la
trasformazione di uno stadio iniziale della Natura, Uabankira, al-
lorché nella massa energetica & sorto per la prima volta un presen-
timento dell’ego. Attraverso un doppio processo dj sviluppo,
Pabantkira ha creato un doppio universo: interiore ed esteriore,
due mondi dotati di reciproche corrispondenze elettive. In tal modo,
il cotpo dell'uomo, come le sue funzioni fisiologiche, i suoi sensi,
1 suoi “stati di coscienza’ e persino la sua “intelligenza’-sono tutte
creazioni di una stessa e unica Sostanza: quella che ha prodotto il
monde fisico e le sue strutture {cfr. § 75).

E qui opportuno ricotdare Vimportanza fondamentale che il
Samkhya-Yoga, come quasi tutsi i sistemi indiani, accorda al prin-
" cipio dell'individuazione attraverso la « coscienza di sé ». La ge-
nesi del mondo & un atto quasi “psichico’. 1 fenomeni oggettivi ¢
psico-fisiologici hanno una matrice comune, essendo differenziati
soltanto dalla formala dei guna, poiché nei fenomeni psico-mentali
predomina il saftva, nei fenomeni psico-fisiologici { passione, attivith
sensoriale ecc.) il rajas, mentre i fenomeni del mondo materiale
sono costituiti dai prodotti sempre pitt densi e inerti del famas {gli.
atomi, ghi organismi vegetali e animali ecc.)?. Con questo fonda-
mento fsiologico si pud capire perché il Samkhya-Yoga consideri
ogni esperienza psichica come un semplice processo ‘materiale’.
Anche la morale tisente di questa concezione: la bontd, per esem-
pio, non & una qualitd dello spirito, ma una ‘purificazione’ della
‘materia sottile’ rappresentata dalla coscienza. T guna pervadono
tatto PUniverso ¢ stabilisconio una simpatia organica fra 'vomo e
if Cosmo. Di fatto, la differenza tra il Cosmo ¢ Uuomo @ solo una
differenza di grado ¢ mon di essenza.

Nel suo “sviluppo’ progressivo {parinama), la materia ha pro-
dotto forme infinite, via via pitt composite e variate, 1 Samkhya
ctede che una creazione cost vasta, un edificio di forme e di orga-
nismi cosl complesso esiga una giustificazione e un significato a

7 11 Samkhya-Yoga offfe anche un’interpretazione soggetiiva dei tre
guna allorché ne considera ghi “aspetti’ psichici. Quando predomina il sattva,
la"toscienza & calma, chiara, comprensibile, virtuosa; se dominata dal rajes
diventa inquieta, incerta, instabile; e infine, se soverchiats dal tamas, esss
€ ascura, confusa, passionale, bestiale (cfr. Yoga-sitra, 1, 15, 19).
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esso trascendente. Una prakriti primordiale, informe ed eternamente
immobile, pud avere un senso. Ma il Sﬂmn_o, quale ora lo ﬁx&mﬁmw
presenta al contratio un numetro nozm&ﬂndomm di struttute ¢ di
forme distinte. La complessita Sommomomunm.%m Cosmo & elevata,
dal Samkhya, al rango di argomento metafisico. Mmmm.,wm il senso noﬁw
mune c’insegna che ogni composto esiste in quanto ¢ mn&wm.mmﬁo a
altro: cosl, per esempio, il letto & un insieme composto MM parec-
chie parti, ma questa mm&m&mm_omn provvisoria di parti ¢ effetruata
per Yuomo (Samkbya Karika, 17). —
I Samkhya-Yoga svela dunque il carattere televlogico della
Creazione; se infatti la Creazione non avesse lo scopo di servire mo
spitito, essa sarebbe assurda e svincolata da ogni senso. Tatto ne a
Natura & ‘composto’; tutto deve dunque avere un w.oﬁ_nwg%mwm s
qualcuno ciod che possa servirsi di questi composti, € questo ‘so-
vrintendente’ non potrebbe essere lattivita mentale, né gli stati
di coscienza {che sono, essi sfessi, mwomoﬁ mmnmemBmmﬁm.ome_mmwﬁ
della prakriti). E la prima prova dell’esistenza dello spirito: «la
conoscenza_dell’esistenza dello spirito attraverso la noawﬁmwmwm
per il profitto di altri » ™. Sebbene il Sé purtisa) sia velato dalle
ilusioni e dalle confusioni della Creazione cosmica, mm. prakriti ti-
ceve il suo dinamismo da questo ‘istinto H.&mowomuoo interamente
teso vetso la liberazione del purusa. Infatti « da Brahman fino al-
Pultimo filo d’erba, la Creazione & per il beneficio dello spirito fino
a che esso abbia raggiunto la conoscenza suprema » {Samkhya-sitra,

113, 47).

141. Significato della liberazione.

Anche se la filosofia Samkhya-Yoga non spicga la ragione né
Porigine della strana associazione che si ¢ stabilita fralo mvmmomm
gli “stati di coscienza’, essa tuttavia cerca di spiegare {a natura della
loro associazione. Non si tratta di relazioni reali nel vero senso
della parola, come ne esistono, per esempio, mam.mw Wmmwﬁﬂ Mwm_“n-
tioti e le percezioni, ma — e cio costituisce per il ww:mw;wm. nw%
Ia chiave di questa situazione paradossale — Hm,.@mﬁﬂ pit mawmu e
e piti trasparente della vita mentale, vale a dire Pintelligenza (bud-

;wwﬁwwwnémha,ﬁomwﬁwmmmwmm?mmn»muwm.ﬁmwemmmxmm“wﬁ M\omm,
siitra, 1V, 24; oft. Brbadiranyaka Up., 11, 4, 5. .
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4bi) nella sua modalitd di pura ‘luminositd’ (sa#tva}, possiede una
qualith specifica: quella di riflettere lo spirito. I1 S tuttavia non
& alterato da tale riflessione e non perde le sue modalia ontolo-
giche (eternita, impassibilita ecc.). L'intelligenza riflette 1 parusa
cosi come un fore si riflette in un cristallo {cfr. Yoga-siira, 1, 413,
ma soltanto un ignorante pud attribuire al cristallo le qualitd del fiore
{forma, dimensioni, colore). Quando l'oggetto si muove, la sua im-
magine si muove nel cristallo, benché esso resti immobile.

Da tutta Ieternitd lo spirito si trova trascinato in questa rela-
zione illusoria con l'esperienza psico-mentale, cssia con la vita e
la materia. Cid & dovuto all'ignoranza (Y. S., 11, 24) e finché si
mantietie Pavidya, si mantiene pure Pesistenza in virelt del karman,
e con essa il dolore, L’ignoranza consiste nella confusione tra il
purusa immobile ed eterno e il flusso della vita psico-mentale, Dire:
« io_ soflro », «io vedo », «io odio », «io conosco » e pensare
che questo « io » si riferisca allo spirito, equivale a vivere nell’il-
lusione e prolungarla. Cio significa che ogni azione, che viene gene-
rata nellillusione, & o i compimento di una virtualita creata da
un atto anteriore o la proiezione di un’altra potenza che reclama
a sua volta di essere messa in atto, di essere compiuta nell'esistenza
presente o in un'esistenza futura.

Questa & la legge dell’esistenza: essa & trans-soggettiva, come
tutte le leggi, ma la sua validitd e universalita sono all’origine della
sofferenza che caratterizza Pesistenza. Per il Samkhya, come per
le Upanishad, una sola & la via per ottenere la salverza: quella,
cioe, di conoscere adeguatamente lo spirito. E la prima tappa nel-
Pacquisizione di questa conoscenza salvifica consiste nel negare che
lo spirito abbia degli ateributi. 11 che equivale a negare la soffe-
renza per quello che ci riguarda, a considerarla come un fatto obiet-
tivo, esteriore allo spirito, vale a dire priva di valore e di senso
{dal momento che tuttl i “valori’ e i “sensi’ sono creati dall’intelli-
genza). 1l dolore esiste solo in quanto Desperienza si riferisce alla
personalitd umana considerata come identica al Sé. Ma poiché que-
sta relazione & illusoria, essa pud venir facilmente soppressa. Quan-
do lo spirito & conosciato e viene assunto, i valori sono annullati;
il dolore allora non & pils dolore, né non-dolore, ma soltanto un
fatto. Dal momento in cui comprendiamo che il Sé & libero, eterno
e inattivo, tutio ci0 che ci capita {dolore, sentimenti, volizioni, pen-
sierl ecc.} won ¢f apparticne pik.

La conoscenza costituisce semplicemente un ‘risveglio’ che svela
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Pessenza del Sé, ed essa non pud nascere dall’esperienza, ma da
una specia di ‘rivelazione’, in quanto rivela istantaneamente la
reahltd ultima, Com’® allora possibile che la liberazione sia realiz-
zata con la collaborazione della prakrizi? Il Samkhya risponde con
un argomento teleologico, affermando che la materia agisce istinti-
vamente per affrancamento del purzsa. Lintelligenza (buddhi},
quale manifestazione pili sottile della prakrizi, facilita il processo
di liberazione servendo da gradine preliminare alla rivelazione.
Quando [autorivelazione si ¢ realizzata, sia lintelligenza sia tut-
ti gli altri elementi psico-mentali {dunque materiali), che ingiu-
stamente vengono attribuiti al puruga, si ritraggono e si distaccano
dallo spirito per riassorbirsi nella Sostanza, simili in cid a una
« danzatrice che si allontana dopo aver soddisfatto il desiderio del
maestro » ¥, « Nulla & pils sensibile della prakriti; non appena si
scopre riconosciuta, non si mostra pit al cospetto dello Spirito »
(Sam. Kar., 61). E lo stato del « liberato in vita » {jivanmukea):
il saggio vive ancora, perché gli rimane un resto karmico da con”
sumare {proprio come la ruota del vasaio che continua a girare in
virtd della velocitd acquisita, anche se il vaso & gid compiuto:
Sam. Kar., 67; Sam.-sitra, 111, 82}. Quando perd egli abbandona
il corpo, al momento della morte, lo spirito {purusa) & del tutto
‘liberato’ {Sam. Kar., 68).

1l Samkhya-Yoga ha infatti compreso che lo spirito non pud
né nascere, né essere distrutio, che non & né asservito, né attivo
{che ciot non cerca attivamente la liberazione), che non & né asse-
tato di liberta, né ‘liberato’ (Gaudapada, Manditkya Kariki, 11,
32). « Dal suo modo di esistere sono escluse queste due possibi-
fitd » (Sambkbya-siitra, 1, 160}, 11 Sé & puro, eterno e libero; non
potrebbe essere assetvito perché non potrebbe avere relazioni con
aleri al di fuori di se stesso. Ma Puomo crede che il purusa sia
asservito e pensa che possa essere liberato: non sono che illusioni
della nostra vita psico-mentale. Se la liberazione ¢i appare come
un dramma, & perché ¢i poniamo in un’ottica umana; in realta in-
vece lo spirito & solo “spettatore’, allo stesso modo in cui fa libe-
razione’ {mukti) si risolve in una presa di coscienza della sua liberta
eterna. La sofferenza si vanifica da sola non appena noi capiamo

¥ Questo paragone compare con molta frequenza tanto nel Mahabhdrata
quanto nei trastati SAmkhya; cfr. Samkbya Karikd, 59, Samkhya-Sitra, 111, 69.

e
4
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che essa & esteriore allo spirito, che essa riguarda soltanto la “per-
sonalitd’ umana {asmiia).

Il Samkhya-Yoga riduce Pinfinita varietd dei fenomeni 2 un
unico principio, la materia { prakriti}, e fa derivare da un’unica ma-
trice I'Universo fisico, Ia Vita e la Coscienza. Questa dottrina po-
stula tuttavia la pluralitd degli spiriti, sebbene per loro natura essi
siano essenzialmente identici. II Samkhya-Yoga unisce quindi cid
che parrebbe cost diverso — il fisico, il vitale e # mentale v e
isola invece ¢id che, soprattutto in India, sembra unico e univer-
sale: lo spirito. Ogni purusa & infarti del rutto isolato perché if Sé
non pud avere nessun contatto né con il miondo né con ghi aliri
spiriti; il Cosmo & popolato di questi purusa eterni, liberi, immo-
bili: monadi fra cui non esiste possibility di comunicazione.

Si tratta insomma di una concezione tragica e paradossale dello
spirito, concezione che @ stata del resto pesantemente criticata sia
dai dotti buddhisti sia dai maestri vedanta.

142. Lo Yoga: concentrazione su un unico oggetto.

I primi riferimenti precisi alle tecniche yoga compaiono nei
Brabmana e, soprattutto, nelle Upanishad; gia nei Veda si parla
perd di certi asceti ed estatici che cohoscono numerose pratiche
para-yoga ¢ che godono di ‘poteri miracolosi’ (cfr. § 78). Dato che,
di I a non molto, il termine yoga satebbe stato usato per indicare
ogni tecnica d’ascesi ¢ ogni metodo di meditazione, le pratiche
voga si riscontrano un po’ dovunque in India, tanto negli ambienti
brahmanici, quanto presso i buddhisti e i giaina. A fianco perd di
questo Yoga pre-sistematico e panindiano, si costituisce progressi-
vamente uno Y oga-darSana, lo Yoga ‘classico’, quale & stato in se-
guito formulato da. Patadjali nei suoi Yoga-séitra. Questo autore
confessa lui stesso (Y. 3, I, 1) di essersi limitato in sostanza a
raccogliere e pubblicare le tradizioni dottrinali e tecniche dello
Yoga. Nulla si conosce su Patafijali, neppure se sia vissuto nel 11
secolo a.C., o nel I, o addirittura nel V secolo d.C. Fra le pre-
scriziond tecniche conservatesi attraverso la tradizione, egli ha man-
tenuto soltanto quelle sufficientemente verificate da un’esperienza
secolare. Quanto poi agli inquadramenti teorici e al fondamento
metafisico che Patafijali di a queste pratiche, minimo 2 il suo ap-

porto personale: eglt si limita infatti a riprendere, nelle sue linee
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generali, Ja dottrina Sainkhya, che inserisce in un teismo piuttosto
supetficiale,

Lo Yoga classico inizia 13 dove finisce il Samkhya. Patafijali
infatti non crede che la conoscenza metafisica possa, da sola, con-
durre I'vomo alla liberazione: la conoscenza si limita a preparare
il terreno in vista della conquista della libertd, ma quest’ultima si
ottiene mediante una tecnica ascetica e un metodo di meditazione.
Patafijali definisce lo Yoga come «la soppressione degli stati di
coscienza » (Y. 5., I, 2). Tali ‘stati di coscienza’ (cittavrtti) sono
illimitati, ma si possono far rientrare tutti quanti in tre categorie,
corrispondenti rispettivamente a tre possibilita d’esperienza: 1) gl
erroti ¢ le illusioni (sogni, allucinazioni, errori di percezione, con-
fusioni ecc.); 2} la totalita delle esperienze psicologiche normali
{tutto ¢id che sente, percepisce o pensa colul che non pratica lo
Yoga); 3} le esperienze parapsicologiche provocate dalla tecnica
yoga e accessibili, ovviamente, ai soli iniziad. Il fine dello Yoga
di Patafijali & quello di abolire le due prime categorie d’esperienze
(scaturite rispettivamente dall’errore logico e dall’errore metafisico)
¢ di sostituirle con un’‘esperienza’ estatica, sovrasensoriale ed
extrarazionale. :

A differenza del Samkbya, lo Yoga st propone il compito di
distruggere, uno dopo laltro, i diversi gruppi, specie ¢ varieta di
‘stati di coscienza’ (cittavreti). Non & perd possibile riuscire a com-
piere questa distruzione se non si incomincia col conoscere, per
cost dire sperimentalmente, la struttura, Porigine e Vintensitd di
¢id che & votato alla distruzione. ‘Conoscenza sperimentale’ significa
in questo caso: metodo, tecnica, pratica. Nulla si pud acquisire
senza agire ¢ senza praticare Dascesi: questo & un leifmotiv della
letteratura yoga. A questa attivitd yoga (purificazioni, posizioni del
corpo, tecniche respiratorie ecc.} sono dedicati in particolare il 1I
¢ I libro degli Yoga-siitra. I cittavrezi (lett. ‘vortici di coscienza’)
non possono essere controllati, e infine eliminati, se prima non sono
stati ‘sperimentati’; solo attraverso le esperienze si ottiene la k-
berta ®.

La causa di questi vpisi che costituiscono il flusso psico-men-

# Anche gli d&i {videba, ‘disincarnati’} — che non provanc esperien
ze perché non sono dotati di corpi — hanno una condizione esistenziale
inferiore alla condizione umana ¢ non posseno giungere alla liberazione
completa. . .
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tale &, ovviamente, Pignoranza (Y. 5., I, 8). Per Io Yoga Pelimina-
zione dell’ignoranza metafisica non & perd sufficiente ad annullare
gli stati di coscienza; infatti quand’anche tuttl i ‘vortici’ astuali

siano stati distrutti, altri ce ne saranno subito pronti a sostituirli,”

altri che scaturiscono dalle immense riserve delle ‘latenze’ {visana)
sepolte nel subconscio. 11 concetto di vdsand & d'importanza fonda-
mentale nella psicologia yoga; gli ostacoli che queste forze subli-
minali pongono sulla via che conduce alla liberazione sono di due
tipi: da un lato i vasand alimentano senza sosta il flusso psico-
mentale, la serie infinita dei cittavriti; dall’altro, proprio in virtd
della loro modalitd specifica (subliminale), i vasand sono difficili da
controllare e da dominare. Cost lo yogi — anche se pud valersi
di una pratica prolungata — rischia di essere sviato dallinvasione
di un possente flusso di ‘vortici’ psico-mentali precipitati dai va-
sand. Per tiuscire a distruggere i cittavrtti, & dunque indispensa-
bile troncare il collegamento tra subconscio e coscienza.

Il punto di partenza della meditazione yoga & la concentrazione
it un unico oggetto, ekigratd. Tale oggetto pud essere, indiffe-
rentemente, un oggetto fisico (il punto fra le sopracciglia, Ia punta
del naso, un oggetto luminoso ecc.), un pensiero {una veritd meta-
fisica) o Dio (Ifvara). Llesercizio ekdgrati si storza di controllare
le due generatrici della fluidita mentale, e ciod V'attiviti sensoriale
e quella del subconscio. & ovvio che la concentrazione su un unico

oggetto pud essere realizzata soltanto attraverso Pesecuzione di nu-
]

meros: esercizi e tecniche, in cui la fisiclogia svolge un ruolo fonda-
mentale. Non si potrebbe, per esempio, ottenere Pekdgrasi, se il
corpo s1 trovasse in posizione affaticante, o anche soltanto non con-
fortevole, se Ja respirazione fosse disarmonica e aritmica. La tec-
nica yoga comporta percid parecchie categorie di pratiche psico-
fisiologiche e di esercizi spirituali, chiamati azga (‘membro’). Que-
sti ‘membri’ dello Yoga possono essere considerati allo stesso tem-
po elementi costitutivi di un gruppo di tecniche, e tappe dell’iti-
nerario ascetico e spirituale, il cui termine ultimo resta la libera-
zione. Gli Yoga-satra {11, 29) ne presentano un elenco diventato
classico: 1) proibizioni {(yama); 2} discipline (niyarma}; 3) posizioni
del corpo (dsana); 4) controlle della respirazione (pranayima);
>} emancipazione dell’attivita sensoriale dall’influenza degli oggetti
esterni {praiyahira); 6) concentrazione (dbdrana); 7) roeditazione
voga (dbydna); 8) enstasi {samadbi).
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143. Tecniche dello Yoga.

I due primi gruppi di pratiche, yama e miyama costituiscono
i preliminari inevitabili per qualsiasi ascesi. Ci sono cinque ‘proibi-
ziond” {vama}: abimsd {« non uccidere »), safya {« non mentire »),
asteva (« non rubare »), brabmacariya {« astinenza sessuale »), apa-
rigraba (« non essere avarl »; cfr. Y. 8., 11, 30). Le ﬁvwomwﬁ.ﬂmm
1O Procurano uno stato yoga, ma uno stato ‘purificato’ superiore
a quello dei profani. Parallelamente lo yogi deve praticare i #iyama,
vale a dire una serie di ‘discipline’ corporali e psichiche. « La pu-
rezza, Ja serenitd, l'ascesi (fapas), lo studio della metafisica yoga
e lo sforzo per porre Dio {18vara} alla base di ogni azione, queste
sono le discipline », scrive Patafijali (Y. 5., 11, 32} %

La tecnica voga propriamente detta incomincia soltanto con la
pratica dell’dsana, il quale designa la posizione yoga molto nota
chelo Y. S. (11, 46) definisce « stabile e comoda ». Si tratta di una
delle pratiche caratteristiche dell’ascesi indiana, attestata nelle Upa-
nishad e anche nella letteratura vedica; importanie & mantenere

il corpo nella stessa posizione senza sforzo, perché solo in questo

caso Viasana facilita la concentrazione: « La posizione diventa per-
fetta quando scompare lo sforzo per realizzarla », scrive Vyasa {in
Y. S., 11, 47). « Colui che pratica Pdsana dovra fare lo sforzo di
sopprimere gli sforzi fisici naturali » {Vicaspati, #bid. ).

1.’ asana rappresenta il primo passo verso 'abolizione delle mo-
dalitd specifiche all’esistenza umana. A livello del eorpo Visana ¢
un'ekigretd, una comcentrazione su un unico punto: il corpo &
‘concentrato’ in un’unica posizione; proprio come Pebdgrati fa ces-
sare le fluttuazioni e la dispersione degli ‘stati di coscienza’, cosi
Visana pone fine alla mobilita e alla disponibilita del corpo, ridu-
cendo la molteplicitd delle posizioni possibili a un’unica posizione,
immobile, ieratica. La tendenza all’ ‘unificazione’ e alla *rotalizza-
zione™ &, del resto, specifica di tutte le pratiche yoga, il cui fine &
di superare {o abolire) la condizione umana mediante il rifluto di
conformarsi alle inclinazioni naturali.

Se Pasana rappresenta il rifivto di muoversi, il pranayama, la

M ‘Purezza’ sta & indicare anche la purificazione interna degli organi
{se cui insiste soprartutta lo Hathayoga). ‘Serenitd’ implica I'« assenza del
desiderio d’aumentare le necessith dell’esistenza». 11 fapes consiste nel
sopportare i contrari, come I calde e H freddo ecc.
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disciplina del respiro, & il ‘rifiuto’ di respirate come fanno comu-
nemente gli womini, ossia in modo atitmico. La respirazione del-
Puomo profano varia a seconda delle circostanze e della tensione
psico-mentale; questa irregolaritd produce una pericolosa fuidita
psichica e, di conseguenza, I'instabilita e la dispersione dell’atten-
zione. 5i pud diventare attenti compiendo uno sforzo, ma lo sforzo
costituisce, nello Yoga, un’ ‘esteriorizzazione’. Mediante il prand-
yamea si cerca dunque di eliminare lo sforzo respiratorio: scandire
la respirazione deve diventare un fatto automatico affinché lo yogi
se ne possa dimenticare,

Un: commentatore successivo, Bhoja, nota « che esiste sempre
un legame fra la respirazione e gli stati mentali » (ad Y. §., I, 34).
Quest’osservazione & molto importante: la relazione che lega il
ritmo respiratorio agli stati di coscienza & stara senza dubbio pro-
vata sperimentalmente dagli yogi sin dai tempi pid remoti ed &
servita loro, con ogni probabilitd, da strumento di ‘unificazione’
della coscienza. Ritmando Ia respirazione e rallentandola progres-
sivamente, lo yogi pud ‘penetrare’ — vale a dire provare speri-
mentalmente e in piena Juciditd — determinati stati di coscienza
inaccessibili nello stato di veglia, e pil propriamente gl stati di
coscienza che caratterizzano il sonno. Il ritmo respiratorio di un
dormiente & pilr lento di quello di una persona sveglia. Realizzando
quindi, grazie al prindyama, questo ritmo del sonno, Io yogi pud
penetrare, senza peraltro rinunciare alla propria lucidita, gli “stati
di coscienza’ propri del sonno.

La psicologia indiana conosce quatiro modalitd di coscienza:
la coscienza diurna, quella del sonno con sogni, quella del sonno
senza sogni, e la “coscienza catalettica’ (turiya). Ognuna di queste
modalitd di coscienza & in relazione a an ritmo respiratorio speci-
fico : per mezzo del prandyama, e ciod prolungando sempre di pit
Vinspirazione e Pespirazione — mirando tale pratica a lasciare il

# 11 ritmo dela respirazione si ottiene armonizzando fre “momenti’:
quelio dell’inspirazione, dell’espirazione e della conservazione deli’aria; me-
diante Ia pratica, Jo yogi giunge a prolungare in modo considerevole ogmu-
no di questi momenti. Dato che i fine del prandyama & quello di giungete
alla sospepsione pili Junga possibile della respirazione, si incomincia col
trattenere il respiro per sedici secondi e mezzo, pol per trentacingue se-
condi, cinquanta secondi, tre minuti, cingque minuti, e cosl via. La scan-
sione ritmica e la ritenzione del respiro rivestono un roolo centrale an
che gelle pratiche taciste, nei mistici musulmani e nei metodi di preghiera
impiegati dai monaci esicasti. Cfr. eriapg, Le Yogs, pp. 68-75, 419-420.
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massimo intervallo possibile fra questi due momenti della respira-
zione — lo yogi pud dunque passare senza soluzione di conti-
nuitd dalla coscienza dello stato di veglia alle altre tre modalita.

1 asana, il pranayima e Vekdgratd hanno reso possibile sospen-
dete la condizione umana, non foss’altro che per il tempo di durata
dell’esercizic. Immobile, ritmando la sua respirazione, fissando lo
sguardo e la sua attenzione su un solo punto — lo yogi & ‘concen-
trate’, ‘unificato’. Egii pud verificare la qualita della propria con-
centrazione mediante il pratyabira, termine che in genere si traduce
con ‘ritiro dai sensi’ o ‘astrazione’, ma che noi preferiamo tradurre
con « facoltd di liberare Pattivitd sensoriale dall’influsso degli og-
getii esterni ». Invece di dirigersi verso gli oggetti, i sensi « per-
mangono in se stessi» {Bhoja, ad Y. S., II, 534). Il ww&ww@mﬁ
pud essere considerato comé Pultima tappa dell’ascesi psico-fisiolo-
gica. Ormai lo yogi non sard pity ‘distratto’ o ‘turbato’ dall’atti-
vitd sensoriale, dai ricordi ecc.

L’autonomia nei confrontl deghi stimuli del mondo esterno e
nei confronti del dinamismo subconscio, permette allo yogi di pra-
ticare la *concentrazione’ ¢ la ‘meditazione’. La dbdrand (dalla ra-
dice dbr, ‘tener stretto’) consiste infatti in una « fissazione del pen-
siero su un unico punto », avendo come obiettivo la comprensione.
La meditazione yoga (dhyina) viene definita da Patafjali « una
corrente di pensiero unificato » (V. §., II1, 2) e Vyasa aggiunge
la seguente glossa: « Continuum dello sfotzo mentale per assimi-
lare Poggetto della meditazione, libero da ogni altro sforzo volto ad
assimilare altri oggetii »,

Inutile precisare che questa *meditazione’ yoga differisce com-
pletamente dalla meditazione profana. Il dhyina permette di ‘pene-
trare’ gli oggetti, di “assimilatli’ magicamente. L’atto di ‘penetra-
zione’ nell’essenza deglt oggetti & particolarmente difficile da spie-
gare; non va inteso né come una forma di immaginazione poetica
né come ur’intuizione di tipo bergsoniano. Cid che distingue la
‘meditazione’ yoga & la sua coerenza, lo stato di Iucidita che 1ac-
compagna e che non cessa di orientarla. Il ‘continuum mentale’, in-
fatti, non si sottrae mai alla volontd dello yogi.
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144, La funzione del Dio.

A differenza del Samkhya, lo Yoga afferma Vesistenza di un
Dio, Isvara (lett. “Signore’), che, pur non essendo un Dio creatote,

-pud tuttavia accelerare, presso alcuni uomini, il processo di libera--

zione. 1l Signore di cui parla Pataijali & piutiosto un Dio degli
yogi, poiché pud venire in aiuto soltanto a un uomo che abbia gia
scelto lo yoga. Pud per esempio far si che lo yogi che lo prende
a oggetto della propria concentrazione ottenga il samadhi. Secondo
Patafijali (Y. S, 11, 45), Paiuto divino non & effetto di un ‘desi-
derio’ o di un ‘sentimento’ — perché il Signore non pud avere né
desideri né emozioni - ma quello di una ‘simpatia metafisica’ fra
I8vara e purusa, simpatia che spiega la corrispondenza delle loro
struttire, I8vara & un purusa libero dall’eternitd, mai sfiorato dai
‘dolori’ e dalle “impurita’ dell’esistenza (Y. §., 1, 24). Nel suo com-
mento a questo testo, Vyasa precisa che fra lo “spirito affrancato’
e Idvara esiste la seguente differenza: il primo si & trovato, un
tempo, In relazione (anche se illusoria) con Pesistenza psico-men-
tale, mentre I§vara & stato sempre libero. N¢ i riti né la devozione
né la fede nella sua ‘grazia’ possono attrarre il favore di Dio, ma
la sua ‘essenza’ collabora per cosl dire istintivamente con il $é
che mira a liberarsi attraverso lo Yoga.

Si dira che questa simpatia dordine metafisico da lui mostrata
nei confronti di taluni yogi, ha esaurito la capacitd da parte di
I8vara di interessarsi alle sorti degli uomini; si ha Pimptressione
che Idvara sia intetvenuto in certo qual modo dallesterno nel
darsana Yoga. Infatti, iI suo ruolo nella liberazione & ptivo d’im-
portanza dal momento che la prakriti si incarica gia da sola di libe-
rare i pumerosi ‘S presi nelle reti illusorie dell’esistenza. Pata-
fijali, tuttavia, ha ritenuto necessario introdurre Dio nella dialet-
tica della liberazione, perché I$vara cortispondeva a una realtd di
tipo sperimentale. Come abbiamo detto, alcani yogi ottengono il
samadhi con la « devozione a Iévara» (Y. S., 11, 45); e quindi,
nel suo intento di raccogliere e classificare tutte le tecniche yoga
convalidate dalla ‘tradizione classica’, Patafijali non poteva trascu-
rare tutta una serie di esperienze rese possibili soltanto dalla con-
centrazione in Iévara,

In altri termini, a fianco della tradizione di une Yoga ‘magico’,
che cio¢ faceva appello soltanto alla volonta e alle forze dell’asceta,
esisteva un’zlira tradizione, ‘mistica’, nella quale le tappe finali
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della pratica yoga erano perlomeno tese pid facili grazie a una de-
vozione - anche se molto rarefatia e ‘intellettuale’ — nei con-
frongl di Dio. Del resto, sia nella presentazione fattane da Pasa-
fijali che dal suo primo commentatore Vydsa, lévara si presenta
privo sia della grandezza del Dio creatore e onnipotente, sia del
pathos proprio del Dio dinamico e severo delle varie mistiche.
18vara rappresents, insomma, solo I'archetipo dello yogi, ossia un
Macroyogi; con ogni probabilith & il patrono di certe sette yoga.
Patafijali precisa infatti che Ifvara & stato il gwrs dei saggi delle
epoche immemorabili, perché, egh aggiunge, Iévara non ¢ legato
al Tempo (Y. 5., I, 26). Sono solo i commentatori piit tardi, Vica-
spati Migra (~ '850) e Vijfidna Bhikshun {XV1 secolo), ad ACCOT-
dare a Iévara una grande importanza. Essi vivono infatti in un

,

periodo in cui I'lndia intera & pervasa da correnti devozionali e
mistiche #.

145. Samadhi ¢ i ‘poteri miracoloss.

Per passare dalla “concentrazione’ alla ‘meditazione’ non si 1i-
chiedono nuove tecniche, proprio come non ¢’t bisogno di esercizi
yoga supplementari per realizzare il samadhi, a partire dal mo-
mento in cui lo yogi & riuscito a ‘concentrarsi’ e a ‘meditare’. 1
samadhi, ¥ ‘enstasl’ yoga, rappresenta il risultato finale e il coro-
namento di tattl gli sforzi e gli esercizi spirituali dell’asceta . 11
tetmine viene anzitutto implegato in un’accezione gnoseologica:
samadbi & quello stato contemplativo in cui il pensiero coglie im-
mediatamente la forma dell’oggetto, senza Daiuto delle categorie
o dell'immaginazione; stato in cui l'oggetto si rivela ‘in se stesso’

Z Un altro commentatore posteriore, Nilakantha, afferma che Dio,
sebbene inattivo, aluta gli vegi ala maniera di un amante, Nilakantha ac
corda a Idvara una ‘volontd® capace di predestinare le vite degli uvomini
egli, infatti, «coloro che vuole elevare, I costringe 2 compiere buone
azioni, e invece quelli che vuole annientare li costringe a compiere azioni
malvage » (cis. da DASGUPTA, Yoga ar Philosopby and Religion, pp. 88-89).
Siemo qui ben lontani dal mole modesto chie Patafijali assegnava a Isvara!

# Questi © significati del termine semddbi: unione, totalitd; assorbi.
mento in; concentrazione totale dello spirito; congiunzione. Generalmente
Io si traduce con “concentrazione’, ma in ts} modo si rischia di nonmogan%
con la dhirapd; per questo motive sbbiamo preferito tiadurlo con enstasi,
stasi, congiunzione.
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(svarfipa), in cid che ha di essenziale ¢ come se « fosse vuoto da
se stesso » (Y. §., I11, 3). Esiste una coincidenza reale fra la cono-
scenza dell'oggetto e V'oggetto della conoscenza, in quanto questo
oggetto non si presenta pilt alla coscienza nelle relazioni che lo
delimitano e lo definiscono in quanto fenomeno, ma « come se si
vedesse da se medesimo ».

11 samadhbi, tuteavia, non & tanto una ‘conoscenza’, quanto piut-
tosto uno ‘stato’, una modalitd enstatica specifica dello Yoga. Tale
‘stato’ rende possibile Pautorivelazione del S¢ mediante un atto che
non e costitutivo di un’ ‘esperienza’. Ma non pud essere un sami-
dbi qualsiasi a rivelare il Sé e, quindi, a compiere la liberazione
finale; quando il samadki viene ottenuto fissando il pensiero su un
punto dello spazio o su un’idea, Penstasi si definisce ‘con supporto’
o ‘differenziata’ (samprajiiata samadhbi); quando invece si riesce
2 ottenere il samadbi al di fuori di ogni ‘relazione’, cioé quando
si tratti di una pura e semplice piena comprensione dell’essere, si
giunge allora all’enstasi “non differenziata’ {asamprajfidea). 11 primo
‘stato’ ¢ un mezzo di liberazione nella misura in cui rende possi-
bile la comprensione della veritd e mette un termine alla soffe-
renza, ma il secondo tipo di enstasi (asamprajfista) distrugge le
« impressioni (samskira) di tutte le funzioni mentali antecedenti »
(Vijiana Bhikshu} e riesce persino ad arrestare le forze karmiche
gia scatenate dall’attivitd passata dello yogi. Questa enstasi costi-
tuisce infatti un ‘raptus’, poiché non la'si pud sperimentare inten-
zionalmente,

L’ “enstasi differenziata’, essendo perfettibile, comprende ovvia-
mente parecchie tappe e in queste fasi ‘con supporto’ il samadbi
si rivela come uno ‘stato’ ottenuto grazie a una certa ‘conoscenza’.
E necessatio tener sempre presente questo passaggio dalla ‘cono-
scenza’ allo ‘stato’, perché & il tratto caratteristico di tutta la ‘medi-
tazione’ indiana. Nel samadhi si verifica la ‘rottura di livello’ che
I'India mira a realizzare e che consiste nel passaggio paradossale
dal conoscere allessere.

Solo dope aver raggiunto questo stadio lo yogi acquista i
‘poteri miracolosi’ {s5iddhi) ai quali & dedicato il IIT libro dello
Yoga-satra a cominciare dal siitra 16. Con la ‘concentrazione’ e la
‘meditezione’ e realizzando il samadbi nei confronti di un cetto
oggetto o di un’intera classe di oggetti, lo yogi acquisisce certi
‘poteri’ occulti nei confronti degli oggetti sperimentati, Cosi, per
fare un esempio, ‘concentrandosi’ sui residui subconsci (sarmskdra),
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eghi riesce a conoscere le sue esistenze anteriori (Y. S., ITE, 18).
Con l'aiuto di altre ‘concentrazioni’, egli ottiene i poteri straordi-
nari (volare attraverso P'aria, diventare invisibile ecc.). Tutto quello
che & ‘meditato’ viene —- grazie alla virth magica della medita-
zione — assimilato, posseduto. Nella concezione indiana la’ rinun-
cia ha un valore positivo; la forza che Pasceta ottiene rimunciando
a un qualsiasi piacere supera di gran lunga il piacere cui egli aveva
rinunciato. Grazie alla rinuncia, all’ascesi {tapas} gh vomini, ] de-
moni o gli déi possono divenire a tal punto potenti da costituire
una minaccia per Uintero Universo.

Per evitare un simile accrescimento di forza sacra, gli d&i *ten-
tano’ asceta. Lo stesso Patafijali allude alle tentazioni celesti (Y.
S., 11, 51) e Vyisa ne di la seguente spiegazione: quando lo yogi
giunge all’ultima enstasi differenziata, gli d&i gli s’avvicinano e
gli dicono: « Vieni a rallegrarti in Cielo, Qui troverai piaceri squi-
siti, fanctulle meravigliose, elisir che eliminano la vecchiaia ¢ la
morte » ecc.; continuane poi a tentarlo con le donne celesti, con Ia
vista e I'udito soprannaturali, con la promessa di trasformare il
suo corpo in un « cotpo di diamante »: in una parola, gli offrono
di partecipare della condizione divina (Vyasa, ad Y. ., 111, 51).
Ma la condizione divina & ancora lontana dalla libertd assoluta e
lo yogi deve respingere questi ‘miraggi magici’, « appetibili sol-
tanto per gli ignoranti », e perseverare nel suo compito: il conse-
guimento della liberazione finale.

Infatti, non appena l'asceta accetta di far uso delle forze ma-
giche acquisite, subito gli viene meno la possibilita di acquistare
nuove forze. Secondo tutta la tradizione dello Yoga dlassico, lo
yogi si serve di innumerevoli siddhbi allo scopo di recuperare la
liberta suprema, Vasemprajiista samidhi, mai perd per ottenere
il dominio sughi elementi. Questi poteri, ¢i dice Patafijali (II1, 37),
costituiscono delle ‘perfezioni’ (& questo il senso letterale del ter-
mine siddbi} nello stato di veglia, ma si tramutano in ostacoli nello
stato di samadhi 2.

# Tuttavia la nostalgia della ‘condizione divina' conquistata con la
forza, magicamente, contitua ad assillare gli yogi e gli asceti, Tanto pitt
che, secondo Vyisa {ad Y. S, ITI, 26), esiste upa profonda somiglianza
fra certi ddi che sbitano le regioni celesti (pel Brahmaloka) e gli yog
allo stadio dei siddbi. In effetti, le quattro classi di divinith del Brahma
loka hanno, per loro narurs, una “situazione spirituale’ che corrisponde
rispettivamente alle quattro classi del samprajidta samadbi. Poiché si somo
fermati a quesio stadio, gli d&i non hanno raggiunto la liberazione totale.
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146. La liberazione finale.

Vyasa riassume in questi termini il passaggio dal samprajfidta
all’asaprajiidta samadbi: mediante Villuminazione (prafiii, ‘saggez-

za'} ottenuta spontaneamente allorché lo yogi si trova all'ultimo

stadio del s@mprajiiita samadbi, si realizza 1" “isolamento assoluto’
. (kdivalya), ossia la liberazione del purusa dal dominio della prak-
réti. Sarebbe errato considerare questo modo d’essere dello spirito
come un semplice france, nel quale la coscienza sarebbe svuotata
da ogni ‘contenuto: lo ‘stato’ e la ‘conoscenza’ che questo termine
esprime allo stesso tempo, si riferiscono all’assenza totale di oggetti
nella coscienza, e non invece a una coscienza svuotata in modo as-
soluto. La coscienza infatti ¢, al contrario, colma in guel momento
di un’intuizione diretta e totale dell’essere. Secondo un autore
successivo, Madhava, « non si deve immaginare il #irodba [Varre-
sto definitivo di ogni esperienza psico-mentale] come una non-esi-
stenza, ma piuttosto come i supporto di una condizione particolare
dello Spirito ». Esso equivale all’enstasi della vacuita totale, stato
incondizionato che non & pidl ‘esperienza’ (perché non esiste pill
relazione fra la coscienza e il mondo), bensi ‘rivelazione’, L’intel-
letto (buddbi}, dopo aver compiuto la propria missione, si ritira
distaccandosi dal purusa e si reintegra nella prakriti. Lo vogl rag-
giunge la liberazione e diviene un fivanmukta, un ‘liberato in vita’;
non vive pits sotto il dominio del Tempo, ma in un ewerno pre-
sente, nel #unc stans con cani Boezio definiva eternita.

La sua situazione & senza dubbio paradosszle, in quanto egli
2 in vita e tuttavia gid liberato; ha un corpo e tuttavia si conosce
ed & percio di fatto il purusa; vive nel transeunte e partecipa al tempo
stesso dell’immortalita. Il semddbi & gia per sua natura uno ‘stato’
paradossale, perché svuota e allo stesso tempo riempie a sazietd
I'essere e il pensiero. L'enstasi yoga si colloca in una linea ben
nota nella storia delle religioni ¢ delle mistiche: quella della coin-
cidenza dei contrari, Mediante il saméadbi lo yogi trascende i con-

trari e riunisce il vuoto e il troppo pieno, Ia vita e la morte, 'essere -

e il non-essere. L’enstasi equivale a una reintegrazione delle diverse
modalita del reale in un’unica modalitd: la non-dualita primordiale,
la pienezza non differenziata, antecedlente alla bipastizione del reale
in soggetto e oggetto.

Sarebbe un errore grossolano considerare questa sipprema rein-
tegrazione cofne una semplice regressione nell’indistinto primor-
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diale. La liberazione non 2 assimilabile al ‘sonno profondo’ del-
Pesistenza prenatale. L'importanza accordata da tutti gli autori agh
stati yoga di sovracoscienza ci indica che la liberazione finale av-
viene in guesia direzione e non in un france pilt o meno profondo.
In alri termind, il recupero — attraverso il samadhi — della non-
dualitd iniziale apporta un nuovo elemento rispetto alla situazione
esistente prima della bipartizione del reale in soggetto-oggetto, e
cioz la conoscenza dell’uniti e della beatitudine. Si pud parlare di -
‘ritorno alle origini’, con la differenza perd che il ‘liberato in vita’
recupera la situazione originaria arricchita delle dimensioni della
liberti € della transcoscienza. Egli reintegra la pienezza primordiale
dopo aver créato questo modo d’essere inedito e paradossale: la
coscienza della libertd, che non esiste in nessun altro luogo del
Cosmo, né a livello della vita né a livello della ‘divinita mitolo-
gica’ (gli dai}, che esiste solamente presso VEssere assoluto {Brah-
man}

Si potrebbe essere tentati di scorgere in questo ideale -— la
conquista cosciente della liberthd -— la giustificazione offerta dal
pensiero indiano al fatto, a prima vista assurde e crudelmente inu-
tile, che il mondo esiste, che 1'uomo esiste e che la sua esistenza
nel mondo & un susseguirsi ininterrotto di illusioni e sofferenze.
L’vomo, liberandosi, fonda infatti la dimensione spirituale della
liberta e la ‘introduce’ nel Cosmo e nella Vita, vale a dire nelle
modalitd di esistenza cieche e tristemente condizionate.

Questa libertd assoluta veniva tuttavia conguistata a prezzo di
una negazione totale della vita e della personalitd nmana; una nega-
zione ugualmente radicale era richiesta dal Buddha per raggiungere
it Nérvana, ma queste soluzioni estteme ed esclusive non potevano
esaurire le risorse del genio religioso indiano. Come vedremo, la
Bbagavad (Gitd presenta un altro metodo per oitenere la libera-
zione, senza tuttavia rinunciare al mondo (§§ 193-194).



CAPITOLO XVIII

IL BUDDHA E I SUOI CONTEMPORANEI

147, Ii principe Siddbhariba.

11 buddhismo & Punica religione i cui fondatore non si dichiari
il profeta di un Dio, né il suo inviato e che inoltre rifiuti persino
Iidea di un Dio-Essere Supremo. Egli si proclama invece il « Ri-
svegliato » (buddba), e percid guida e maestro spirituale. La sua
predicazione mira alla liberazione deghi nomini, ed & proprio que-
sto prestigio di ‘Salvatore’ che rende i suo messaggio soteriolo-
gico una ‘religione’ e trasforma, abbastanza presto, il personaggio
storico Siddhartha in un Hssere divino. Infatdd, malgrado le specu-
lazioni teologiche e le storie elaborate dai dotti buddhisti, nono-
stante certe interpretazioni europee che hanno visto nel Buddha
un personaggio mitico o unt simbolo solare, non ¢’¢ motivo di ne-
garne la storicita. .
~ La maggior parte dei ricercator] sono concordi nell’ammettere
che il futuro Buddha & nato probabilmente nell’aprile-maggio 558
a. C. {0, secondo un'altra tradizione nel ~ 567), a Kapilavasiu.
Figlio di un piccolo sovrano, Suddhodana, e della sua prima mo-
glie, Mayi, si sposd all’etd di sedici anni, lascid il palazzo a 29 anni,
ebbe il « supremo e completo Risveglio » nell’aprile-maggio ~ 523
{o ~ 532) e, dopo aver trascorso il rimanente della sua vita
predicando, si spense nel novembre ~ 478 {o ~ 487), all’'eta di
80 anni. La biografia del Buddha, quale era intesa dai suoi fedeli,
non si esaurisce perd in queste poche date e in altri avvenimenti
di cui riferiremo pilr avanti. Infatti, dopo che la sua vera identitd



78 Storia delle credenze e delle idee veligiose

— quella di « Risvegliato » — fu proclamata pubblicamente ¢ ac-
cettata dai discepoli, la sua vita fu trasfigurata e acquistd Ia dimen-
sione mitologica specifica dei Grandi Salvatori. Questo processo di
‘mitologizzazione’ si amplid col trascorrere del tempo, ma era gia
avviato quando il Maestro era ancora in vita. E necessario tener
conto di questa biografia favolosa, perché essa fu Uelemento ispi-
ratore tanto della teologia e delld mitologia buddhbistiche che della
letteratura devozionale ¢ delle arti plastiche.

Si narra dunque che i futuro Buddha, il Boddbisattva ('« Es-
sere destinato al Risveglio »), scelse lui stesso i propri genitori.
allorché era un dio nel dielo dei Tusita. La sua concezione sarebbe
stata immacolata, mediante la penetrazione del Boddbisattva nel
fianco destro della madre sotto forma di elefante o di un bambino
di sel mesi (le versioni pilr antiche parlano soltanto del sogno della
madre: un elefante che entrava nel suo corpo). Del pari immaco-
lata & 1a gestazione, poiché il Boddbisattva si trova non nell’utero,
ma in una cassetta di pietre preziose. La sua nascita avviene in
giardino: la madre si appoggia a un albero e il bambino esce dal
suo fianco destro.

Appena nato, il Boddbisattva fa sette passi verso nord ed emet-
te il ‘ruggito’ del leone, esclamando: « To sono if pit: alto del mon-
do, io sono il migliore del mondo, io sono il primogenito del
mondo; questa & la mia ultima nascita, ormai per me non ¢i saranno
pitr altre esistenze » ', Il mito della pativitd proclama dungue che,
sin dalla sua nascita, il futuro Buddha trascende il Cosmo (rag-
giunge ‘la cima del monde’) e abolisce Io spazio e il tempo (&, in-
fatti, ‘il primo’ e ‘il piir vecchio del mondeo’). 1’avvenimento & sot-
tolineato da numerosi miracoli. Quando fu presentato in un tem-
pio brahmanico, le immagini degli d&i, « essendosi mosse dai loto
posti, caddero ai piedi del Boddhisattva » ‘e « cantarono un inno
{in suo onore) »* II bambino riceve dal padre il nome di Sid-
dharta (« Colui che ha raggiunto lo scopo »). Fsaminando il suo
corpo, gli indovini scoprono i 32 segni fondamentali e gli 80 segni
secondari del « Grande Uomo » (smabipurusa) e dichiarano che eghi
diverra un Sovrano universale (cakravartin} o un Buddha. Un vec-
chio #ishi, Asita, giunto in volo dall’Himalaya fino a Kapilavastu,

Y Mafibimanikiva, 111, p. 123, Sul simbolismo dei Sette Passi cfr.
ELIADE, Mythes, réves et mystéres, p. 149 ss.
¢ Lalita-vistara, p. 118 ss.; a. voucssr, La vie du Bouddba, p. 55 ss.
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chiede di vedere il neonato, lo prende in braccio e, consapevole
che diventerd il Buddha, si mette a piangere, sapendo che lui,
Asita, non vivra abbastanza per seguirlo.

Sette giorni dopo la nascita del bambino, la madre Maya muore
per rinascere come divinitd nel cielo dei Tusita. Per sette anni il
bambino viene allevato dalla zia, poi riceve Veducazione riservata
a ogni principe indianc, e si distingue tanto nelle scienze quanto
negli esercizi fisici. Alletd di sedici anni, sposa due principesse dei
paesi vicini, Gopa e Yadodhari, e tredici anni dopo quest’ultima
ghi da un figlio, Rahula. Questi particolari, piuttosto imbarazzant
per la tradizione ascetica buddhistica, sono probabilmente auten-
tici. Del resto Siddhirtha si allontana dal palazzo poco dopo la
nascita di Rahula, adeguandosi all’usanza indiana che permette di
rinunciare al mondo soltanto dopo la nascita di un figlio o di un
nipote.

Intorno a questa Grande Partenza {0 Grande Rinuncia) & stato
elaborato tutto uno scenario particolare: secondo i testi pil anti-
chi, il Buddha avrebbe dichiarato ai propri discepoli che, medi-
tando sulla vecchiaia, la malattia e la morte, egli ha perduto fa
gioia di vivere e si & proposto di salvare Pumanita da questi tre
mali. La leggenda presents invece il fatto in forma pitt dramma-
tica: avvertito dalla predizione degli indovini, Suddhodana riesce
a isolare il giovane principe nel suo palazzo e nei giardini di pia-
cere, ma gli d&i eludono il piano paterno e fanno si che, durante
tre sue passeggiate consecutive nei giardini, Siddhartha incontri
dapprima un vecchio decrepito che si appoggia al bastone, poi, il
giorno. successivo, un « ammalato sfinito, livido, consunto dalla
febbre », e infine, la terza volta, un morto condotto al cimitero.
Il suo scudiero gli rivela che nessuno pud stuggire alla malattia,
alla vecchiaia e alla morte. Alla fine, nella sua ultima usciza, il prin-
cipe scotge un monaco mendicante, calmo e sereno, e questa vi-
sione lo consola, poiché gli mostra che la religione & capace di
guarire le miseric della condizione umana.

148. La Grande Rinuncia.
Per meglio rafforzare la sua decisione di rinunciare al mondo,

gli d&i svegliano Siddhartha nel cuore della notte affinché egii
contempli i corpi nudi e sgraziati delle concubine addormeniate.
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I1 principe chiama allora il suo scudiero, Chandaka, sale a cavallo
e, col favore degli daéi che avevano addormentato tutta la cittd,
esce dalla porta di sud-est. Giunto 2 una decina di miglia da Kapi-
lavastu, egli si fermd, si taglid i capelli con la spada, scambid le
proprie vesti con gli abiti di un cacciatore e rimandd indietro al
palazzo Chandaka con if cavallo. Sin da questa sua prima tappa,
egli aveva anche congedato la scorta di d&i che I'avevano accom-
pagnato nel suo viaggio. D'ora in poi gli déi non svolgeranno pit
aleun ruolo nella biografia leggendaria del Buddha, che raggiun-

gera il suo scopo con 1 propri mezzi, senza nessuna assistenza -

sovrannaiurale.

Piventato asceta itinerante con il nome di Gautama {nome

della sua famiglia nel clan dei Sakya), si diresse verso Vaisali (in
pali: Vesali), dove un maestro brahmanico, Arida Kalima, inse-
gnava una specie di Samkhya pre-ciassico. Egli si impadronisce con
molta rapidita di questa dottrina, ma poiché la giudica insufhciente,
lascia Arada e si reca a Rajagrha, capitale del Magadha. Il re Bim-
bisara, affascinato dal giovane asceta, gli offre la meta del suo regno,
ma Gautama respinge questa tentazione e diventa discepolo di un
altro maestro, Udraka, Impara con la medesima facilita le tecniche
yoga insegnate da Udraka, ma, insoddisfatto, lo lascia per dirigersi,
seguito da cinque discepoli, verso Gaya. Il suo apprendistato filo-
sofico e yoga era durato un anno.

Si stabill in un luogo tranquillo nelle vicinanze di Gaya, dove
per sei anni si dedicd alle pilt severe mortificazioni. Arrivd a nu-
trirsi di un solo granello di miglio al giorno, ma si decise, in se-
guito, & wn digiuno totale; immobile, ridotto quasi a uno scheletro,
fin} per somigliare alla polvere. Per queste sue atroci.penitenze
ricevette Pappellativo di Sakyamuni (« asceta fra i Sakya »). Quan-
do raggiunse P'esiremo limite della mortificazione e non gli restd
che la millesima parte della sua potenza vitale, comprese I'inuti-
litd dell’ascesi in quanto mezzo di liberazione, e decise di porre
fine al suo digiuno. L’esperienza non fu inutile, poiché il grande
prestigio del fapas era diffuso ovungue in India. Ormai i futuro
Buddha poteva proclamare di aver acquisito e padroneggiato le
pratiche ascetiche, come gia aveva padroneggiato la filosofia (Sam-
khya} e lo Yoga, cosi come, prima di abbandonare il mondo, aveva
conosciuto fatte le voluttd di una vita principesca. Nulla di cid
che costituiva Pinfinita varietd delle esperienze umane gli era ormai
sconosciuto — dalle beatitudini e dalle delusioni della eudtura, dal-
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l'amore e dalla potenza, fino alla povertd di un religioso itinerante,
alle contemplazioni e al #rance dello yogi, attraverso la solitudine
¢ le mortificazioni dell’asceta.

Quando Gautama accetta Pofferta di riso bollito fattagli da una
pia donna, i suoi cingue discepoli, costernati, lo abbandonano e
partono verso Benares. Ristorato miracolosamente dal cibo, Sakya-
muni si dirige verso un bosco, sceglie un albero pipal (afvattha;
Ficus religiosa) e si accovaccia ai suoi piedi, deciso a non alzarsi
senza prima aver ottenuto i} ‘risveglio’. Prima perd di raccogliersi
in meditazione, Sakyamuni subisce P'attacco di Mara, ‘la Morte’:
questo grande dio aveva infatti intuito che l'imminente scoperta
della salvezza avrebbe messo fine al suo regno, arrestando il ciclo
eterno di nascite, morti e rinascite. L'attacco viene sferrato da un
esercito terrificante di demoni, spettri e mostri, ma i suoi meriti:
antecedenti e la sua “disposizione amichevole’ {#zaitri) elevano in-
torno a Sakyamuni una. barriera protettiva che lo rende invulne-
rabile,

Mara rivendica allora il posto sotto 'albero, in virtl di meriti
da lui acquistati un tempo, in seguito a un sacrificio volontario.
Anche Sakyamuni aveva accumulato meriti nel corso delle sue
esistenze anteriori, ma, dato che non disponeva di testimoni, in-
voca la « madre imparziale di tutti gli esseri » e, con il gesto dive-
nuto classico nell'iconografia buddhistica, tocca la terra con la
mano destra: la terra si mostra allora fino alla cintola e si fa ga-
rante delle parole di Sakyamuni. Tuttavia Mara, la Morte, & anche
Kama, 'Eros, in ultima analisi lo Spirito della Vita — ed & infatti
anche la vita stessa a essere minacciata dalla salvezza con cui Bod-

cdhisattva si prepara a gratificare if mondo. Uno stuolo di donne

circonda allora 'asceta. invano cercando di tentario con 1z loro nu-
ditd e le loro mille malie. Vinto, Mara si ritira prima del finire
del giorno?®.

149. Il *Risveglic’. La predicazione della Legge.

Questa mitologia dell’attacco e della tentazione da parte di
Mara sancisce I'assoluta purezza morale di Sakyamuni. Egli pud

.

3 Mara tuttavia non & irrimediabilmente condannate perché, in un
lontano futuro, anche lui ¢l convertird e potrd salvarsi.
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allora concentrare tutte le sue forze spirituali sul problema cen-

trale: la liberazione dalla sofferenza. Nella prima veglia egli attra-
versa 1 quattro stadi della meditazione, che gli consentono di co-
gliere, grazie al suo ‘occhio divino’ {§ 158), la totaliid dei mondi

e il loro eterno divenire, vale a dire il ciclo terrificante di nascite, -

morti e reincarnazioni governato dal karma. Nella seconda veglia,
ricorda le sue innumerevoli vite antetioti e contempla per qual-
che istante le esistenze infinite degli altri. La terza veglia costitui-
sce la boddhi, il Risveglio, perché eghi vi scopre Ia Legge che rende
possibile questo ciclo infernale di nascite e rinascite, la Legge detta
delle dodici « produzioni reciprocamente dipendenti » {§ 157), e
scopre nello stesso tempo le condizioni necessarie per arrestare que-
ste ‘produzioni’. Egli possiede ormai le quattro ‘Nobili Veritd’ ed
& diventato buddba, il ‘Risvegliato’, nel momento stesso in cui il
sole si leva,

11 Buddha rimane sette settimane sull’ ‘area del Risveglio’. Tra
i fatti leggendari che la tradizione ¢i tramanda, ricordiamo V'ultima
tentazione di Mara: che il Beato entri immediatamente nel pari-

nirvana, senza proclamare la dottrina della salvezza che ha appena -

scoperto. Ma il Buddha gli risponde che vi entrerd soltanto dopo
aver fondato una comunitd istruita e ben organizzata. Tuttavia,
qualche tempo dopo, il Buddha si chiede se valga la pena inse-
gnare una dottrina cosi difficile; a deciderio sard Vintervento di
Brahmia e sopratruito la certezza che esiste un certo numero di
uomini che possono essere salvati, Egli si dirige verso Benares
dove, con il suo ‘occhio divino’, scorge i cinque discepoli che Pave-
vano ‘abbandonato: i ritrova in un eremo, nel luogo dellattuale
Sarnath, ¢ annuncia loro che & diventato Buddha; espone Joro le
quattro Nobili Veritd sul dolore, Porigine del dolore, Ia sospen-
sione del dolore, e il cammmino che conduce alla cessazione del
dolore {§ 156). .

Questa prima esposizione costituisce la « messa in moto della
ruota della Legge ». I cinque si convertono e divengono ‘santf’
{arbat). Poco tempo dopo avviene la conversione del figlio di un
banchiere di Benares, seguita da quella degli altri membri della
{smiglia; ben presto la comumitd {samgha) conta 60 monaci (bhik-
kbu) e il Buddha li invia a predicare individualmente nel paese.
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Lui si dirige invece verso Uruvilvi dove, con una serie di prodigi,
riesce a convertire i tre fratelli Kadyapa, brahmani che gmﬂwmm
in particolare il dio Agni. Il Buddha si Mﬁo_mm in seguito ai w
discepoli dei Kaéyapa e dimostra loto .nwm Pintero Univetso & inktam-
mato dai fuochi della passione; essi accettano la sua dottrina e
diventano tutti arbal. . o .

'Poi, le conversioni si moltiplicano: a Rajagrha, wpawam‘ﬂm“ i
giovane re del Magadha, dona un eremo al Buddha ¢ alla comu-
nita; sempre a Rajagrha, il Buddha converte due eminenti wm.hm.;
giosi, Sariputra e Maudgaldyana, ¢ un asceta, Mahakasyapa, W«.M W
e tre destinati a svolgere un ruolo considerevole mmmw storia mw
buddhismo. Qualche tempo dopo, il Beato cede all mvﬂmcﬁ de
padre e si dirige verso Kapilavastu insieme a umo.m.gomm di mo-
naci. La visita & occasione di molti episodi drammiatici e di prodigi
leggendari. TI Buddha riesce a nomamm&mm i mmm.ﬂm&m “Mmmwnmowm
parenti, fra cui i suoi cugini, Ananda, il suo principale discepoio
servente’, e Devadatta, che diverra ben presto suo mq&m.t

T1 Buddha non si attarda a Kapilavastu, ma ritorna a Rajagrha,
visita Srdvasti e Vai€ali, e le conversioni pii o meno %mﬁmﬁdwmmﬂ
continuano ad aumentare. Quando viene a sapere che suo padre &
gravemente malato, si reca nuovamente ﬁ.mm lui e lo conduce alla
santiti. La regina, diventata vedova, chiede mw suo figliastro .nw
ammetterla nella cotmunita. Nonostante il SU0 rifiuto, .wm regina, in-
sieme 2 un seguito di principesse, tutte desiderose di farsi mona-
che, lo segue a piedi fino a Vaigali. Ananda ne perora la causa Wﬁ
alla fine, il Buddha Paccetta, dopo aver imposto alle ﬂommﬁrm regole
ancor pitt rigide di guelle dei monaci. St tratta perd mw una deci-
sione presa a malincuore ed egli annuncia che, con 'ammissione
delle donne, la Legge che sarebbe dovuta durare 1 000 aani, resi-
sterd soltanto per 500 anni. o

In mmmamowmw miracoli compiuti da &maﬂmm discepoli, il m.wmm_mrm
prende posizione contro I'ostentazione dei “poteri H.wmnmﬁ.m,romw m .
159). Lui stesso & tuttavia indotto a compiere alcunt mnﬁ pili grandi
miracoli in occasione della lotta contro 1 “sei maestri’ suoi rivali:
una volta fa germogliare un enorme mango; un’altra m.oww va da
offiente a occidente a cavallo di un arcobaleno; o moltiplica m.m in-
finito la propria immagine nell’aria; o infine trascorre tre mesl uﬂ
cielo d'Indra per predicare la dottrina a sua madre. Questi .Hm,nnMn&
leggendari non si rifanno tuttavia mmm ﬂm.m_mm.wwm primitiva; & mm?
que probabile che Vinterdizione dei siddbi e Pimportanza accorcata
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alla ‘saggezza’ (prajad) come mezzo di conversione facciano parte
del suo insegnamento originario *, .

Com’era da aspettarsi, 1 maestri rivali, invidiosi dei successi
del Beato, si adoperano, ma invano, per discreditatlo mediante odio-
se calunnie. Pily gravi sono invece le dispute meschine fra i monaci,
come guella che, nove anni dopo il Risveglio, si inizia a Kau$ambi
a propesito di un particolare di regola monastica (per decidere se
si dovesse riempire di nuove, dopo averla usata, la brocea per e
abluzioni nei gabinetti}, Il Maestro tentd di riconciliare gli avver-
sari, ma fu pregato di non preoccuparsi di simili questioni, e lascid
Kauambi®, Tutravia 1 laici, indignati, rifiutarono le elemosine- ai
monaci che avevano causato la partenza del Beato e i riottosi furono
obbligati a cedere.

150, Lo scisma di Devadatta. Ultime conversioni. Il Buddba entra
nel parinirvand.

I testi ci danno soltanto informazioni molto vaghe sul periodo
intermedio della sua carriera: durante la stagione delle piogge, il
Buddha continuava la sua predicazione nei vibdrs (‘monasteri’} vi-
cini alle citta; per il rimanente dell’anno, accompagnato dai disce-
poll a hi pid vicini, egli viaggiava attraverso i paesi, predicando
la Buona Legge. Nel ~ 509, a vent’anni, suo figlio Rahula rice-
vette Pordinazione definitiva. I biografi raccontano di certe conver-
sioni spettacolari, come quella di uno Yaksa abile enigmista o di
un celebre brigante, o ancora quella di un ricco mercante del Ben-
gala, il che sta a dimostrare che la fama del Maestro si era diffusa
ben oltre il paese dove egli predicava.

Quando il Buddha ebbe 72 anni (nel 486 a.C.), Devadatta, il
cugino invidioso, gli chiese di lasciare la direzione della Comunitd
&, di fronte al suo rifiuto, cercd prima di farlo uccidere da sicari,
poi di farlo schiacciare da un masso o da un elefante pericoloso.
Devadatta aveva avviato uno scisma, insieme a un gruppo di mo-

* Cid nonostante 1 biografi parlano costantemente del viaggi del Bud-
dha attraverso Paria, _

* L'incidente & significativo, perché pud indicare che i particolari
della condotta monastica non erano necessariamente regolati dal Buddha,
anche se possediamo molti esempl che indicano il contrario: cft. 7. FILLIGZAT,
L'Inde classique, 11, p. 485,
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naci, predicando un’ascesi pits radicale, ma Sariputra ¢ Maudgala-
yana riuscirono a recuperare gli sbandati, ¢ parecchie fonti affer-
mano che Devadatta sarebbe stato inghiottito, ancor vive, dall’In-
ferno. Gl ultimi anni del Beato furono turbati da eventi disastrosi,
fra o la rovina della sua famiglia, i Sakya, e la morte di Sariputra
e di Maudgalayana.

Durante la stagione delle piogge del ~ 478, il Buddha, accom-
pagnato da Ananda, si stabilisce nel « Villaggio dei Bambii » (Ve-
nugrama), ove cade gravemente ammalato di dissenteria. Supera
Ia crisi e Ananda gioisce perché « ii Beato non si sarebbe spento
senza aver lasciato le sue istruzioni per la Comunita », ma i Bud-
dha gli risponde di aver insegnato la Legge integralmente, senza
conservare segreta nessuna veritd, come fanno invece certi maestri;
egli & ormai diventato un « debole vecchio », la sua vita & giunta
al termine e d’ora in poi i discepoli dovranno cercare conforto nella
Legge. -

Alcune fonti® ruttavia aggiungoto ancora un episodio sighifi-
cativo: ritornato a Vaiéali, il Beato si riposa nel bosco sacro di
Capala e per tre volte elogia ad Ananda la piacevolezza di questo
Iuogo e le molteplici bellezze « del continente indiano », soggiun-
gendo che, se ne & richiesto, il Buddha « pud esistere per un pe-
riodo cosmico o per 1l resto di un periodo cosmico ». Ananda perd
per tre volte rimane silenzioso’ e il Maestro gli chiede di allonta-
narsi. Gli s’avvicina allora Mara, che gli ricorda la sua promessa
di entrare nel parinirvinag non appena il samgha sarebbe stato ben
assestato. « Nessuna preoccupazione, o Maligno — gli risponde il
Beato — tu non devi pilt attendere molio ». Ed egli rinuncia 2
quanto gli rimanevs ancora da vivere; e subito la terra tremd.
Ananda chiede al suo Maestro la ragione di questo fenomeno inso-
lito e, avendola saputa, lo supplica di sopravvivere fino alla fine
del periodo cosmico. Ma ormai il Buddha non pud pitt mancar di

¢ Dipydvadina, p. 200 ss. (gid trad. da E. BURNOUF, [niroduction, p. 74
55.) e altrl test studiati da winpIscH, Mdre wund Buddba, p. 33 ss; ofr,
anche FOUCHER, op. ot p. 303 ss.

1 Mabd-parinibbina-sutta, 11, 40; trad. PoucHER, p. 303. L’episodio
della fatale distrazione di Anpanda & di certo stato inventato per spiegare
la morte del Buddha. Infatti, cost come aveva scelto le circostanze della
propria nascita, il Buddha poteva prolungare indefinitamente la propria
esistenza; non era dunque stata colpa sua se non aveva fatto. Tuttavia, né
la lepgenda né k1 comunitd buddhistica hanno stigmatizzato Ananda, il <he
prova che §i tratta di an episodio intetpolato per ragioni apologetiche.
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parola alla promessa appena fatta a Mara. « B tua la colpa, Anan-
da ... Se tu ne avessi pregato il Predestinato, io avrei rifiutato la
prima e la seconda volta Ia tua richiesta, ma alla terza avrei accon-
sentito. E quindi proprio tua Ia colpa, o Ananda ». -

Chiede allora al suo discepolo di riunire i monaci che si tro-
vano a Vaiéali, mentre loro due si recano a Pipa. La sono invitati
a mangiare dal fabbro Cunda e viene fatto loro assaggiare un piatto
detto ‘delizia di maiale’, di carne di maiale o di un fungo partico-
lare di cui i maiali sono ghiotti. Questo cibo provoca una dissen-
teria acuta, apparentemenite, ciod, il ritorno del male di cui era
appena guarito. Cid nonostante egli si rimétte in viaggio verso Ku-
Sinagara, capitale dei Malla. Estenuato da una marcia faticosa, il
Buddha si corica sul fianco destro, fra due alberi di un boschetto,
rivolto verso ovest, Ia testa a nord, e la gamba sinistra allungata
su quella destra. Ananda scoppia in singhiozzi, ma il morente lo
consola: « Basta, Ananda; cessa di affliggerti ¢ di gemere ... Come
potrebbe succedere che chi & nato non muoia? Questo & assoluta-
mente impossibile » *. Egli loda poi, dinanzi a tutti, la devozione
di Ananda e gli assicura che giungeri alla santita, ._

I Malla, avvertiti da Ananda, si affollano intorno al Beato. Dopo
aver convertito un religioso, Subhadra, il Buddha convoca i suoi
fedeli e chiede loro se hanno ancora dei dubbi a proposito della
Legge ¢ della Disciplina. Poiché tutti rimangono in silenzio, il
Buddha pronuncia allora le sue ultime parole: « Orbene, o monadi,
io vi dico: tutto cid che & nato & destinato a perire: non allentate
mai i vostri sforzi! ». Infine, nella terza e ultima vigilia della notte,
egli percorre i quattro stadi della meditazione e si spegne. Fra la
notte di luna piena di Karttika, nel novembre del 478 a.C. (o 487,
secondo un’altra tradizione).

Quasi per controbilanciare una morte cosl umana, i funerali del
Buddha hanno fatto nascere numerose leggende: per sette glorni
i Malla onorarone, con musica e danze, il morto avvolto in drappi
e deposto in un’urna, perché gli si accordano i funerali di un Re
cakravartin. Prima della cremazione, effettuata su una pira di legno
odoroso, il corpo sarebbe stato portato in giro attraverso Kusina-
gara; il rogo non poté tuttavia essere acceso prima dell’arrivo del
discepolo Mahakagyapa, che seguiva la stessa strada del Maestro
a otto giorni d’intervallo, Dato che MahakaSyapa diventava il ptimo

8 Mabd-parinibbana-sutta, V, 14.

i o e

i
i
i
!
f

Il Buddba e { suoi contemporanei 87

capo della comunita, era necessario che egli fosse presente almeno
alla cremazione del Beato: secondo la leggenda, i piedi del Buddha
uscirono dal ferefro athinché il discepolo potesse veneratli, toccan-
doli con la fronte. Quindi, il rogo si accese spontaneamente, Poi-
ché il Beato 2 morto sul loro territorio, le ossa vengono dapprima
prese dai Malla, ma 1 popoli vicini ne rivendicano 1z loro parte per
innalzare degli s¢tgpa. 1 Malla dapprima rifiutano, ma poi, dietro
minaccia di una coalizione contro di loro, finiscono per acceitare
la spartizione delle ossa in otto parti. Sulle reliquie, sull’'umna e
sul tizzomt del rogo s'innalzarono degli stdpa.

151, L’ambiente veligioso: gli asceti evranii.

AlPinizio del VI secolo, PIndia gangetica ha conosciuto un pe-
siodo di eccezionale attivith religiosa e filosofica, che si & soliti
paragonare, giustamente, alla foritura spirituale che méﬁmmm. cont-
temporaneamente in Grecia. Accanto ai religiosi ¢ ai mistici nwm
seguivano la tradizione brahmanica, esistevano innumerevoli gruppi
di §ramana {« coloro che si sforzano », pall: semana), asceti erranti
{ parivrdjaka), fra cul si trovavano yogi, maghi, dialettici m"mo.mmmqw
e persino materialisti ¢ nichilisti, { precursori dei mmgmwam e @Q
Lokavata, Certi tipi di asceti erranti risalivano al tempi vedici e
post-vedici. Della maggior parte di loro noi conosciamo ben poco
oltre al nome; le loro dotirine sono ricordate in modo molio fram-
menitario nei testi buddhistici e giainici, ma, dato che erano com-
battute sia dai giaina che dai buddhisti, esse, la maggior parte
delle volte, sono deformate e messe in ridicolo.

E probabile, tuttavia, che tutti gquesti {ramana avessero lasciato
il mondo perché disgustati al tempo stesso dalla vanitd dell’esistenza
umana e dalla dottrina implicita nel ritualismo brahmanico. Lo
scopo principale degli Sramana era quello di comprendere e riuscire
a padroneggiare il meccanismo delle trasmigrazioni e il loro miste-
rioso motore, I'atto {karman). Essi si valevano di svariati e Boxm.v
plici mezzi, dail’ascesi suprema, D'estasi para-yoga o I'analisi empi-
rica della materia, fino alla metafisica pit astrusa, alle pratiche
orgiastiche, a un nichilismo farneticante o al volgare materialismo.
La scelta dei mezzi dipendeva in parte dal valore accordato all’agen-
te condannato a trasmigrare in virtlt del karman: si trattava di un
organismo psichico, deperibile, oppure di un ‘S& indistruttibile ¢
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immortale? Era questo, nelle sue linee essenziali, i medesimo pro-
blema posto dalle prime Upanishad (§ 80), che restera sempre al
centro del pensiero indiano. .

I testi buddhistici e giainici riferiscono talvolta solo la dottrina
di taluni religiosi, senza citarne il nome. Cosi, per esempio, il
Brabmajalasutta presenta una lunga rassegna di dottrine: « Alcuni
filosofeggiano sui cicli passati della durata, affermando Peternith
del Sé (atta, sansct.: dtman) e del mondo, acquisendo, mediante
una disciplina psichica (che & gia quella dello yoga con samadhi),
poteri magici come il ricordo di esistenze anteriori. Alcuni sosten-
gono ora un’eternitd, ora uha non-eternitd, opponendo, per esem-
pio, Brahman eterno alle sue creazioni effimere. Alcuni identificano
il sé con il corpo e lo considerano percid non-permanente. Alcuni
ammettono Pinfinitezza. altri la finitezza del mondo ... Gli agno-
stici eludono ogni problema. Alcuni giudicano il sé e il mondo
prodotti senza causa. Un altro gruppo specula sui cicli futuri, con-
siderando il divenire del sé dopo Ia dissoluzione del corpo. Quesio
sé pud essere cosciente, o anche dotato di forma, o invece senza
forma, né assenza di forma, dungue estranco all’ambito della forma,
finito o infinito, pleno di infelicitd. Pud essere incosciente, oppute
né cosciente né incosciente, e di lui si nega qualsiasi cosa ... » {riass.
da 1. Filliozat, L'Inde classiqgue, I1, p. 512). Questa rassegna si

rivela ancor pid preziosa se si pensa che alcune dottrine incrimi-

nate verranno successivamente riprese e ampiamente sviluppate
da diverse scuole buddhistiche.

Oltre 2 queste dottrine anonime, le fonti hanno conservato i
nomi.di alcune sette; ricorderemo subito le pitt importanti: gli
Ajivika, di cui Maskarin Gosala & stato il principale maestro, e i
Nigrantha (i © senza-luogo’), ossia i giaina, i fedeli di Mahavira.
Quanto poi ai maestri di Gautama, Arada Kalama e Rudraka, seb-
bene il Buddha li abbia poi superati in intelligenza e potenza di
concentrazione yoga, dobbiamo riconoscere I'importanza della loro
influenza sul suo metodo di meditazione.

11 Samatnniapbalasutta {Digha, T, 47 ss.) ricorda inolire i1 sei
maestri rivali del Buddha. Di ognuno di loro si dice che & ‘capo
di comunitd’, celebre ‘fondatore di sette’, rispettato come un santo,
-venerato da uno stuolo di fedeli, di etd avanzata. Piirapa Kassapa
pare che abbia predicato Pinsignificanza dellatto; Ajita Kegakam-
bala professava un matetialismo simile a quello dei Carvaka; Ka-
kuda Katyayana, Veternitd dei sette ‘corpi’ (kaye, vale a dire i
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‘corpt’ della terra, dell’acqua, del fuoco, del vento, il placere, la
pena e la vita); Safijaya probabilmente o scetticismo, dato che elu-
deva ogni discussione. Gli altri due sono Maskarin Goszla e Ni-
gantha Nitaputta, ossia Mahdvira, quest’ultimo appena citato nelle
fonti buddhistiche, benché egli fosse — fra i contemporanei del
Buddha — la personalitd religiosa di maggior rilievo.

In parecchi sutfa sono riportati gli incontri con i paribbdjaka,
ma i testi sonc pil attenti a sottplineare le risposte del Beato che
non le dottrine e i costumi dei suoi interlocutori. Egli rimprovera
loro, per esempio, d'essere infatuati della propria ascesi e di di-
sprezzate le altre, di credere di aver raggiunto il loro scopo e di
esserne soddisfatti, i stimare in modo eccessivo le proprie pro-
dezze ecc. ®; dichiara che cid che caratterizza il vero samana o brah-
mano non sono la sua apparenza esteriore, la penitenza o la mortifi-
cazione fisica, ma la disciplina interiore, la carita, Paatocontrollo,
H“mamunwmmmmomm dello spirito dalle superstizioni e dagli aatomati-
smi V. .

152. Mabdvire e i ‘Salvatori del Mondo'.

Sebbene Mahavira fosse suo cortemporaneo e benché essi per-
corressere le stesse regioni e frequentassero gli stessi ambiend, il
Buddha non lo incontrd mai. Non sappiamo le ragioni per cui egli
decise di evitare il suc rivale pilr potente e originale, I'unico che
viuscl a organizzare una comunitd religiosa che sopravvive ancora
ai giorni nostri. Si & soliti notare un certo numero di analogie fra
le carriere e gli orientamenti spirituali dei due maestri: entrambi
appartengono alla casta aristocratica militare (Bsatriva) e testimo-
riano la medesima tendenza antibrahmanica che caratterizzava gia
le prime Upanishad; entrambi sono assolutamente ‘eretici’ perché
negano lesistenza di un dio supremo e il carattere rivelato dei
Vedz, e denunciano Dinutility e la cradeltd dei sacrifici. D’altra
parte, essi si distingnono per i loro temperamenti, € le loro dot-
trine sono, alla fin fine, inconciliabili.

A differenza del buddhismo, il giainismo non & iniziato con la

? Udumbariki Sihanadasutta (Digha, 111, 43 ss.; ruys pavios, Dido-
gues of the Buddba, 111, 39 ss.}.
W Kassapa-Sthanadasutta {Digha, ¥, 169 ss.; Dialogues, I, 234 ss.).
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predicazione di Mahavira. Questi era soltanto Pultimo di una serie
leggendaria di Tirthamkara (lett. « scopritort, di guadi ») o, in altri
termini, « battistrada, annunciatori della salvezza »} " il primo di
costoro, Rsabha Adidvara, « il maestro primordiale », avrebbe vis-
suto miliardi di anni, prima come principe, poi come asceta, prima
di raggiungere il Nirvina sul monte Kailisa. Le biografie leggen-
darie degli alert 21 Tirthamkara seguono tutte uno stesso modelilo,
che d’altronde altro non & che la vita di Mahavira trasfigurata in
paradigma: tutti sono d’origine principesca, rinunciane al mondo
e fondano una comunita religiosa. Si & concordi nel riconoscere una
certa storicita al 23° Tirthamkara, Paréva, il figlio di un re di Be-
nares, che avrebbe abbandenato il mondo alPets di 30 anni, rag-
giunto P'onniscienza e, dopo aver fondato otto comunita, si sarebbe

spento, cemtenario, su un monte, 250 anni prima di Mahavira,

Ancora ai giorni nostri, Paréva gode di una posizione eccezionale
nel culto e nella mitologia giainiche.

Mahavira era figlio di Siddharta, capo di una nobile famiglia,
e di Trisala, imparentata con le famiglie regnanti del Magadha.
La leggenda pero inserisce Ia sua nascita nel quadro tradizionale
della Nativith dei “Salvatori del Mondo’: colui che doveva essere
il 24° e ultimo Tirthamkara decide di scendere sulla terra allo
scopo di riformare la dottrina e la perfezione morale delle comu-
nitd fondate da Piréva. S’incarna nel grembo di Devananda, sposa
di un brahmano, ma gli dai fecero trasportare I'embrione in una
principessa del Magadha. Una serie di sogni profetici annuncia
alle due madri la nascita di un salvaiore-cabravartin e proprio come
per il Buddha e per Zarathustra, un grande splendore illamina Ja
notte della sua nascita. _ _

1] bambino ricevette il nome di Vardhamana {Prosper) e, come
il Buddha, conobbe gli agi di una vita principesca, sposd una fan-
ciulla nobile e ne ebbe una bambina, ma all'eta di trent’anni, alla
morte dei suoi genitoti e dopo aver ottenuto Vautorizzazione del
fratello primogenito, Vardhamiana distribnisce tutti i suoi beni,
lascia il mondo e veste Uabito dell’asceta errante. In capo a 13
mesi rinuncia a indossare vestiti, ed & questa la prima innovazione
che lo distingue dalla tradizione trasmessa da Paréva, Nudo, « rive-
stito di spazio », si dedica per 13 anni all’ascetismo pili rigoroso

# Ben presto, perd, i buddhisti hanno prociamato anch'essi una serie
considerevole di Buddha,
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¢ alla meditazione; finalmente, dopo lunghe mortificazioni e due
giorni e mezzo di raccoglimento, in una notte d’estate, sotto un
albero sdld In riva ad un flume, ottiene I’ “ouwwmﬂmﬁm,.. wwcm@g
cost un jina {‘vincitore’) — e i suoi fedeli prenderanno in seguito
il nome di giaing —, ma & chiamato soprattutto Emwmﬁnw.. il ‘Gran-
de eroe’. Per trent’anni continud la vita errante, predicando la sua
dottrina nei paesi Magadha, Anga e Videha della piana gangetica.
Durante il periodo dei monsoni Mahavira si fermava ai margini di
una cittd; morl a 72 anni a Pav3 (presso Pattuale Humnu.mv. Lla data
del suo « ingresso nel Nirvana » & ancora controversa: il 468 a. C.
secondo alcuni, il 477 secondo Jacobi e Schubrig — in ogni caso
qualche anno prima del Nirvana del Buddha.

153. Dotirine ¢ pratiche giainiche.

Non sappilamo quasi nulla della personalita di ?Mmrm&mm.. La
mitologia che esalta la sua nativita, e certi episodi della sua cartiera,
corrisponde, come quella che si articoka intorno mH Buddha, mmm“ mi-
tologia tradizionale dell’India. Il canone gianico ¢ stato pubblicato
nei secoli IV-I1T a. C., ma alcuni.passi sono molto pii antichi e con-
servano forse le stesse espressioni usate dal maestro. L'insegnamen-
to di Mahavira pare caratterizzato dall'interesse per @m stratture del-
la Natura e dalla passione per le classificazioni e per i numeri. E sta-
to detto che il numero governa il suo mmm._r.mgm ( mn,wm.rm_m.v, In effetts,
si parla di tre specie di coscienza € di cingue wwmnﬁ.a_ retta cono-
scenza, di sette principi o categorie, di cinque specie di corpi, di
sei tinte o colori {{efya) che segnano il ﬁ_nmzo o i &mgmﬂwc &mr
Panima, di otto specie di ‘materia karmica’, di muw:.ow&ﬂ stadi
di qualificazione spirituale ecc. Inoltre, Mahavira si m_mnbmce sia da

- Pardva che da Buddha per il suo ascetismo rigoroso, .nr.m_. imponeva
ai suoi adepti la nuditd permanente e numerose proibizioni. o

Mahavira nega Pesistenza di Dio, ma non quella mﬁmf dei, i
quali godono di upa certa beatitudine, pur non essendo immor-
tali, Il Cosmo e la vita non hanno avuto Inizio e non avranno mnm.
in quanto i cicli cosmici si ripetono all’infinito; infinito & anche il
numero delle anime. Tutto & governato dal karman, a eccezione
dell’anima liberata. Un tratto caratteristico del giainismo, me ne
mette in rilievo la struttura arcaica, & il panpsichismo: tutto cid che
esiste nel mondo possiede un’anima, non solo gli animali, ma anche
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le piante, le pietre, le gocce d’acqua ecc., e poiché il risperto per
la vita costituisce il primo e pil importante comandamento giai-
nico, questa credenza nel panpsichismo fa sorgere innumerevoli
difficoltd. Per questo motivo il monaco deve, quando cammina,
spazzare la via dinanzi a sé — e gli & proibito uscire dopo il tra-
monto, affinché non rischi di uccidere qualche animaletto.

Sembra paradossale che una dottrina che postula il panpsichi-
smo e proclama il rispetto assoluto della vita svaluti invece radi-
calmente la vita umana e consideri P'esempio pitt sublime i sui-
cidio mediante digiuno. II rispetto della vita, vale a dire di tutto
cid che esiste nei tre regni del mondo, non riesce affatto a risan-
tificare I'esistenza umana, o perlomeno ad accordarle un significato
religioso. Condividendo il pessimismo e il rifiuto della vita che si
erano gid manifestati nelle Upanishad, il giainismo concepisce sol-
tanto una beatitudine spirituale e transcosmica (ruttavia v. alira,
§ 190): infatti, Panima liberata dalla ‘materia karmica’ si lancia
« come una freccia » verso Vestremitd dell’Universo, dove in una
specie d’Empireo essa incontra e comunica con le sue simili, costi-
tuendo una comunitd puramente spirituale, addirittura divina. Pes-
simismo e ‘spiritualismo’ acosmico che ricordano certe scuole gno-
stiche (§ 228) e, pur con notevoli differenze, il Samkhya e lo Yoga
classici (§ 139 ss.).

11 karman svolge un ruolo decisivo perché crea la materia kar-
mica, una sorta di organismo psico-cotporeo che si unisce all’anima
e 'obbliga a trasmigrare. La liberazione (moksq) si compie allorché
cessa ognl contatto con la materia, ovverosia mediante il rigerzo del
karman gid assorbito e Parresto di ogni nuovo influsso karmico.
Com’era da aspettarsi, la liberazione si ortiene con una serie di
meditazioni e concentrazioni di tipo yoga ™ che stanno a compi-
mento di una vita d’ascesi e di raccoglimento. Naturalmente sono
soltanto i monaci e le monache a poter sperare nella liberazione,
ma la vita monastica & aperta a tutti i bambini di otto anni, a con-
dizione che sianc in buona salute. Dopo alcuni anni di studio, il
novizio viene iniziato da un maestro e pronuncia i cingue voti:
rispettare ogni forma di vita, dire la veritd, nulla possedere e nulla

2 Certe tecniche corrispondono perfettamente alla tradizione dello
Yoga classico, fissato pid tardi da Patafjali (§ 143). La concentrazione

(dbyana), tanto per fare un esempio, consiste nel fissare [aetivitd Psico--

mentale su « un wnico punto »,

s
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acquistare, serbarsi casto; in quest’occasione egli riceve una ciotola
per 'elemosina, una scopa per spazzare la via dinanzi a sé, un pez-
zetto di mussola con cui coprirsi la bocea parlando (probabilmente
per evitare d’'inghiottire degli insetti). La vita itinerante dei mo-
naci e delle monache imita in tutto e per tutto quella di Mahavira,
tranne la sosta di quattro mesi durante il periodo dei monson.

Secondo la tradizione, alla morte di Mahavira esistevano, olere
a una vasta comuniti laica, 14 000 monaci e 36 000 monache; le
cifre sono probabilmente esagerate, ma ¢id che pidt colpisce & Ja
forte maggioranza femminile fra gli adepti ¢ nella collestivita laica,
tanto pit1 che, secondo certi maestri giainici, le monache non pote-
vano raggiungere la liberazione poiché non era loro permesso pra-
ticare la nuditd monacale. Tuttavia il numero elevato di donne,
monache o laiche, & attestato dalla tradizione pit: antica. Dato che
st ritiene che Mahavira si rivolgesse soprattutto ai suoi pari, mem-
bri dell’aristocrazia nobile e militare, si pud supporre che le donne
appartenenti a questi ambienti trovassero nellinsegnamento di
Mahavira una via religiosa loro rifiutata dallortodossia brahmanica.

134. Gli Ajivika e Uonnipotenza del ‘desting’,

11 Buddha considerava Maskarin {Makhali} Gosala i} suo rivale
i pericoloso. Discepolo. e compagno di Mahdvira per parecchi
anni, Gosala praticd 1'ascesi, ottenne poteri magici e divenne il capo
deghi Ajivika. Stando ai pochi cenni biografici conservatici dalle
scritture buddhistiche e giainiche, Gosala era un mago potente:
uccise uno dei suoi discepoli con il suo ‘fuoco magico’, ma nondi-
meno mori (probabilmente fra il 485 e i 484 a.C.) in seguito a
un torneo di magia con lo stesso Mahavira.

Letimologia del termine ajfvika rimane sconosciuta ed & anche
piuttosto difficile ricostruire le dottrine e le pratihe deghi Ajivika,
artaccate dal buddhisti e dai giaina; tranne alcune citazioni conser-
vate nei libri degli avversari, nulla del loro canone & sopravvissuto.
Sappiamo tuttavia che si tratta di un movimento piuttosto antico,
precedente di parecchie generazioni al buddhismo e al giainismo.

. L’elemento caratteristico che distingueva Gosila da tutti i suoi
contemporanei. era il suo rigoroso fatalismo: « Lo sforzo umano &
msufficiente », affermava in sostanza il suo messaggio, e il cardine
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del suo sistema consisteva in una sola parola: #iyati, la fatalitd’,
il “destino’, Stando a un testo buddhistico, Gosila credeva che
¥ non ¢'e causa né motivo per la corruzione degli esseri; gli esseri
sono corrotti senza causa né motivo. Non ¢’2 causa per fa purezza
degli esseri; gli esseri sono purificati senza causa né motivo. Non
esistono atti compiuti da se stessi, non ci sono arti compiuti da
altri, non ci sono atti umani, non esiste forza..., energia..., vigore
umano..., coraggio umano. Tutti gli esseri, tutti gl individui, tutte
le creature, tutte le cose viventi sono prive di volont}, di forza,
di energia; essi si evolvono in ragione del destino, delle contin.
genze, del loro stato medesimo... » (Samafiraphaasutta, 54, trad.
L. Renou). In altre parole, Gosila riftutava Ia dotteina panindiana
del karman e credeva che ogni essere dovesse percorrere il propeio ci-
clo attraverso 8§ 400 000 eoni (mabdkal pa) alla fine dei quali la libe-
razione si produceva spontaneamente e senza alcuno sforzo umano.
1l Buddha giudicava criminoso questo determinismo implacabile
e attaccava percid Makhali Gosdla pitt di ogni altro suo contem-
poraneo. _ _

Makhali Gosala occupa una posizione otiginale nelPorizzonte
del pensiero indiano: la sua concezione deterministica lincitava a
studiare i fenomeni naturali ¢ le leggi della via®. Gli Ajivika
andavano completamente nudi. secondo un’usanza anteriore alla
comparsa di Mahavira e di Makhali Gosala; come tutti gli asceti
itineranti, mendicavano il loro cibo e seguivano regole afimentari

molto rigide; molt, inoltre, ponevano fine alla propria vita lascian- -

dosi morire di fame. L'iniziazione nell’ordine era di carattere at-
caico: il neofita doveva bruciarsi le mani stringendo un oggetto
- rovente; veniva seppellito fino al collo, e gli si strappavano i ca-
pelli uno a uno. Nulla perd si & conservato a proposito delle tec-
niche spirituali degli Ajivika; possiamo solo supporre che essi aves-
sero le loro tradizioni ascetiche e le loro ricette di meditazione,
come ci lasciano intendere certe allusioni a una sorta di nirving,
paragonabile al Cielo supremo delle altre scuole mistiche ®,

¥ Egli propose una classificazione degli esseri a seconda del mumero
dei loro sensi e abbozzd una dotrrina delle trasformazioni all'interno debla
Natura {paripimavida), basandosi su precise osservazion dell periodicitd
della vita vepetale.

H Verso il X secolo 4. C. gli W_.M&wm“ come futta Pindis, aderirono
alla bbakii, ¢ finirone per confonderst con una setta vishnuita, i Paficaratrs;
cfr. a.x. sasuam, History and Doctrines of Ajtvikas, p. 280 ss.

CAPITOLO XIX

1L MESSAGGIO DEL BUDDHA:
DAL TERRORE DELI’ETERNO RITORNO
ALLA BEATITUDINE DELL’INDICIBILE

155. L’womo colpito da una freccia avvelenata...

1! Buddha non ha mai accettato di n%m_,,m al suo wmmmmnmmmmﬁg ia
struttura di un sistema: non solo si & rifiutato di m_mgﬁﬁmm.w pro-
hlemi flosofici, ma non si & neppure pronunciato su parecchi punti
centrali della sua dottrina, per esempio .mmw regime del santo en-
trato nel Nirvana, II suo silenzio ha Mm.mmmﬁo mmﬁo ben mnmmwonm
interpretazioni divergenti, ¢ ha causato in seguito la naammamm&
diverse scucle e sette, La trasmissione orale dell Bmwmamﬂmmzo.
Beato ¢ la redazione del Canone pongono numerost prot marmm
vano sarebbe credere che un giorno si arrivera a risolverli in modo

soddisfacente; anche se appare impossibile ricostruire nella sua inte-

gritd il ‘messaggio autentico’ del Buddha, .w,mnmmuvm eecessivo m%m
cludere che i testi pii mumnwm presentino gia radicalmente modih-
a sua dottrina della salvezza.

nﬁmm_ww dalle origini, la Comunita mm&wmwmnm Qaﬁm&& mw retta Wm
regole monastiche {winaya), nmm le permiseto di %mmﬁgﬁmw Mww mm
Per quanto signarda la dottrina, i monaci condividevano X
idee fondamentali relative alla trasmigrazione e al compenso pe

le azioni, le tecniche di meditazione nw.m nommmnmamno al 7MMW &wm,
e 1a ‘condizione di Buddha’ (cid che viene chiamato la v;nm %,ew
gia). Esisteva inoltre, sin dal tempo del Beato, una massa d M,Mo
simpatizzanti che, pur accettando l'insegnamento, non m,mm.u,wmwwﬂ_ﬁo
al mondo. Per la Joro fede nel Buddha e per la generosita ﬁ_i s
1a Comunitd, i laici acquisivano dei ‘meriti’ che garantivano lo
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una post-esistenza in uno dei vari ‘paradisi’, seguita poi da una
reincarnazione migliore. Questo tipo di devozione caratterizza il

buddhismo popolare’ e ha assunto grande importanza nella storia

religiosa dell’Asia grazie alle mitologie, ai rituali e alle opere let-
terarie e artistiche cui essa ha dato vita.

In rzmw-mnbﬁm“_ﬁ possiamo dire che il Buddha si opponeva sia
alle speculazioni cosmologiche ¢ filosofiche dei brahmani e degli
Sramana sia ai diversi metodi e alle diverse tecniche di un Samkhya
e di uno Yopa pre-classici. Per quanto concerne Ia SmBo_mwmm e
Pantropologia, che egli rifiuta di discutere, & evidente che per il
Buddha il mondo non @ stato creato né da un dio né da un de-
miurgo né m.mmo Spirito malvagio (come ritengono invece gli gho-
stici e i Em,mﬁwnr efr. § 229 ss.}, ma che esso continua a esistete
ossia che ¢ creato continuamente dalle azioni, buone o EQ&M
degli uomini. Quando infatti aumentano lignoranza e i wmonmn‘
non mom,o si accorcia la vita umana, ma Universo stesso mmmuﬁwmom
(idea ¢ mumﬁ“_m&mmm., ma detiva dalle concezioni arcaiche della deca-
denza progressiva del mondo, che ne richiede una periodica ri-cres-
zione).

A proposito del Samkhya e dello Yoga, il Buddha fa propria
e mﬁwﬁmw.m lanalisi dei maestri Samkhya ¢ le tecniche contempla-
tive degli yogi, pur rifiutandone i presupposti teorici, in primo
Luogo lidea del 8¢ (purusa). 11 suo rifuto di lasciarsi mowwﬁommmwm
in diatribe di qualsiasi tipo & categorico ed & ben illustrato dal
celebre ‘dialogo con Malunkyaputta. Questo monaco si lamentava
che il Beato non desse risposta a problemi quali: Puniverso & eterno
o non eterno? finito o infinito? I'anima coincide col corpo o & da
€850 ,&mmﬂmmﬁm esiste 0 non esiste il Tathagata, dopo la morte?
€ cosi via. Milunkyaputta chiede al maestro di precisare il suo pen-
siero, ed eventualmente di riconoscere di ignorare la risposta. I
Buddha gli racconta allora Ia storia del'vomo colpito da una frec-
cia avvelenata; gli amici e i parenti conducono da lui un chirurgo
ma |'uvomo esclama: « Non permetterd che questa freccia mi sia
estratta se prima non vengo a sapere chi mi ha colpito, se uno
ksatriya o un brahmano..., qual ¢ la sua famiglia, se & alto, busso
0 % taglia media, da che villaggio o cittd proviene; non M,um:ﬁnm
terd che questa freccia mi sia estratta prima di sapere che tipo di
arco ha titato su di me..., quale corda & stata usata per guell’arco...
che piuma ¢ stata usata per la freccia..., com’era fatta la punta della
freccia ». Quest’uomo morirebbe senza sapere queste cose, allo
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stesso modo di colui che rifintasse di seguire la via della santita
ptima di risolvere questo o quel problema filosofico. Perché il
Buddha si rifiutava di discutere su questi argomenti? « Perché
non & utile, perché non & cosa legata alla vita santa e spirituale e
non conttibmsce a condurre alla ripugnanza per il mondo, al di-
stacco, all’eliminazione del desiderio, alla tranquillita, alla penetra-
gione profonda, all’illuminazione, al Nirvinal ». E il Buddha ri-
corda a Malunkyaputta che egli ha insegnato una sola cosa; e cioe
Te quattro ‘Nobili Veritd’ (Majjbimanikaya, 1, 426).

156. Le guatiro ‘Nobili Veritd' e il ‘Cammino intermedio’.

Queste quattro ‘Nobili Veritd’ rappresentano il cuore del suo
insegnamento ¢ il Buddha le espose nel suo primo discorso a Be-
nares, .poco dopo il Risveglio, dinanzi ai suoi cinque compagni
d'un tempo (§ 149). La prima Veritd riguarda la sofferenza o il
dolore (pali: dukkba), in quanto per il Buddha, come per la mag-
gior. parte dei pensatoti e religiosi indiani a partire dalPepoca delle
Upanishad, tutto & sofferenza. Tnfatti, « la nascita & dolore, il de-
clino & sofferenza, la malattia & sofferenza, la morte ¢ sofferenza.
Essere uniti 2 cid che non si ama significa soffrite. Essere separati
da cid che si ama..., non avere cid che si desidera, significa soffrire.
Insomma, ogni contatto con {uno qualsiasi dei) cinque skandba im-
plica sofferenza » (Majibima., 1, 141} Precisiamo che 1] termine
dukkba, di solito tradotto con ‘dolore” o ‘sofferenza’, ha un signi-
ficato molto pilt ampio, in quanto sono descritte come dukkha
anche diverse forme di felicita e persino certi stati spirituali otte-
uti con la meditazione. Dopo aver compiuto Pelogio della beati-
tudine spirituale di tali stati yoga, il Buddha aggiunge che essi sono
« impermanenti, dukkha, e soggetti a mutamento » { Majibima., I,
90). Essi sono dukkba proprio in quanto transeunti ', Come ve-
dremo, it Buddha riduce il “me’ 2 una combinazione di cinque
agerepati (skandba) di forze psichiche e fisiche, precisando inoltre
che il dukkba costituisce, in ultima analisi, i cinque aggregati ™.

' La scolastica buddhistica ha distinto fra il dukkba in quanto soffe-
tenza comune, in quanto sofferenza causata dal mutamento e in quanto
stato condizionato (Viraddbimagge, p. 499; cfr. RAHULA, L’Enseignement
du Bouddhba, . 40). Ma dato che tutio & <condizionate’, futto & dukkba.

2 Cfr. i testi cit, da RAHULA, p. 41
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La seconda Nobile Veritd identifica lorigine della sofferenza
(dukkba) nel desiderio, nell’appetito o ‘sete’ (zanhi) che determina
le reincarnazioni. Questa ‘sete’ cerca continuamente nuovi godi-

menti: si distinguono il desideric del piacere dei sensi, il desi-

derio di perpetuarsi e il desiderio di estinzione (o di auto-annul-
lamento}. Notiamo che il desiderio di auto-annudlamento & condan-
nato insieme alle altre manifestazioni della ‘sete’. Infatti, essendo
anch’esso un ‘appetito’; il desiderio d’estinzione che pud condurre
al suicidio, non rappresenta una ‘soluzione, perché non arresta
Yeterno ciclo delle trasmigrazioni.

‘La terza Nobile Verita proclama che la liberazione dal dolore

Qn%@m& consiste nell’abolizione degli appetiti {(#anha); essa equi-

vale al Nirvana. Infatti, uno dei nomi del Nirvana & « Estinzione

della sete » (tamhikkhaya). Infine, la quarta Veritd rivela le vie

che conducono all’eliminazione della sofferenza.

Con la formulazione delle quattro Verita, il Buddha applica un
metodo proprio della medicina indiana, che in primo luogo defi-
nisce la malattia, poi ne scopre la causa, decide in seguito la sop-
pressione di tale causa ¢ infine presenta i mezzi capaci di soppri-
merla. La terapeutica elaborata dal Buddha costituisce infatti la
quarta Veritd, che prescrive i mezzi per guarire il male dell’esi-
stenza. Questo metodo & noto con il nome di ‘Cammino interme-
dio’. Infatti esso evita i due estremi: il persegnimento della feli-
citd attraverso i piaceri dei sensi, e la via contraria, ciod la ricerca
della beatitudine spirituale mediante un ascetismo troppo rigoroso.
11 *Caromino intermedic’ & anche detto I’ ‘ottuplice sentiero’ pet-

ché consiste in: 1) retta {0 giusta) opinione o visione; 2) retto

pensiero; 3) retta parola; 4) retto agire; 3) retto modo di sosten-

tarsi; 6) retto sforzo; 7) retta attenzione; 8) refta concentrazione.

Il Buddha ritorna incessantemente sulle otto regole del ‘Cam-
mino’, spiegandole in maniere diverse allorché si rivolge ad ascol-
tatori diversi. Queste otto regole erano a volte classificate a seconda
degli scopi che si proponevano, cosl, per esempio, un testo del
Majjhimanikaya (I, 301) definisce Vinsegnamento buddhistico
come: 1) condotta etica (sia); 2) -disciplina mentale {samadbi};
3) saggerza (paiifia; sanscr.. prajid). La condotta etica, fondata
sull’amore universale e la compassione per tuttl gli esseri, consiste
infatti nella pratica delle tre regole {2-4) dell’ ‘ottuplice sentiero’,
e cioé retta o giusta parola, retto agire, retto modo di sostentarsi.
Numerosi sono i testi che spiegano che cosa si intenda con queste
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formule®. La disciplina mentale (samadhi) consiste nella pratica
delle ultime tre regole dell’ ‘ottuplice sentiero’ {6-8): il retto sforzo,
la retta attenzione e la retta concenirazione. Si tratta di esercizi
ascetici di tipo yoga sui guali ¢i soflermeremo pili oltre, poiché
essi costituiscono il nucleo centrale del messaggio buddhistico. La
saggezza poi {prejfid) & il risultato delle prime due regole, cio
Ia retta visione o opinione e il retio pensiero.

157, La transitorietd delle cose e la dottring dell’ ‘anatte’.

Meditando sulle prime due Nobili Verita — il dolore & Pori
gine del dolore — il monaco scopre la transitoriety, e dunque la
non sostanzialitd (pali: amatfa) delle cose e allo stesso tempo Ia
non sostanzialitd del suo proprio essere. Egli non scopre tanto di
essere smarrito fra le cose (come succede per esernpio al vedania,
all’orfico o allo gnostico), quanto piuttosto di condividerne le mo-
dalitd di esistenza. Infatti, tanto la totalitd cosmica quanto Patti-
vitd psico-mentale costituiscono un solo e medesimeo Universo. At-
traverso un’analisi spietata il Buddha ha rivelato che 7uifo cid che
esiste nel mondo pud essere classificato in cinque categorie, ‘insie-
mi’ o ‘aggregati’ (skandba): 1) linsieme delle ‘parvenze’ o del sen-
sibile {che comprende la rowdlita delle cose materiali, gli organi
sensoriali e i loro oggetii); 2) le sensazioni {provocate dal con-
tatto con i cinque organi sensoriali); 3} le percezioni e i concetti
che ne risultano (ossia 1 fenomeni cognitivi); 4) le costruzioni psi-
chiche {samiskira) comprendenti Pattivitd psichica cosciente e in-
conscia; 3} i pensieri {viffiana), ossia le conoscenze prodotte dalle
facolta sensoriali ¢ soprattutto dallo spirito {manas), il guale ha
sede nel cuore e otganizza le mﬁmnmnmmn sensoriali. Soltanto i Nir-
vana non & condizionato, non & ‘costruito’, sicché, di conseguenza,
non & possibile classificarlo fra gh ‘aggregaci’,

Questi ‘aggregati’ o ‘insiemi’ descrivono in maniera sommaria
il mondo delle cose e la condizione umana. Ur’altra celebre for-

2 La retta parola significa, per esempio, !'astensione dalla menzogns,
dalla maldicenza ¢ dalla calunnia, de opni parola pesante, ingiuriosa o ma.
levola, e infine dalie chiacchiere vane. La regola del retio agire proibisce al
buddhista di distruggere la vita, di rubare, di avere rapport sessuali Hie-
gittimi ecc.; il retto modo di sostentarsi esclude Je professionl nocive agh
altrl, eo
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mulg riassume e illustra in modo ancor pit dinamico la concate-
nazione di cause ed effetti che regge il ciclo di vite ¢ di rinascite.
Questa formula, nota sotto il nome di « co-produzione condiziona-
ta » {pratityasamutpida; pali: paticcasamuppada), comporta dodici
fattori (‘membri’}, il primo dei quali & lignoranza. B infatti igno-
ranza a produtre fe volizioni; a loro volta, queste ultime produ-

cono le ‘costruzioni psichiche’ (samskdra), le quali condizionano i
fenomeni psichici e mentali, e cost di seguito fino al desiderio, in

_particolare il desiderio sessuale, che genera una nuova esistenza e

infine sfocia nella vecchiaia e nella morte. In sostanza, Vignoranza,
il desiderio e Vesistenza sono interdipendenti e sono sufficienti a
spiegare la serie ininterrotta di nascite, morti e trasmigrazioni.

Questo metodo d’analisi e di classificazione non & staro sco-
perto dal Buddha. Le analisi dello Yoga e del Samkhya pre-clas-
sici, come in precedenza le speculazioni dei Brabmana e delle Upa-
nishad, avevano distinto e classificato la totalitd cosmica e Datti-
vitd psico-mentale in un certo numero di elemend o di categotie.
Inoltre, a partire dall’epoca post-vedica, il desiderio e lignosanza
erano stati considerati le cause prime della sofferenza ¢ della tra-
smigrazione. Le Upanishad, come pure il Samkhya e lo Yoga, rico-
noscevano perd anche lesistenza di un principio spirituale auto-
nomo, PVatman o il purusa, mentre il Buddha sembra aver invece
negato ¢ per lo meno passato sotto silenzio U'esistenza di un simile
principio. . :

Numerosi testi considerati conformi all’insegnamento origina-
ric del Maestro contestano infatti la realtd della persona umana
(pudgala), del principio vitale (jiva), o dellgtman. In un suo di-
scorso il Maestro dichiara « priva di qualsiasi senso » la dottrina
che aflerma: « questo universo & questo dtman; dopo la morte io
sard cid che & permanente, ¢id che rimane, che dura, che non cam-
bia mai, e come tale esisterd per Deternita » *. ¥ facile capire Pin-

‘tenzione ¢ la funzione ascetiche di questa negazione: meditando -

sullirrealtd della persona si distrugge Uegoismo alla sua stessa ta-
dice.

Dyalira parte, negare lesistenza di un ‘Sé’ soggetto delle tra-
stnigrazioni, ma capace di liberarsi e di raggiungere il Nirvina,
creava necessariamente dei problemi e per questa ragione pilx di
una volta il Buddha rifiutd di rispondere alle domande relative

4 Majjhimanikaya, 1, 138.
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all'esistenza o alla non esistenza dell’atman. Fgli, per esempio,
restd silenzioso quando fu interrogato su questi problemi da Vat-
chagotta, un religioso errante, ma in seguito spiegd ad Ananda
il significato del suo silenzio, affermando che avrebbe mentito se
avesse risposto che esisteva un ‘S€'; Vaichagotta avrebbe inoltre
classificato il Beato tra i fautori della ‘teoria eternalista’ {ciod, ne
avrebbe fatto un ‘flosofo’, alla stregua di tanti altri). Se egli avesse
invece risposto che non esistono ‘Sé’, Varchagotta 'avrebbe consi-
derato fautore della ‘teoria nichilista’ e, soprattutto, il Buddha
avrebbe ancora peggiorato la confusione delle sue idee: « perché
eghi avrebbe pensato: prima avevo in realtd un diman, ma ora non
ce I'ho pitt » {Samyntia Nikaya, IV, 400). Commentando questo
episodio famoso, Vasubandhu (V secolo d.C.) conclude: « Credere
nell’esistenza del ‘Sé significa cadere nell’eresia della permanenza;
negare il 'S€ equivale a cadere nell’eresia dell’annientamento nella
morte » .

Negando la realtd del 8¢ (nairitmya) si arriva al paradosso
per cui una dottrina che mette in evidenza importanza dell’azione e
del-suo “frutto’, la retribuzione dell’azione, nega Vagente e ciod
« colui che mangia i frutto ». In altre parole, come dice un dotto
successivo, Buddhaghosa: « Soltanto la sofferenza esiste, ma non
st trova nessun sofferente. Gli atti esistono, ma non si trova nes-
sun attore » {Visuddbimagga, p. 513). Alcuni testi sono tuttavia
pil sfumati: « Colui che mangia il frutto dell'azione in una cerfa
ucsistenza non & colui che ha compiuto Patto in un’esistenza ante-
riare, wa non é un dirt » °.

Simili esitazioni e ambiguitd riflettono Pimbarazzo suscitato

dal rihuto del Buddha di dare una risposta risolutiva a certe que-

stioni controverse. Se i1 Maestro negava Vesistenza di un S¢é irri-
ducibile e indistruttibile era perché sapeva che la credenza nell’as-
man comporta interminabili dispute metafisiche e incoraggia Por.
goglio intellettuale, impedendo, in definitiva, di raggiungere il ri-
sveglio. Come non cessava di ricordare, egli predicava la fine della
sofferenza e i mezzi per ottenerla. Le innumerevoli controversie
intorno al ‘S€ e intorno alla ‘natura del Nirvana' trovano solu-
zione nell’esperienza del risveglio, ma erano insolubili col sem-
plice pensiero e a livello verbale,

* Cit, da 1, DE L& VALLEE-POUSSIN, Nirvina, p. 108,
¢ Cit. da vaLLEE-POUSSIN, Nirpdnz, p. 46.
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Sembra tuttavia che il Buddha abbia riconesciuto una certa
unitd e continuitd della ‘persona’ (pudgals); in un sermone sul
fardello e su chi lo deve portare, egli afferma: « 1! fardello & costi-
tuito dai cinque skandha: materia, sensazioni, idee, volizioni, cono-
scenza; colui che porta il fardello & il pudgale, per esempio «que-
sto venerabile religioso, della tal famiglia, di tal nome, ecc. » {Se-
myutta, 111, 22). Ma egli si & rifiutato di prendere posizione nella
controversia fra i fautori “della persona’ {pudgalavadin) e i fautori
‘degli aggregati’ (skandhavidin) mantenendo invece una posizione
‘di mezzo’ *. Nonostante ¢id, la credenza nella continuita della per-
sofia continua a permanere, e non soltanto negli strati popolari.
Gl Jataka raccontano le esistenze anteriori del Buddha, della sua
famiglia e dei suoi compagni, e riconoscono sempre identita delle
loto personalita. Del resto, come intendere le parole pronunciate
da Siddharta appena nato: « questa & la mia ultima nascita » {§
147), se neghiamo la continuitd della “vera persona’ (anche se si
& restii a chiamarla il ‘S€ o pudgala)?

158. Lg via che conduce al Nirvana,

Le ultime due Veritd vanno meditate insieme. Anzitutto si af-
ferma che Parresto del dolote si ottiene con Destinzione completa
della sete {tanha), ciod « il fatto di allontanarsene {da questa sete),
di rinunciarvi, di rifiutarla, di liberarsene, di non attaccarvisi »
(Majibima., 1, 141). Si precisa poi che le vie che portano alla
cessazione del dolore sono quelle enunciate nell’ “ottuplice sen-
tiera’. Queste ultime due Verird affermano esplicitamente che: 1) i
Nirvana esiste, ma che 2) vi si pud accedere soltanto mediante
tecniche speciali di concentrazione e di meditazione. Questo si-

* Del resto gli stessi pudgalavddin si avvicinavano ai loro avversari
avanzando una paradossale definizione di persona: « E falso che il pudgala
sia la medesima cosa degli skendbe; & falso ¢he ne sia diverso », [Yaltra
parte 1 fautori ‘degli aggregaii’ finirono per trasformare la ‘personality in
una ‘serie’ {samptana) di cause e di effetti la cui unitd, benché mobile, non
& discontinua, it che la rende simile all’ ‘znima’. Queste due interpretaziont
satanno elaborate dalle scuole posteriori, ma nella storia del pensiero bud-
dhistico, I'avvenire appartiene ai fautori ‘dell’anima’. B pur vero tuttavia
che le uniche scuole di cui possediamo le Scritture, ¢ che conosciamo dun-
que meglio, professano i nairdtmya; cfr. variLéevroussiy, Nirvina, p. 66 ss.
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gnifica implicitamente che ogni discussione relaiiva alla natura del
Nirvana e alla modalitd esistenziale del ‘nirvanizzato’. non ha senso
alcuno per chi non sia giunto per lo meno alla soglia di questo
stato indicibile.

I} Buddha non fornisce una ‘definizione’ de! Nirviana, ma ni-
torna incessantemente su alcuni dei suoi ‘attributi’, Fgli afierma
che gli arbat {1 santi liberati} « hanno raggiunto la felicitd indi-
struttibile » (Udana, VIII, 10}, che il Nirvina « & beatitudine »
{Anguitara, IV, 414}, che lui, il Beato, ha « raggiunto 'lmmor
tale » e che anche 1 monaci possono raggiungerio: « Ve ne ren-
detete partecipi sin da questa vita, vivrete pel possesso di questo
immortale » {Mayihima., 1, 172). L'arbat, « straniato, nirvaniz
zato (nibbuta), capace di provare in se stesso la felicitd gia in

" guesta vita, trascorre la sua vita con Brahman »°,

Il Buddha insegna dungue che il Nirvana & « visibile quaggilt »,
« manifesto », « attuale » o « di questo mondo », ma insiste sul
fatto che lui soltanto, fra gli vogi, ‘vede’ e possiede il Nirvana (si
intenda: i e coloro che seguono la sua via, il suo “metodo’). La
‘visione’ definita nel canone come « Pocchio dei santd » (ariya
cakkhs), rende possibile il ‘contatto’ con incondizionato, il ‘non
costruito’, #l Nirvana . §i tratta di una ‘visione trascendentale’ che
si ottiene mediante determinate tecniche contemplative praticate
gid 2 partire dai tempi vedici, e di cui troviamo forme analoghe
nell'Tran antico. .

Insomma, qualunque ne sia la ‘narura’, & certo che o si pud
accostare al Nirvana solo seguendo il metodo insegnato dal Bud-
dha. La struttura yoga di guesto metodo & evidente, in quanto
essa comporta una serie di meditazioni e di concentrazioni note
da parecchi secoli. Si tratta perd di uno Yoga rielaborato e rein-
terpretato dal genio religioso del Beato. Il meonaco si addestra

§ Anguttara, 11, 206; Majibima., 1, 341 ecc, testi cit. da vALLEE-
POUSSIN {pp. 72-73), che ricorda anche lz Bhagavad Gitd, V, 24: « Colul’
che trova la felicith, la giois, Iz luce, dentro di 86, lo yogl identificato con
Brahman, rageiunge il Nirvina che & Brahman ». Un altro testo buddhi-
stico descrive nel modo seguente if sanfo liberstor « I questo monaco
dico che egli non andrd né all’est né al sud né all'ovest ..; sin da questa
vita ggli & distaccato, nirvanizzato, rafireddato, un mttuno con Brabman
brabmibbiiia} », cit. de VALLBE-POUSSIN, p. 73, n. L.

? 81 deve tuttavia distinguere fra il Nirvana ‘visibile’ — ok accessi-
bile durante la vita — e il parinibbana, che si realizza soltante dopo la
marte.
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anzitutto a riflettere di continuo sulle sua vita fisiologica al fine
di prendere coscienza di tutti gli atti che egli fino ad allora com-
piva in modo automatico e inconscio. Per esempio, « inspirando
a lungo, comprende pienamente la sua lunga inspirazione; espi-
rando rapidamente, comprende ecc.; ed egli si esercita a essere

cosciente di-ogni sua espirazione..., di ogni sua inspitazione; e si
esercita a rallontare le sue espirazioni... ¢ le sue inspirazioni»

{Digha, 11, 291 ss.). Non dissimilmente, i monaco si sforza di
‘comprendere perfettamente’ quanto egli compie allorché cammina,
alza le braccia, mangia, parla ¢ tace: questa luciditd ininterrotia
gli conferma la fragilith del mondo fenomenico e lirréaltd del-
I’ ‘anima’ ¥, e contribuisce soprattuttc a ‘trasmutare’ H“mmmﬁawmﬁm
profana.

Il monaco & ora in mnmﬁwo di affrontare con una certa facilitd
le tecniche vere e proprie. La tradizione buddhistica le classifica
in tre categorie: le ‘meditazioni’ {jbina; sansc.. dbyana); i ‘rac-
coglimenti’ (samdpatti) e le ‘concentraziont’ (samadhi). Vediamo
anzitutto di descriverle in breve, cercando quindi di interpretarne
i risuleati. Nella prima meditazione (jhdna) §I monaco si distacca
dal desiderio e prova « gioia e felicitd », accompagnate da un’at-
tivita intellettuale (ragionamento e tiflessione). Nel secondo jhana
egli ottiene Uacquietamento di quest’attivita intellettuale, ¢ di con-
seguenza sperimenta la serenitd interiore, Punificazione del pen-
stero e « la gioia e felicita » scaturite da questa concentrazione.
Nel terzo jhana egli si distacca dalla gioia e rimane indifferente,
ma pienamente cosciente, e sperimenta la beatitudine nel suo cor-
po. Infine, nel quarto stadio, rinunciando tanto alla giola quanto
al dolore, egli ottiene uno stato di assoluta purezza, di indifferenza
e di pensiero vigile ¥

I quattro samdpaiti (‘raccoglimenti’ o ‘rapgiungimenti’) mirano

% 11 commento Sumaggala Vildsini trae infatii la seguente conclusione
datia meditazione sui mmwm del corpo: « Essi dicono che ¢@ un'entitd vi-
vente che camming, up’entitd vivente che si riposa; ma esiste davvero
un'entita vivente che cammina o che si riposa? Non esiste ». A proposito
poi delie n.mmm.mﬁmuw ed inspiraziond, 11 bhikkbu scopre che «esse s fon-
dano sulls materia e la materia & il corpo materiale, sono i quattro ele
menti ece, ». Cir, griang, Le u\mwa“ p. 173,

8 Digha, 1, 182 ss.; testo cit. in Le Yoga, pp. 174:175. Cfr. dnche
Majibima., 1, mwa e cﬁ&w che siani gli ulterior] progressi del ._m&mmmmé, ia
padronariza dei quattro jhana gli assicura di rinascere fra gli ‘dev’, che sone
perpetuamente inmersi in gueste meditaziond.
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al processo di ‘purificazione” del pensiero. Dopo essere stato svuo-
tato dei suoi contenuti, il pensiere viene fatto concentrare succes-
sivamente sull'infinita dello spazio, sull’infinitd della coscienza, sul-
fa *nullitd’ e, nel quarto samdparti, raggiunge uno stato che « non
& né coscienza né incoscienza ». 11 bhikkbu deve perd proseguire
ancora nel suo lavoro di purificazione spirituale, realizzando la
cessazione di ogni percezione e di ogni idea {wirodbasamapatii).
Sotto il profilo fisivlogico, il monaco sembra essere in stato cata-
lettico e si dice che « tocca il Nirvana con il suo corpo ». Infatti
un autore posteriore dichiara che « il bhikkbu che abbia raggiuato
questo stadio non deve fare pit nulla » 2. Le “concentraziont’ {sa-
midbi} sono poi esercizi yoga di durata pilt limitata che non gli
jhina e i samapatii, e servono soprattutio come addestramento psi-
co-mentale. Si fissa il pensiero su determinati oggetti o concett,
onde ottenere |'unificazione della coscienza e la soppressione delle
attivitd razionali. $1 conoscono diverse specie di samadhi, ognuna
legata 2 uno scopo preciso.

Mediante la pratica e il dominio di questi esercizi yoga e di
altrl ancora, sui quali non ¢ possiamo soffermare ¥, il bhikkbu
procede sulla ‘via della liberazione’. Si distinguono a gquesto ri-
guardo guattro stadi: 1) « Plngresso nella corrente » & la tappa
raggiunta dal monaco che si & liberato dagli errori e dai dubbi

che dovra rinascere solo altre sette volte; 2) il « Ritorno unico »,

lo stadio di colui che ha ridotto la passione, odio e la stupidita,
e cul spetta soltanto un’unica rinascita; 3) il « Senza Ritorne »,
guando il monaco si & liberato definitivamente e completamente
degli errori, dubbi e desideri; rinasceri allora in un corpo divino
e otterrd in mmmmmo la wvﬁ.mﬁown“ 4} il « Meritevole » {arbat},
purificato da ogni impurita e passione, dotato di conoscenze so-
vrannaturali e di poteri meravigliosi {siddbi), che raggiungera il
Nirvana sin dal termine della sua vita.

159, Tecniche di meditazione iluminate dalla ‘saggezza’.

Sarebbe ingenuo ritenere di poter ‘comprendere’ questi esercizi
yoga, sia pur moltiplicando le citazioni dei testi originali e diffon-

12 me&mmam {VII secolo d.C)), citato in Le Yoga, p. 177,
¥ Ricordiamo gli otto ‘affrancamenti’ {vimoksa} e gli oo “stadi i
dominio {abhibbdyatana).
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dendosi sui commenti che ne sono stati daii. Soltanto la pratica,
sotto il controllo di un maestro, & infatti in grado di rivelarne la
struttura e la funzione. Cid valeva gia ai tempi delle Upanishad
e continua 2 restar valido ai giorni nostri.

Soffermiamoci tutfavia su alcuni punti essenziali. 1} Anzitutto
questi esercizi yoga sono guidati dalla ‘saggezza’ (prapid), cioe da
una perfetta comprensione degli stati psichici e parapsichici speri-
mentati dal bhikkbu. Lo sforzo di ‘prendere coscienza’ delle atti-
vita fisiologiche piti abituali (respirazione, andatura, movimenti del-
fe braccia ecc.) si estende agli esercizi che rivelano allo yogi degli
‘stati’ inaccessibili a una coscienza profana.

2) Le esperienze yoga trasformano, alla fine, la coscienza norma-

le. Da un lato il monaco & liberato dagli errori legati alla strattura
stessa di una coscienza non illuminata (credere alla realth della
‘persona’, o all’unita della materia ecc.); d’altro lato, egli riesce, gra-
zie alle sue esperienze sovranormali, a raggiungere un livello di
comprensione situato al di 13 di ogni sistema concettuale, ¢ una
comprensione di questo tipo non pud essete verbalizzata.

3) Con il suo progredire nella pratica i monaco trova nuove
conferme alla dottrina, € cioé Pevidenza di un ‘Assoluto’, di un
‘non costruito’, che trascende futte le modalitd accessibili a una co-
scienza non uminata, la realtd evidente di un ‘Immortale’ {o
Nirvana) di cui nulla si pud dire se non che esiste. Un saggio di
etd successiva riassume molto opportunamente 'origine sperimen-
tale {ciod voga) della credenza nella rezltd del Nirvana. « Vana &
I'argomentazione che il Nirvana non esiste per il fatto che non &
oggetto di conoscenza. Senza dubbio il Nirvana non & conosciuto
direttamente nello stesso modo in cui sono conosciuti il colore, la
sensazione ecc.; non & conosciuto indirettamente per la sua atti-
vita allo stesso modo in cui sono conosciuti gli organi dei sensi.
La sua matura, tuttavia, e la sua attivitd... sono oggetto di cono-
scenza... Quando entra in raccoglimento, lo yogi prende coscienza
del Nirvina, della sua natura e della sua attivitd. Quando emerge
dalla sua contemplazione, egli esclama: “Oh il Nirvana, distru-
zione, calma, stupendo, rifugio!”. I ciechi, solo perché non vedono
il blu e il giallo, non hanno il diritto di dire che i vedenti non
vedono i colori e che i colori non esistono » *.

% Samghabbadra, cit. da VALLEE-POUSSIN, ibid., pp. 73-74. Cfr. Visud-
dbimagea: « Non si pud dire che una cosa non esiste perché gli sciocchi
non la percepiscono ».

1

1l messaggio del Buddba 187

E probabile che il piit geniale contributo del Buddha sia stato
quello di aver elaborato un metodo di meditazione in cui egli &
riuscito a integrare le pratiche ascetiche e le tecniche yoga con
processi cognitivi specifici, come & confermato anche dal fatto che
if Buddha accordava lo stesso valore all’ascesi-meditazione di tipo
yoga ¢ alla comprensione della dottrina. Come era logico artendersi,
perd, queste due vie, che corrispondone d’altra parte a due ten-
denze divergenti dello spirite, raramente sono state ben padroneg-
giate dalla stessa persona e gid molto presto i testi canonici hanno
tentato di armonizzarle. « ¥ monaci che si votano alla meditazione
yoga {(ghi jbdin) biasimano i monaci che si dedicanc alla dottrina
(i dbammavyoga) e viceversa. Essi dovrebbero invece stimarsi reci-
procamente. Rari sono infarti gli vomini che passano il tempo toc-
cando col lore corpo (cicd: ‘realizzando’, ‘sperimentando’) Pele-
mento immortale {vale a dire il Nirvana). Rari anche coloro che
vedono la realtd profonda penetrandola con Ia prajia (con lintel-
ligenza) » .

Tutte le veritd rivelate dal Buddha dovevano essere ‘realizzate’
alla maniera yoga, ossia meditate e ‘sperimentate’, ¢ per questo
motivo Ananda, il discepolo prediletto del Maestro, sebbene fosse
ineguagliabile nella conoscenza dottrinale, fu escluso dal concilio
{§ 185}): egli non era Arbat, ciod non aveva un’ ‘esperienza yoga’
perfetta. Un celebre testo del Samyuweta (11, 115) mette a confronto
Musila ¢ Narada, ognuno dei quali rappresenta un certo gradino
di perfezione buddhistica. Entrambi possiedono le medesime cono-
scenze dottrinali, ma Narada non si considerava affatto Arbaz, dal
momento che non aveva realizzato sperimentalmente il « contatto
con il Nirvana » *, Questa dicotomia ha continuato ad accentuarsi
lungo tutra la storia del buddhismo; aleuni dotti hanno perfino
aftermato che la ‘saggezza’ {prajiid) @ in grado, essa sola, di assi-
curare Pacquisizione del Nirvina, senza che si debba far appello
alle esperienze yoga. In questa apologia del ‘santo pura’, del libe-
rato attraverso la prajiid, si pud scorgere una tendenza ‘anti-mistica’,
ossia la resistenza dei ‘metafisici’ agli eccessi yoga.

Aggiungiamo che il cammino verso il Nirvina — proprio come
nello Yoga classico il cammino verso il samddhi — porta all’acqui-

> Anguttara, ¥, 355, cit. in Le Yoga, p. 178,
¥ Cir, Le Yoga, p. 180, v. alerd resti cit, in L. DE LA VALLER-POUSSIN,
Musila er Nirada, p. 191 s
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sizione di ‘poteri miracolosi’ (siddbi; pali: iddbi) e questo fatto
poneva al Buddha (come pilt tardi a Pataifijali} un nuovo problema.
E infatti da un lato inevitabile che i ‘poteri’ vengano acquisiti nel
corso della pratica e costitaiscano, per questo stesso motivo, indi-
cazioni precise sul progresso spirituale del monaco; essi rappresen-
tano ciod una prova che egli ¢ sulla via del ‘decondizionamento’,
che ha cioé sospeso le leggi della natura, nel cui ingranaggio era
intrappolato. Dr'altra parte perd i ‘poteri’ sono doppiamente peri-
colosi, perché tentano il bhikkhu con un vano « dominio magico
sul mondo » e rischiano inoltre di creare confusioni fra i profani.

I *poteri meravigliosi’ fanno parte di cinque classi di Alte Scien-
ze {abhiifia, che sono: 1 - siddbi; 2 - Pocchio divino; 3 - I'udito di-
vino; 4 - la conoscenza del pensiero altruiz 5 - il ricordo delle esi-
stenze anteriori). Nessuno di questi cinque abbijig differisce dai
‘poteri’ che possono essere ottenuti dagli yogi non buddhisti. Nel
Dighanikaya (I, 78 ss.} il Buddha afferma che il bbikkbu in medi-
tazione & in grado di moltiplicarsi, diventare invisibile, passare at-
traverso la solida terra, camminare sull’acqua, volare nel cielo, o
di capire i suoni celesti, conoscere il pensiero degli altri, ricordarsi
delle sue esistenze anterioti. Non dimentica perd di aggiungere che
il possesso di questi ‘poteri’ rischia di distrarre il monaco dal suo
vero fine, il Nirvina. Inoltre, ostentazione di tali ‘poteri’ non ser-
viva affatto alla propagazione della salvezza, perché anche altri
yogi ed estatici potevano compiere gli stessi miracoli e, soprattutto,
i profani potevano credere che si tratiasse di una semplice magia.
Per tutti questi motivi iI Buddha vietava severamente lo sfoggio
dei “‘poteri miracolost’ di fronte ai laici.

160. I paradosso dell’ Incondizionato.

Se consideriamo la trasformazione della coscienza profana, ot-
tenuta dal bbikkbu, ¢ le stravaganti esperienze yoga e parapsico-
logiche che egli compie, possiamo capire la perplessita, le esita-
zioni e persino le contraddizioni dei testi canonici per quanto ri-
guarda la ‘natura’ del Nirvana e la ‘situazione’ del liberato. Si 2
molto discusso per appurare se il modo di essere del ‘nirvaniz-
zat0’ equivalga all’estinzione totale o invece a un’indicibile post-
esistenza beatifica. I} Buddha ha paragonato il conseguimento del
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Nirvana alPestinzione di una hamma, ma si & notato che, per il
pensiero indiano, Pestinzione del fuoco non significa il suo annien-
tamento, bensl la regressione a upo stato virtuale V. Del resto,
se il Nirvina & lincondizionato per antonomasia, Assoluto, esso
trascende non solo le strutture cosmiche, ma anche le categorie
della conoscenza. In questo senso si pud affermare che il ‘nirva-
nizzato’ non esiste pitl (intendendo esistenza come un modo d’es-
sere nel mondo), ma si pud anche sostenere che egli ‘esiste’ in
lirvina, snell'incondizionate, e dunque in un modo d’essere im-
possibile da immaginare.

Giustamente il Buddha ha lasciato aperto questo problema. In-
fatti, solo coloro che sono impegnati nella Via ed hanno realizzato
perlomeno alcune esperienze yoga, dopo averle opportunamente
‘ilfuminate’ con la praj#id, si rendono conto che, con la trasmuta-
zione della coscienza, vengono abolite le costruzioni verbali e le
strutture del pensiero. Si passa allora ad un piano paradossale e
apparentemente contraddittorio, in cui l'essere coincide col non-
essere, ed & dunque possibile affermare allo stesso tempo che il
‘S€” esiste e non esiste, che la liberazione & estinzione e al tempo
stesso beatitudine. In un certo senso, e malgrado e differenze fra
il Siamkhya-Yoga e il buddhismo, & possibile paragonare il “nitva-
nizato’ allo jivanmukia, it ‘liberato in vita’ (§ 146). .

Va tuttavia sottolineato che l'equivalenza fra il Nirvina e la
trascendenza assolutz del Cosmo, vale a dire il suo annientamento,
& anche espressa da numerose immagini ¢ simboli. Abbiamo gia
accennato al simbolisme cosmologico e temporale dei « sette passi
del Buddha » {§ 147). A cid dobbiamo ora aggiungere la parabola
dell’« uovo spezzato », usata dal Buddha per proclamare di aver
spezzato la ruota delle esistenze (samsdra}, in altre parole di aver
trasceso sia il Cosmo, sia il tempo ciclico. Nob meno spettacolari
sono le immagini della « distruzione della casa » da parte del Bud-
dha e del « tetto divelto » dagli Arbat, immagini che esprimono
Pannientamento del mondo condizionato ®. Se si pensa all’impor-
tanza delP’omologia *‘Cosmo-casa-corpo umano’ per il pensiero in-
diano (e in generale per il pensiero tradizionale, arcaico)}, si potra
intendere la novita rivoluzionaria dell’obiettivo proposto dal Bud-

17 A.B. Keith ha rilevato la stessa immagine nelle Upanishad, e Senart
pel’Epopea; ofr, vaLte-poussin, Nirvdna, p. 146. .

¥ V. i testi cit. in Images et Symboles, p. 100 ss. ¢ in Briser le loit
de la maison, passin.
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dha. All'ideale arcaico di « sistemarsi in una dimora stabile » (ossia -
di assumere una certa situazione esistenziale in un Cosmo perfetto),
il Buddha oppone Pideale dell’glize spirituale a lui contemporanea:

Pannientamento del mondo e la trascendenza di ogni ‘situazione’
condizionata.

1I Buddha non pretende tuttavia di predicare una dottrina ‘ori-
ginale’, ma anzi ripéte in parecchie occasioni di segnire « la via
antica », la dotirina atemporale (akaliko) condivisa dai ‘santi’ e dai
« perfetti risvegliati » del passato . Un altro modo, questa, per sot-
tolineare la verita ‘etesna’ e Puniversalits del suo messaggio.

¥ «Ho veduto la via antica, la vecchia via fondata da natti i perfetti
risvegliati di un tempo. Beco dunque il sentiero che mi propongo di se-
giite » aﬂﬁaﬁxﬁaﬁ@ﬁ 11, 106). iInfatti « coloro che nei tempi andati
furono santi, perfetri risvegliati, tutti questi esseti sublimi hanno retta-
mente guidato 1 loro discepoli verso tal fine, cosl come oggi i discepoli sono
rettamente guidati da me; e coloro che nej templ futuri saranno sant,
perfetti risvegliati, e questi esseri sublimi non mancheranne di gui-
dare rettamente i loro discepoli, cost come oggi i discepoli sono rettamente
guidati da me » (Majihima., 11, 345 ofr. I1, 112; TI1, 134).




CAPITOLO XXIi

LA STORIA DEL BUDDHISMO
DA MAHAKASYAPA A NAGARJUNA

" Il buddbismo fino al primo scisma.

1l Buddha non poteva avere successori; egli aveva rivelato la
ge {dbarma) e creato la comunitd (il samgha): occorreva ora
.ificare la Legge, ciod raccogliere i discorsi del Beato e fissare il
one. I grandi discepoli Sariputra e Maudgalayana erano morti *,
inda, che fu per 25 anni il fedele servitore del Maestro, non era
at (*santo’), poiché non aveva avuto il tempo per impadronirsi
e tecniche di meditazione. L'iniziativa di tenere un concilio di
} arba fu presa da Mahakaéyapa, anch’egli molto stimato dal
idha, ma di carattere rigido ¢ intollerante, al contrario dell’ama-
+ Ananda.

Secondo una tradizione unanime, il concilio ¢i svolse in una
ta grotta nei pressi di Rajagrha, durante la stagione delle piogge
segul la morte del Maestro, e durd per sette mesi. La maggio-
za delle fonti parla di una grave tensione fra Mahakasyapa e
inda: questi, non essendo arbat, si vede rifiutare il diritro di
tecipate al concilio e si ritira percid in solitudine, giungendo
ii presto alla santitd; viene allora ammesso o, secondo altre
sioni, penetra miracolosamente nella grotta, dimostrando cosi
101 poteri yoga. La sua presenza era del resto indispensabile,

! Mwu.,@mg? morto soltanto sei mesi prima del Beato, aveva esercitato
profonda influenza sui bbikkbu, superandoli rutti per “saggezza’ ed
lizione. Alcune scuole lo consideravano i Santo piir venerabile dopo

idha.
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perché Ananda era 1l solo ad aver ascoltato e memorizzato tutti i
discorsi del Maestro. Rispondendo alle domande di Mahakasyapa,
Ananda recitd i discorsi del Buddha e le sue risposte costituiscono
I'insieme dei Sttra; i testi che formano il ‘canestro’ (pitaka) della
memmuwmm {(Vinaya) sono stati comunicati da un altro discepolo,
Upali.

Poco tempo dopo, Mahakasyapa avrebbe accusato Ananda di

parecchie colpe (cingue o dieci) commesse mentre serviva il Beato,

le pid gravi erano quelle d’aver sostenuto ’ammissione delle mo-
. nache e d’aver mancato di chiedere a} Beato di prolungare la sua vita

fino alla fine dell’attuale periodo cosmico (cfr. § 150). Ananda do-
vette confessare le sue colpe in pubblico, ma alla fine trionfd e
divenne il personaggio principale del samrgha: trascorse il resto
della sua vita (40, o perlomeno 24 anni dopo il parinirvina) se-
guendo l'esempio del suo maestro, e ciot viaggiando e predicando
Ia Via, .

La storia del buddhismo dopo il concilio di Rijagrha non & ben
chiara, né ¢i possono fornire informazioni valide i diversi elenchi
di patriarchi che avrebbero guidato il samgha durante il secolo se-
guente. Certa pare soltanto espansione del buddhismo verso ovest
¢ la sua penctrazione nel Dekkan, ed & anche probabile che in que-
sto periodo si moltiplichino le divergenze dottrinali e le differenze
nell’interpretazione delia Disciplina. Cento o centodieci anni dopo
il parinirving, una crisi piutrosto seria rese necessario un nUovo
concilio. Yasas, un discepolo di Ananda, indignato dalla condotta
dei monaci di Vaigali — in particolare dal fatto che accettassero
aro e argento —, riusei a convocare 700 arbas nella stessa Vaiéali,
dove il concilio condannd le pratiche colpevoli e i monaci trasgres-
sori furono obbligati a riconoscere la sentenza?.

I dissensi sono perd continuati, aggravandosi ancora, e pare
certo che gid verso la metd del IV secolo a. C. esistessero diverse
‘serte’. Pochi anni dopo il concilio di Vaisali, un monaco, Maha-

deva, proclamd a Pataliputra cinque tesi piuttosto insolite, concer-’

nenti la condizione dell’arbas. Egli affermava in particolare che:
1) un arhat pud essere sedotto in sogno (ciod che le figlie di Mara

2 Questo secondo concilio & Pultimo avvenimento storico riferito dat
vari libri di disciplina {Virayapifaka). Il seguito dellz storia del buddhismo
verrd d'ors in pol riferito, in modo peraliro frammentario e inconsistente,
nelle opere pilt tardive.
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possono provocargli un’emissione seminale); 2) che ha ancora qual-
che zona d’ignoranza; 3) e dei dubbi; 4) che pud progredire nella
Via con laiuto di un altro; 5) che pud ottenere la concentrazione
pronunciando certe parole. Un simile ridimensionamento dell’arbar
esptime la reazione contro Pesagerata autostima di coloro che si
consideravano ‘liberati in vita’, e ben presto le comunitd si divi-
sero in fautori ¢ avversari di Mahadeva, 1! concilio, riunitosi a
Pataliputra, non poté evitare la scissione del samgha fra i soste-
nitori dei ‘cinque punti’ — che, pretendendo di essere i pitt nume-
rosi, presero il nome di Mahasamghika — e i loro oppositori che,
sostenendo di rappresentare U'opinione degli anziani (sthavira), si
chiamarono Sthavira.

186. Fra Alessandro Magno e Afoka.

Questo primo scisma fu decisivo ed esemplare, perché a esso
succedettero altre dissidenze, che lacerarono irrimedisbilmente 1'u-
nitd del samgha, senza tuttavia compromettere la diffusione del
buddhismo. Durante il quarto di secolo che segui lo scisma si
verificarono eventi d'importanza senza uguali per Iavvenire del-
Plndia: il primo di essi fu Vinvasione da parte di Alessandro Ma-
gno, che ebbe conseguenze decisive per I'India, ormai aperta alle
influenze ellenistiche, Cid nondimeno 'India, indifferente alla sto-
ria e sprovvista di coscienza stotiografica, non conservd alcun ri-
cordo di Alessandro né della sua prodigiosa impresa e soltanto
attraverso le successive leggende favolose (il sedicente Romanzo
di Alessandro) il foiclore indiano & venuto a conoscenza dell’avven-
fura piu straordinaria della storia antica. I risultati di questo primo,
vero incontro con P'Occidente non tardarono tuitavia a farsi sen-
tire nella cultura e nella politica indiane: la statuaria greco-buddhi-
stica del Gandhara & solo un esempio, ma & importante perché costi-
tuisce la prima rappresentazione antropomorfica del Ruddha,

Il secondo avvenimento notevole fu la fondazione della dina-
stia Maurya da parte del principe Candragupta {7 320-296) che,
in giovinezza, aveva conosciuto Alessandro e che, dopo aver ricon-
quistato parecchie regioni del nord-ovest, vinse i Nanda e divenne
re del Magadha. Candragupta pose le fondamenta del primo ‘Im-
pero’ indiano, che suo nipote, Afoka, era destinato poi a estendere
¢ consolidare.
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AlPinizio del TIT secolo Vissiputra, un brahmano convertito
dagli Stahvira, che difendeva la dottrina della continuita della per-
sona (pudgala) attraverso le trasmigrazioni (cfr. § 157), riusd a
fondare una setta divenuta in seguito piuttosto potesnte. Poco tem-
po dopo, sotto il regno di Adoka, gli Stahvira conobbero wna nuova
divisione a proposito della teoria sostenuta da alcuni, che « tutto
esiste » (sarvam asti), lc cose passate, presenti e future. Asoka con-
vocd un concilio, ma senza risultato; ghi innovatort presero il nome
di Sarvastivadin e, poiché il sovrano era loro ostile, si rifugiarono
nel Kashmir, introducendovi cost il buddhismo. .

Il grande avvenimento della storia del buddhismo fu la con-
versione di Asoka {che regno dal 274 al 236 o, secondo un altro
calcolo, dal 268 al 234). Come risulta dalla sua stessa confessione
{pubblicata nel XI1T editto), Adoka fu profondamente turbato dalla
sua vittoria contro 1 Kalinga, che costd al nemico 100 000 morti e
150 000 prigionieri, ma, tredici anni prima, Afoka si era reso col-
pevole di un crimine ancora pilt odioso: quando la morte di suo
padre, il re Bindusdra, pareva imminente, Afoka fece assassinare

ii proprio fratello ¢ prese il potere. Tuttavia, questo frairicida e

conquistatore implacabile « doveva divenire il pilt virtuoso dei so-
veani deli'India e una delle piti grandi figure della storia » (Fillio-
zat). Tre anni dopo la sua vittoria contro i Kalinga, egli si convertl
al buddhismo, proclamd pubblicamente la sua conversione e per
anni intraprese pellegrinaggi nei luoghi santi. Ma, nenostante la
sua devozione al Buddha, Afoka diede anche prova di grande tol-
leranza; fu generoso verso le altre religioni dell'Tmpero, e il Dharma
da hui professato fu allo stesso tempo buddhistico e brahmanico.
1 XIT editto inciso sulla pietra precisa che « Il re amico degli d&i
dallo sguardo amichevole onora tutte le sette, i samana e 1 laici,
tanto con liberalitd, quanto con vari onoti. Ma né alle liberalita
né agli onori I'amico degli d2i conferisce valore, quanto al progresso
nell’essenziale di tutte le sette » (trad. §. Bloch). Si tratta, in defi-
nitiva, della vecchia idea dell’ordine cosmico il cui rappresentante
esemplare era il sovrano cosmocrate 2,

L'ultimo dei grandi Mautya, che tegnava sulla quast totaliti
dell’India, fu tuttavia anche appassionato propagatore della Legge,
perché la giudicava la pitt adaita alla natura umana, e contribul

4 Inditettamente, & una prova ulteriore che il buddhismo scceteava
nomerose idee fondamentali del pensiere tradizionale indiano.

b
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alla generale diffusione del buddhismo inviando missionari fino in

Battriana, in Sogdiana e a Ceylon. Secondo la tradizione, Ceylon
fu convertita da suo figlio o dal suo fratello cadetto, e I'avveni-
mento ha avuto notevoll conseguenze, perché quest’isola & restata
buddhista fino ai giorni nostri. L’impulso che Afoka diede alla
propagazione missionaria continud nei secoli seguenti, nonostante
le persecuzioni da parte dei successori dei Maurya ¢ delle invasioni
det popoli sciti. Dal Kashmir il buddhismo st diffuse nefl’Iran
orientale e, attraverso I’Asia centrale, giunse fino in Cina {I secolo
d. C.) e in Giappone {V] secolo); dal Bengala ¢ da Ceylon penetto,
nei primi secoli della nostra 2ra, in Indocina e nell’Indenesia.

« Tutti gli vomini sono figli miei. Come desidero per i miel
figli che essi abbiano ogni bene e felicitd in questo mondo e nel-
Paltro, cost desidero anche per tutti gli uomini », aveva proclamato
Asoka. 1l suo sogno di un Impero — ciod del Mondo —— unificato
dalla religione, si spense con lui: dope la sua morte Pimpero Mau-
rya volse a un rapido decling, ma Ia fede messianica di Adoka e

il suo vigore nel diffondere la Legge hanno reso possibile la trasfor-

mazione del buddhismo in una religione universale, I'unica religione
universale della salvezza che PAsia abbia mai accolio.

187, Tensioni dottrinali ¢ nuove sintesi.

Con la sua politica messianica Afoka aveva garantito il trionfo
universale del buddhismo, ma lo slancio e la creativitd del pen-
siero buddhistico nascono da altre basi: troviamo anzitutto la ten-
sione fra gli ‘speculativi’ ¢ gli “yogi’, che ha spinto sia gli uni che
gli altri a un notevole lavoro di esegesi e di approfondimento dot-
trinale; ¢ sono poi le discordanze, ¢ persino le contraddizioni, di
ordine teorico presenti nei testi canonici che inducevano i discepoli
a ritornare continuamente alla fonte, vale a dire al principi fon-
damentali dell’insegnamento del Maestro. Questo sforzo ermeneu-
tico si & tradotto in un notevole arricchimento del pensiero. Gli
‘scismi’ e le sette costituiscono, in realtd, la prova che linsegna-
mento del Maestro non poteva esaurirsi in una ‘ortodossia’, né
poteva essere rigidamente inquadrato in una scolastica”.

¢ ¥ pur vero che ogni scucla € ogni serta si ritencva obbligata a eln
botare una propria scolastica, ma questo processo di sistematizzazione ers
stimolato e alimentato da creazioni filosofiche autentiche.
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Bisogna infine ricordare che, come ogni altro movimento reli-
gioso indiano, il buddhismo era ‘sincretista’, nel senso cbe esso
assimilava e integrava continuamente valosi non buddhistici; Pesem-
pio era stato dato dal Buddha stesso, che aveva accettato una gran
paste del patrimonio ereditario indiano: non soltanto la dottrina

~del karman_e del samsira, le tecniche yoga e le analisi di tipo
Brahmana e $amkhya, ma anche le immagini, i simboli e i temi
mitologici panindiani, salvo a reinterpretarli nella sua peculiare
prospettiva, Cosi ¢ probabile che la cosmologia tradizionale, con
gl innumerevoli cieli e inferni, e i loro abitanti fosse gid accolta

al tempo del Buddha. 11 culto delle reliquie si & imposto immedia-

tamente dopo il parinirvdna, ma aveva certo antecedenti nella ve-
nerazione di certi yogi illustri. Attorno agli stépa si articola un
simbolismo cosmologico che non manca di originalita, ma che, nelle
sue linee fondamentali, preesiste al buddhismo. 11 fatto che siano
scomparsi tanti monumenti architettonici e artistici, aggiunto al
fatto che una gran parte dell’antica letteratura buddhistica sia an-
data perduta, rendono le cronologie pinttosto approssimative; &
perd indubbio che numerosi simbolismi, idee e rituali precedano,
a volte di parecchi secoli, le prime testimonianze documentarie che
5 attestano. \
Cost, alla creativitd filosofica evidenziata dalle ‘scuole’ nuove,
corrisponde un processo, pill lento ma egualmente creatore, di “sin-
cretismo’ e di integrazione, che si realizza soprattutto nella massa
dei laici °. Lo st@pa che si presume conservasse le reliquie del Bud-
dha o dei santi, o degli oggetti sacri, deriva probahilmente dal
tumulo in cui si seppellivano le ceneri dopo la cremazione. Al cen-
tro di una terrazza si elevava la cupola, attorniata da un corridoio
circolare che serviva alla circumambulazione rituale; il caitys era
un santuario dotato di un certo numero di pilastri e formato da
un vestibolo & da un deambulatorio. In una cameretta murata erano
racchiusi testi scritti su materiali diversi. Col tempo, il caitya si
confonde con il tempio e finisce per scomparire. Il culto consisteva
in prosternazioni e saluti rituali, circumambulazioni e offerte di
fiori, profumi, parasole ecc., e il paradosso di venerare un Essere
che non aveva pilt alcun rapporto con questo mondo, era soleanto

# Non dobbiamo considerarlo un fenomeno “popolare’, perché & so-
prattutto ispirato dai rappresentanti della cultura indiana tradizionale.
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apparente. Infatti, accostarsi alle tracce del ‘corpo fisico’ del wmm»
dha, riattualizzato negli stiipa, oppure al suo ‘corpo architettonico’,
simbolizzato nella struttura del tempio, & equivalente all’assimila-
zione della Dotirina, ossia all’assorbimento del sue ‘corpo teore-
tico', il dbarma. 11 culto reso pitt tardi alle statue del Buddha, o
i pellegrinaggi ai diversi luoghi santificati dalla sua presenza (Bodh-
Giaya, Sarnath ecc.) trovano la loro giustificazione nella medesima
dialettica: si ritiene infatti che i diversi oggetti o attivita appartenen-
ti al samsdra siano in grado di facilitare la salvezza del fedele grazie
alla grandiosa e irreversibile azione soterioogica svolta dal Risve-

: &
ghato®,
Per secoli, e probabilmente immediatamente dopo la sua morte,
il Beato fu rappresentato — e venerato — in forma aniconica:

'orma del suo piede, I’Albero, la Ruota; questi simboli rendevano
presente Ja Legge evocando D'attivith missionaria del Buddha, PAl-
bero dell’Tlluminazione, la « messa in moto della ruota della Leg-
ge ». Quando, all’inizio dell®ra cristiana, si costruirono le prime
statue del Buddha ( la statuaria greco-indiana del Gandhara), la figura
umana non offuscd il simbolismo fondamentale: come ha mostrato
Paul Mus, Pimmagine del Buddha eredita i valori religiosi dell’al-
tare vedico. Del resto, Paureola che s’irradia attorno al capo del
Buddha (e attorno a Cristo, nell’arte cristiana del medesimo pe-
riodo, secoli I-V) deriva da un prototipo dell’epoca achemenide,
e cioz P'zlone risplendente di Ahura Mazda {d’altra parte, questo
prototipo prosegue a sua volta le anticke concezioni mesopotami-
che; cfr. § 20). Nel caso delPiconografia buddhistica, il simbolismo
sta a sottolineare soprattutto I'identitd della natura del Buddha
con la huce e, come abbiamo visto (§ 81), a partire da] Rg Veda,
la luce era considerata l'espressione figurativa pid adeguata per lo
‘spirito’. . .

La vita dei monaci subi alcuni cambiamenti con la costrozione
dei monasteri {wibara). L'unico cambiamento che ¢i interessi in
questa sede & il moltiplicarsi delle opere di dottrina e di erudi-
zione: malgrado Penorme numero di libri andati perduti {ragion
per cui ignorfamo quasi tutto di molte scuole e sette), la Jettera-
tura buddhistica delle lingue pili e sanscrito” & di proporzioni

¢ 1a tradizione pilt antica vuole che, prima del parinirping, il Buddha
sbbia gradito tutti i doni e gli omaggi che i fedeli gli avrebbero reso nel
corso’ dei secoli; ofr. vasusanonu, Abbidbarmakofe, IV, pp. 236246,
7 Una parte si & consetvata soltasto in traduzioni tibetane e cinesi
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Impressionanti. I testi che costituiscono la ‘Dottrina suprema’, il
terzo “canestro’, ' Abbidbarmapitaka, sono stati elaborati fra il 300
a. .O. e il 100 d. C.; & una letteratura che contrasta con lo stile
dei Satra, trattandosi di opere razionalistiche, didattiche, asciutie
Impersonali, dove il messaggio del Buddha viene Hnmwwmmmuumgo ¢
presentato in forma di sistema filosofico. Ma gli autori cercano di
mmhnmﬁn.mn contraddizioni che abbondano nej S#fra.

\OmE setta possiede evidentemente, un propric Abbidbarma-
koia, e le divergenze fra queste versioni della ‘Dotirina suprema’
rmnmo provocato nuave controversie. Le innovazioni sono talvolta
di grande importanza, ma ¢i limiteremo a citarne soltanto un esem-

io: in origine i} Nirva "unie i
p origine il Nirvana era Punico ‘non composite’ (asamskrta), .

Mwnowwﬁwmwmmmww Mmaw_nhwwonnwmﬁomﬁ le mnco.mnu mmmqmu..o al rango di
- comp pazio, le Quattro Veritd, la Via {marga), la
pratityasamutpida, o persino alcuni ‘raccoglimenti’ yoga Camwﬁo
poi all'arbaz, egli, secondo alcune scuole, pud noumoBmﬁm.m mentre
per altre anche il suo stesso corpo & totalmente puro; alcuni affer-
M_Mmuo%wm si pud %ﬁwmmum arbat gid allo stadio m,mmwgomﬂ o in
. 1 sonno, ma 3 ¥ it1 i
stato di , tall dottrine sono severaraente criticate da aleri
%mno_,, pilt importante per le conseguenze che ne derivarono fu
la reinterpretazione della buddhologia: per gli Sthaviravadin Sa-
kyamuni era un uomo che si ¢ fatto Buddha e, di nommmmammmm &
divenuto .&cw.ﬁm per altri autori lIa storicith del wc&rm-mm%mm.‘
muni era umiliante: da un lato, infatti, com’era stato possibile
per un grande dio, diventare dio, e daltro lato come Hmmmmmmmwmm
W& accettare un Salvatore che si riteneva perduto nel suo Nirvana?
cco allora una .m,ncoww, Lokottara, proclamare che Sakyamuni, dive-
nuto Buddha gia da parecchi periodi cosmiici, non aveva lasciato
il Cielo che abitava: colui che gli womini hanno visto nascere a -
Kapilavastu, predicare e morire, non era che un fantasma (nirmitta)
creato dal vero Sakyamuni. Questa buddhologia docetista verra
ripresa e ampliata dal Mahayana.

! Hwﬁ.mqm&m di Ceylon non sono andati esenti da dissidenze
scismatiche, ma Ia frammentazione ¢ la moltiplicazione delle scuole
continuavano con maggiore intensitd soprattutto nel continente
Mom“wom M&,.o‘mawnamnw gli Sthavira, anche i Mahasimghika ebbero

Yo divisioni: angzit i i, e ito i
numero di sette di cui wﬂﬂwovmw Mommmmmmwwmm MWMWE.@ he importa
fau : _ : oz ; ¢id che importa
¢ comunque il fatto che i Mahasamghika abbiano stimolato, o reso
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possibilé, un rinnovamento radicale del buddhismo, noto con il
nome di Mahayana (fett. il *Grande Veicolo’).

188. La ‘via dei boddbisattva’.

Le prime manifestazioni de! Mahdyana sono attestate verso la
fine del I secolo a. C.; sono i Prajiaparamitisiitra (« Discorsi sulla
perfezione della saggezza »), opere di diversa lunghezza e di com-
prensione abbastanza difficile, che introducono un nuove stile nel
pensiero e nella letteratura buddhistiche. 1 termini Mahayana ¢
Hinayana (lett. ‘Piccolo Veicolo’, indicante if buddhismo antico,
Theravada) pate siano posteriori, 1 fedeli della nuova via la chia-
marono la ‘via dei boddbisattva’, e si distinguono per la loro
maggior tolleranga in ¢id che concerne la disciplina e per la loro
buddhologia di struttura pilt mistica. Si & concordi nel ricoposcere
Pinfluenza della devozione laica in questa dottrina, il cui ideale
non & pils Parbat solitario alla ticerca del suo nirvana, ma il bod-
dhisattva, un personaggio laico, modello di benevolenza e di com-
passione che rinvia indefinitivamente la propria liberazione per
facilitare la salvezza degli altri. Questo eroe religioso, che assomi-
glia a Rama e a Krishna, non richiede dai fedeli la vita austera del
monace, ma la devozione personale di tipo bhakii. E tuttavia op-
portunio ricordare che il buddhismo antico nop ignorava questo
tipo di devozione. Secondo il Majihimanikaya (1, 142), il Buddha
stesso avrebbe dichiatato che chiunque esptima nef suoi confronti
« un semplice sentimento di fede o di affetto, andra in paradiso » 5
ma ora diviene sufficiente gi il solo decidere di diventare Buddba
« per il bene degli altri », poiché il Mahaydna ha mutato radical-
mente Pideale dell’adepto: non si aspira pitt al Nirvana, ma alla
condizione di Buddha.

" Tatre le scuole buddhistiche riconoscevano Pimportanza dei
boddbisattva, ma i Mahdyanici hanno proclamato la superiorita
del boddbisattva sallarbat; quest'ultimo, infatti, non si & comple-
tamente liberato del “me’, dato che cerca il Nirvana solo per se
stesso. Secondo i loro critici, gli erbaé hanno sviluppato la Sag-

8 Si potrebbero moltiplicare i testi; cfr, Dighapikaya, 11, 40; Dhbant
mapada, 288 {(« Colul che trova rifugic nel Buddha .. entrera neil’assem-

blea degli dei»).
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gezza, ma non abbastanza la Oogwmmmm@mm. 1 wam&wm&wwmﬁ invece
— ripetono i testi deila Praffiaparamiti — « non ﬂ.ow ono me“
giungere il proprio Nirvana privato. Al contratio, essi mnbw.mwwm
corso il mondo profondamente n_owm;.omo dell’esistenza, e tu "
desiderosi di acquistare I'IHuminazione suprema, non Qmamm%w .
fronte alla-nascita-e-la-morte. Si sono messi in camming Wmu i _m@
nessere del mondo, per la felicitd del Eom.mo, per pieta m.nm mondo.
Hanno deciso di divenire un riparo per il mondo, MEMH meo M.MM
il mondo, il luogo di riposo del mondo, fe lud m& mondo, le guide
del mondo, i mezzi di salvazione del Eommn,vv . o
Questa dottrina della salvezza & tanto pit nwmmmmmwmmm Emmmwmﬁo
il Mahayana ha elaborato una nuova e ancor pils Bn.m_mm e ,ow ; nmm
guella della ‘vacuitd universale’ ($#nyata); due cose, infatti, & _m :
essere necessatie al boddbisattva e alla sua pratica di saggezza:
-« Non abbandonare mai ghi esseri, ¢ vedere in veritd che omwm cosa
& vuota» . Sembra paradossale che nel momento stesso de] trion-
{fo della compassione per tusii gli esseri — non wowmﬁm ghi Mo.o
mini, ma anche i fantasmi, gli ﬁ:wmmw. ele piante — il mon
intero sia ‘svuotato’ di realtd: il gmmmﬂmﬂw antico aveva Emmmgmu
* sull’irrealta stessa dell’anima {nairdtmya); il w&mwmw,mmmw pur esal-
tando la carriera del boddbisattva, proclama } wﬁmmwmv w_mmm_wﬁnmwm
in sé delle ‘cose’, del dharma (@barma $anyatd) E tuttavia amnmmo
paradosso & solo apparente: la dottrina n._n.mm vacuita wﬁaﬂmmmm e,
infatti, svaotando I'Universo di ‘realty’, mmn&mm il distacco da Mwom
do e porta alla dissoluzione del sé, fine ultimo del Buddha Sakya-
muni e del buddhismo antico. o gl
Questo problema «f si wawwmmnnmaw ﬂmmmmo mmmrwmmmmmso L o-
. soha {guyati, per ora limitiamoci a esaminare mw, creazioni re _m_owm
specificamente mahayaniche. II Grande Veicolo & omnmﬁnmwwm;om a
un laio, dall’enorme impulso mm”.o alla mmwoﬁown Hm_nmmm. le mw:ou
logie soteriologiche che essa implica e, dall’altro, la prodigiosa »Mn.
tafisica, visionaria e allo stesso tempo estremamente rigorosa, def
suoi Maestri, tendenze che non sono per n&mm in conflitto ) ma
al contrario si completano e si influenzano a ﬁmmbmm.. . )
-Esistono nutnerosi boddbisattva, poiché da sempre ci sono stati

® Ashiasakasrikd, XV, 293, trad. da £ conze, Le Bouddbisme, p. 126,

W Vatracchediks, 3, cit. da congg, ibid., p. 128 )
1t %ﬂmnﬂmmmﬂm a voite nell'Hinayina, quandc i bbikkby sembrano im-

barazzati da certe stravaganze della devozione popolare,
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dei Salvatori che, divenut Buddha, hanno fatto voto dj giungere
al Risveglio, per la salvesza di ruti gli esseri: i piti importanti sono
Maitreya Avalokitesvara e Mafijuéet. T boddbisattva Maitreya {da
maitri, ‘bontd’) & i} prossimo Buddha, il successore di Sakyamuni;
mia il pit celebre & Avalokite$vara %, il quale & certo una creazione
it recente, specifica. della devozione {e non solo buddhistica) che
si manifesta nei primi secoli della nostra éra. Avalokite$vara si
presenta come una sintesi dei tre grandi dei dell'induismo: 2 il
Signore dell’'Universo; il sole e Ia luna sono derivati dai suoi occhi,
dai suoi piedi la terra, dalla sua bocea il vento; egli « tiene in mano
il mondo » e « ogni poro della sua pelle racchiude un sistema del
mondo » - formule, queste, che troviamo anche a proposito di
Vishnu e di Shiva. Avalokitesvara protegge contro ogni sorta di
pericoli e non rifiuta nessuna preghiera, nemmeno quella di gra-
tificare di bambini le donne sterii. Mafjuéri {“fortuna soave')
— solidale al Buddha Aksobhya — personifica la saggezza, pro-
tegge I'erudizione e godrad di una posizione preminente nel bud-
dhismo cinese.

I boddbisattva Avalokitesvara & legato misticamente al Bud-
dha Amitabha, ma quest’ultimo & divenuto popolare in India sol-
tanto molto tardi, nel VIT secolo; fino ad allora il suo prestigio
dipendeva dai suoi rapporti con Avalokite$vara, mentre, a partire
dall’VIIT secolo, Amitabha godra di straordinaria fortuna nel Ti.
bet, in Cina ¢ in Giappone. E bene presentarlo sin d’ora nel con-
testo della devozione mahéyanica, poiché la sua mitologia e il suo
culto segnano un’innovazione di grande portata: quand’era un sem-
plice monaco, Amitabha fece voto di diventare Buddha e di rag-
glungere una “Terra miracolosa’ i cuj abitanti potessero, grazie ai
suoi meriti, godere di una felicith senza uguali, fino al loro ingresso
nel Nirvéna., Questa Terra, Sukhavati (la “felice’) & sitvara a una
distanza vertiginosa in occidente; & immersa nella Tuce ed & simile
2 un Paradiso, a causa delle sue gemme, dei suoi fiori e dei suoi
uccelli. T suoi abitanti sono immortali e sf deliziano inolire dell’in-
segnamento orale di Amitabha,

Simili paradisi erano gia noti in India, e la caratteristica par-
ticolare di Sukhavati consiste nellestrema facilita con cui i fedel

13

2 Non si & concordi sul significato da atwibuire al suo nome; il pint
convincente pare « Signore {ifvara) che guarda dall’alto » {Burnouf}, oppure
«che guarda con compassione verso il basse » {Conze).
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vi possono accedere; basta infatti aver sentito il nome di Amitabha
¢ aver pensato a lui: al momento della morte, il dio discenderd e
condursd di persona il defunto nel Paradiso di Sukhavati. E i
trionfo assoluto della devezione, di cui si pud tuttavia trovare una
giustificazione dottrinale gia nel buddhismo pid antico: nella ver-
sione cinese del Milinda-paiiha, si dice che « gli nomini che in
un’esistenza hanno compiuto del male anche fino a cent’anni, se
pensano al Buddha al memento di morire, otterranno subito dopo
la morte di nascere nell’alto dei cieli » *. I} Paradiso di Sukhavaii
nen & certo il Nirvana, perd coloro che vi' giungeranno — in virtd)
anche di wn solo pensiero o di una sola parola — sono destinati
a ottenere in avvenirs, e senza alcuno sforzo, la liberazione finale.
Mn ¢i si ricorda Vestremo rigore della Via, quale era predicata dal
Buddha e dal buddhismo antico, si pud misurate Paudacia di que-
sta nuova teclogia. Ma si tratta, evidentemente, di una teologis

. mistica e devozionale, che non esita ad applicare, nella pratica di
tutti i giorni, le scoperte metafisiche dei grandi maestri del Maha-
yana. .

Poiché esiste un’infinitd di Buddha, ¢’ anche un’infinitd di

“Terre di Buddha', o ‘Campi di Buddha’ (buddbakserra): Sukha-

~

vati & soltanto una delle innumerevoli Terre di Buddha, Universi.

trascendenti creati per i meriti o i pensieri dei Salvatori. L’Ave-
&&w\ma ,m descrive « innumerevoli come i granelli di polvere », pro-
venienti da un « pensiero prezioso nello spirito del boddbisattva
pietoso ». Tutte queste Terre di Buddha « sorgono dall’immagina-
zione e hanno forme infinite » ¥, 1 testi sottolineano continuamente
il carattere immaginario di questi universi; i *Campi di Buddha’
sono costruzioni mentali create nel pensiero degli uomini in vista
della Ioro conversione. Questa volia anche il genio indiano non ha
esitato a valorizzare Vimmaginazione creativa servendosene come
di un mezzo di salvezza, . _

1 Trad. PAUL DEMIEVILLE, Version chinoise du Milinda-paiiba, p. 166;
la versione pili presenta rimaneggiamenti dovuti all'influenza del monache-
simo singalese, e contiene aicune interpolazioni.

¥ Avatamsaka-sitra, cit. da CONZE, op. cit., p. 154,
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189. Nagarjuna ¢ la dottrina della vacuits universale.

Queste teologie mitologiche sono accompagnate da teorie nuo-
ve, sorte anch’esse dal medesimo intento di annullare gli impulsi
egocentrici, La prima & la dottrina del transfert del merito (part-
nama), la quale pare contravvenire alla legge del karman, ma pro-
segue la convinzione del buddhismo antico per cui Vesempio del
Lhibkbu che si sforza di diventare arbal aiuta e ispira i laici. Nel-
Vinterpretazione, tuttavia, che ne & stata data nel Mahayana, la
dottrina del transfert del merito & invece una creazione specifica
dell’epoca; gli adepti sono invitati a trasferire o dedicare i loro me-
ritt alPilluminazione di tutti gli esseri. Come scrive Santideva (Vi1
secolo) in un’opera divenuta celebre, il Bodbicaryavatara: « Con
il merito che proviene da tutti i miei atti di bene, voglio lenire
lo sofferenza di tutte le creature, essere il medico, il guaritore,
Pinfermiere del malato per tutto il tempo che soffre per la ma-
latria... La mia vita, con tutte le mie rinascite, i miei possessi, 1
meriti che ho acquisito o che acquisird, tutte questo io lo lascio
scnza voletne trarre guadagno per me stesso, perché ne sia favorita
Ie salvezza di tutti gli esseri» ”. .

Un’altra idea muova rivela che Ia ‘natura di Buddha’ & presente
in ogni essere umano e persino in ogni particella di sabbia. Cid equi-
vale a dire che & la nostra propria ‘buddhitd’ a spingerci a diven-
tare Buddha. B un’idea molio legata alla scoperta upanishadica
(Videntits dtman-Brabwman) e allassioma induista che I'vomo pud
adorare la divinita solo divenendo divinita egh stesso. Questa teo-
tia avra importanti sviluppi nel Mahdyina, soprattutto nella celebre
dottrina dell’« embrione di Tathagatha » (fathigatagarbha). Essa &
anche solidale a un’altra interpretazione originale della patura dei
Buddha: 1a dottrina, cioe, dei tre corpi {¢rikdya) del Buddha. il
primo corpo, quello della Legge (dbarmakiya), e trascendentie, as-
soluto, infinito ed eterno; & infatti il corpo spirituale del Dharma,
ciot la Legge predicata dal Buddba e, al tempo stesso, la realia asso-
luta, Vessere paro (si pensi al corpo di Prajapati, costituito — in
certi casi — di sillabe sacre e formule magiche; cfr. § 77). Il se-
condo corpo, il sambhogakiya o « corpo paradisiaco », & Pepifania
gloriosa del Buddha, accessibile soltanto ai boddbisattva. Infine il
« corpo della creazione magica » {wirmanakaya) ¢ il fantasma con

$ Boddhicaryivatira, 111, 6 ss., trad. Finot.
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cui gl vomini si confrontano sulla terra e che loro rassomiglia,
perché materiale ed effimero; esso perd ha un’importanza decisiva,
perché & soltanto attraverso questo corpo-fantasma che gli vomini
sono capaci di ricevere la Legge e di raggiungere la salvezza.

Come abbiamo notato, queste elaborazioni dottrinali e costru-
zioni mitologiche che caratterizzano il Mahayana hanno lo scopo di
facilitare la salvezza dei Inici; accettando e integrando un certo nu-
mero di elementi induisti, sia ‘popolari’ (culti, bbaksi ecc.) sia dotti,
it Mahdyana rinnovava e arricchiva Pereditd buddhistica, senza perd
tradirla. Infatti, Ia dottrina della vacuita universale {$gnyativada),
elaborata dal genio di Nagarjuna {II secolo d. C.}, era nota anche
con i} nome di Madhyamika {« quella di mezzo »), in riferimento
alla « via di mezzo » predicata da Sakyamuni. E pur vero che,
quasi per equilibrare la tendenza verso la “facilitd’, evidente nella
devozione mahdyinica, la dottrina della vacuita ?mawmua&& si di-
stingue per la sua profondity e le sue difficoltd flosofiche.

Gli avversari indiani di Nagarjuna, e alcuni studiosi occidentali,
hanno dichiarato che la $dnyavada & una fillosofia nichilista, dato
che pare negare le dottrine fondamentali del buddhismo. In realta,
si tratta di un’ontologia, in veste di soteriologia, che tenta di libe-
rarsi delle strutture illusorie dipendenti dal linguaggio: la finya-
vada si vale dunque di una dialettica paradossale che porta alla
coincidentia oppositorum, cosa che richiama in qualche modo Ni-
cola Cusano, come pure Hegel ¢ Wittgenstein. Nagarjuna critica
e rifiuta ogni sistema flosofico, dimostrando Uimpossibilita di espri-
mere la Verita Ultima (paramaribata) mediante il linguaggio. Anzi-
tutto egli ricorda che esistono due tipi di ‘veritd’: le verita conven-
zionali, o « celate nel mondo » {{okasamvrtisatya) — che sono di
utilitd pratica — e la Verita Ultima — Punica che possa condurre
alla liberazione. 1" Abbidharma, che avrebbe la pretesa di comuni-
care 1l ‘sapere superiore’, opera in realtd su conoscenze convenzio-
nali, ma, quel che & ancor peggio, offusca la via verso la libera-
zione con le sue innumerevoli definizioni e categorie di esistenze
(come, per esempio, skandhba, dbitu ecc.} che sono, in fondo, solo
muno&og dell'immaginazione. Nagarjuna si propone di rvmmmam e
di dirigere correttamente, le energic mentali prigioniere della ragna-
tela del discorso.

~ Se si dimostra la vacuita, ossia la non realed, di tutto cid che
sembra esistere 0 che pud essere sentito, pensato o immaginato, ne

detivano parecchie conseguenze. La prima & che tutte le famose
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formule de! buddhismo antico, come pure le loro ridefinizioni siste-
matiche da parte degli autori abhidbarma, si rivelano false. Cosi,
per esempio, 1 tre stadi della produzione delle cose — ‘origine’,
‘durata’, *cessazione’ - non esistono; allo stesso modo in cul non
esistono né gli skandba né gli elementi irriducibili (dbdtu) né il
desiderio né il soggetto del desiderio o la situazione di colui che
desidera. Non esistono perché sono privi di una propria natura.
Lo stesso karman & una costruzione mentale, perché in esso non
si pud parlare né di ‘atto’ né d’ “attore. Nigarjuna nega anche la
differenza {fra il ‘mondo dei composti’ (samskrta) e 1’ ‘incondizio-
nato’ {asamskyra). « Dal punto di vista della Veried Ultima, il con-
cetto di “transitorietd’ {anitya) non pud essere considerato pit vero
di quello di permanenza» {Malamadbyamakakarikz, XX111, 13,
14). La celebre legge della ‘co-produzione condizionata’ (pratitya-
samutpada), & poi utile solo dal punto di vista pratico; in reaitd

« la co-produzione condizionata, noi la chiamiamo finya, *vuoto’ »
Qm& XXIV, 18). Anche le O:mnﬂo Sante Veritd proclamate dal
Buddha non hanno natara propria: si tratta di verita convenzionali,
che possono servire unicamente sul piano del Lnguaggio.

La seconda conseguenza & ancora pi radicale: Nagarjuna nega
la distinzione fra ‘colat che & legato’ e chi si & ‘liberato’, e di con-
seguenza tra samséra e Nirvana, « Nulla differenzia il samsara dal
Nirvana » {ibid., XXV, 19} *. Cid non significa che il mondo {sam-
sdra) e la liberazione (Nirvina) siano « la medesima cosa », benst
piuttosto che essi sono indifferenziati. 1l Nirvana & una « costru-
zione dello spirito »; in altre parole, dal punto di vista della Verit
Ultima, lo stesso Tathigata non gode di un regime ontologico auto-
tiomo e valido.

Infine, la terza conseguenza della vacuitd universale fonda una
delle pilt originali ontologie che si conoscano nella storia dello spi-
rito. Tutto & ‘vuoto’, sprovvisto di una ‘propria natura’; tuttavia,
non se ne deve inferire Pesistenza di un’ ‘essenza assoluta’ a cui
fifnya (o Nirvana) si riferisca. Quando si dichiara che il ‘vuoto’,
$inya, & inesprimibile, inconcepibile e indescrivibile, ¢id non im-
plica affatto che esista una ‘realtd trascendentale’ caratterizzata da
questi attributi, La Veritd Ultima non svela un Assoluto di tipo
vedantico; essa & invece il modo di esistenza scoperto dall’adepto

® 1 XXV cap. della Malamadbymakakariki & interamente dedicato
ali’analisi del Nirvana; v. BREDERICK 1. 8TRENG, Emptiness, p. 74 ss.
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allorché ottiene Ia completa indifferenza nei confronti delle ‘cose’
e della loro cessazione. La ‘realizzazione” — a opera del pensiero —
della vacuitd universale equivale, infatti, alla liberazione, ma colui
che raggiunge il Nirvana non pud ‘saperlo’, perché la vacuitd tra-
scende allo stesso tempo Uessere e i non essere. La saggezza {praj-
#d) rivela la Verita Ultima valendosi della « verita celata pel mon.
do »: quest’ultima non viene rifiutata, ma trasformata in « veritd
che esiste di per sé » .

Niégarjuna rifrata di considerare la {@inyatdvada come unz ‘flo-
sofia’: essa & una pratica — allo stesso tempo dialettica e contem:
plativa — che, consentendo all’adepto di fare a meno tanto di ogni
costruzione teoretica del mondo quanto della salvezza, gli permette
di raggiungere la serenitd imperturbabile e 1a libertd. Nagarjuna
rifiuta in maniera perentoria 'idea che i suoi argomenti, o qualsiasi
altra affermazione filosofica, abbiano validitd per via di un fonda-
mento ontologico esistente al di fuoti o al di 13 del linguaggio.
Del &inya non si pud dire né che esiste né che non esiste né che
esiste e al tempo stesso non esiste, € cosl via. Al critici che obiet-
tano che, se tutto & vuoto, allora anche la negazione compiuta da
Nagirjuna dev’essere a sua volta una proposizione vuota, egli ri-
sponde che tanto le affermazioni del suol avversari quanto le pro-
prie negazioni non hanno esistenza autonoma, ma esistono soltanto
al Jivello della veritd convenzionale (Malamadhb., XIV, 29).

Il buddhismo, come pure il pensiero filosofico indiano in gene-
rale, sono radicalmente mutati in seguito a Nagarjuna, anche se
questo cambiamento non si & reso immediatamente evidente. Nigi-
riuna ha spinto allestremo limite la tendenza innata dello spirito
indiano verso la coincidentia oppositorum. Gl & tuttavia riuscito
di mostrare che la carriera del boddbisariva conserva tutta la sua
erandezza malgrado il fatto che ‘tutto & vuoto’. E Videale del bod-
dbisattva ha continuato a ispirare ia caritd e laltruismo sebbene,
come dice |'Avatamsaka ™, « pur restando nel Nirvana, egli mani-
festa il Samsdra. Fgli sa che non vi sono esseri, ma si sforza di
convertitli, £ definitivamente pacificato {$dnta), ma sembra provare
passioni {klefa): Egli abita il Cotpo della Legge (dbarmakiya), ma
si manifesta ovungue, in innumerevoli corpi di esseri viventi; &

7 Cfr. strENG, op. cit., p. 96.
B Trad, cinese di Siksdnanda, cit. da 8 ramorre, L'Euseignement de
Vimalakirti, p. 36.
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sempre immerso in estasi profonde {(dbydna), ma gode degli oggetti
del desiderio... ».

190. NHH glainismo dopo Mabavira: erudizione, cosmologia, soterio-
ogia.

1l successote diretto di Mahavira fu lo sthavira (UAnziano)
Suddarman, che si ritiene abbia trasmesso le parole del maestro
al suc discepolo Jambii. Essi sono dungue gli ultimi onniscienti
{kevalin), perché essi soli possedevano integralmente i testi sacti.
Conosciamo i nomi degli sthavira che sono succeduti a Jamba. I1
pitr importante & Bhadrabihu — contemporaneo del re Candragu-
pta, morto nel 170 {o 162) dopo Mahavira, dunque nel 111 secolo
. C. ~—, che fissd il cenone giainico e redasse anche parecchie
opere; fu perd anche il testimone, e probabilmente una delle cause,
della crisi che condusse alla divisione della Chiesa giainica.

Secondo la tradizione, Bhadrabihu, prevedendo una carestia
di dodici anni, emigrd verso il Dekkan insieme a una parte della
comunitd, dopo aver incaricato il suo discepolo Sthijlabhadra di
occuparsi di chi restava sul posto; alcuni anni pit tardi fu convo-
cato un concilio a Paraliputra, allo scopo di raccogliete tutti i testi
sacri che fino ad allora erano stati trasmessi oralmente. Poiché
Bhadrabahu si trovava in viaggio verso il Nepal, gli furono inviati
degli emissari affinché egli recitasse davanti a loro alcuni testi an-
tichi che era il solo a conoscere. Gli emissari perd lo ascoltarono
poco attentamente e riuscirono a ritenere solo in modo frammen-
tario questi trattati che conservavano la dotirina originaria; sol-
tanto Sthillabhadra mandd a memoria dieci opere su un totale di
quattordici. Quest’episodio, probabilmente leggendario, giustifiche-
ra in seguito le differenze fra i due canoni.

Quando gli emigrati, mantenutisi fedeli alla nudich, ritorna-
rono a Magadha furono urtati dal rilassamento dei monaci timasid
sul posto: la tensione si prolungd per parecchie generazioni — ag-
gravata anche da controversie su alconi particolari del rituale e da
divergenze dottrinali — finché, nel 77 a. C., la rottura divenne
inevitabile, ¢ la comunith si divise in Svetdmbara, quelli ‘vestiti
di bianco’, e Digambara, *vestiti d’aria’. Questi ultimi negavano la
liberazione a coloro che non rispettavano la nuditd totale (e percio
la negavano anche alle donne); rifiutavano inoltre alcuni element
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della biografia di Mahavira (per esempio, che egli fosse sposato)

e, poiché consideravano perduti i testi antichi, i monad “vestiti -

d’aria’ mettevano in dubbio I'autenticitd del canone stabilito dagli
Svetimbara. Nella seconda meta del V secolo ebbe Juogo a Valabhi
un secondo concilio, organizzato dagli Svetambara per stabilire la
redazione definitiva dei testi sacri.

Non staremo qui a discutere le diverse categorie di opere che
formano V'ampia letteratura canonica giainica; anche il numero dei
testi postcanonici & considerevole ®. A differenza del buddhismo,
il giainismo ha conservato le sue strutture primitive, e nella ricca
letteratura filosofica e rituale si trovano poche idee nuove e crea-
tive. 1 trattati pilt famosi, come il Pravacanasira di Kundakuanda-
(I secolo d. C.} e il Tattvdrtha, scritto da Umisvati (non datato,
ma posteriore all’opera di Kundakunda), si limitano essenzialmente
a sistematizzare in maniera scolastica le concezioni formulste gia
da Mahavira o dal suoi immediati successori ®, _

La dottrina & anche una soteriologia, che si concentra nei “Tre
Gioielli’ del gianismo: Ia retta Vista, la retta Conoscenza, e la retta
Condotta, quest’ultima realizzata unicamente dalla disciplina mona-
stica. Si distinguono quattro specie di ‘retta Vista’, la prima delle
quali & semplicemente visiva, mentre P'ultima costituisce una pet-
cezione trascendentale ilimitata. Non analizzeremo qui le cinque
specie di ‘retta Conoscenza’, ma ci limiteremo a ticordare due tesi
specifiche della logica giainica: la « dottrina dei punti di vista»
{naya-vada) e la « dotirina del forse » {syad-vada). La prima so-
stiene che & possibile avanzate parecchie osservazioni complemen-
tari a proposito della stessa cosa: per quanto sia vera da un certo
punto di vista, qualsiasi asserzione non lo & pil se la si esamina
da un’altra prospettiva, pur rimanendo compatibile con linsieme
degli enunciati. La dottrina del ‘forse’ (sydd) implica la relativitd
o 'ambiguita del reale. La si indica anche con il nome di « regola

¥ Accanto ai trattati di filosofis & trovano anche epopee (adattate sul
modello delle epopee indd e dei Purdpa), biografie leggendarie del Tirtham-
kara ¢ perfino raccontl, romanzi e dramund, per non dire dells letteratura
didattica e scientifica, A eccezione delia narrativa {la quale, del resto, non &
essa pure esente da certo fastidivso didatticismo)} Uencrme produzione giai-
nica & contraddistinta dalla monotenia e dallariditd.

B Questo tipo di ‘conservatotisme’ & specifico delPlndia tradizionale
e, di per se stesso, non costituisce un tratto npegative. GH scritd glainicl
si distinguono comungue per il loro ordito grossolano e arido.
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delle sette divisioni », perché comporta sette tipi di affermazioni:
1) ¢id pud essere cosi; 2) cid pud non essere cosi; 3) c¢id pud
essere o pon essere cosl ecc.; questa dotirina & stata condannata
dalle altre scuole filosofiche indiane . Cid nonostante, questi due
metodi logici costituiscono una delle creazioni pilt originali del
pensiero giainico.

Le analisi della materia, dell’anima, del tempo e dello spazio
(queste ultime due categotie erano considerate come ‘sostanze’),
della ‘materia karmica’ ecc., sono state elahorate e sistematizzate
moltiplicando le classificazioni e le enumerazioni. Una nota carat-
teristica, che Mahavira forse desunse da Makkhali Gosala, & la cre-
denza che le azioni segnino Panima a guisa di una tintura (Jefya)
e che questi colori impregnino anche i corpi. Il merito o il deme-
tito dell’anima viene dunque segnalato dai sei colori dei corpi:
il nero, il nero-azzurro e il grigio caratterizzano gli abitant delle
regioni infernali, mentre il giallo, il rosa e il bianco designano gh
esseri che vivono sulla terra; e infine il bianco puro e intenso ap-
partiene soltanto a coloto che si elevano verso il sommo dell'Uni-
verso, Si tratta certo di una tradizione arcaice solidale con certe
pratiche yoga. Infatti, nella classificazione degli esseri secondo la
loro qualifica spitituale, Pottavo stadio, quando si effettua il « pri-
mo raccoglimento dell’anima nella sua pura essenza », & denomi-
nato anche il « primo raccoglimento bianco ». L’equivalenza fra
colore e stadio spirituale si pud trovare anche in altre tradizioni
indiane e non indiane.

Come gia la Natura (prakriti) nella concezione Samkhya-Yoga,
la materia si organizza spontanecamente e inconsciamente al fine di
servire 'anima; sebbene sia eterno e senza principio, I'Universo
esiste perché le anime possano liberarsi dalle sue strutture, ma tale
liberazione non implica, come vedremo subito, Pevasione totale €
definitiva dal Cosmo. L’originalitd della cosmologia giainica con-
siste proprio nel suo arcaismo; essa ha conservato e rivalorizzato
concezioni indiane tradizionali, trascurate dalle cosmologie induista
e buddhistica. Il Cosmo (loka) @ raffigurato in forma di un vomo
in piedi, con le braccia piegate, i pugni sulle anche. Questo macro-
‘antropo ¢ composto da un mondo inferiore {le membra inferiori),

# £ probabile che if Buddba si riferisse alla syid-vada quando attaccd
certi religiosi § quali erano soliti. eludere tutte le domande che si pone-
vano loto (Digha, 1, 39-42). .
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da un mondo mediano (la regione della cintola) e da un mondo
superiore (il petto e Ia testa), e queste tre regioni cosmiche sono
attraversate da un tubo verticale, quale axis mundi. 11 mondo infe-
riore comporia sette ‘terve’ (bbdmi) poste le une sopra le altre,
ciascuna di diverso colore, dal nero pits opaco alla luminositd pro-
dotta dallo -splendore di 16 specie di gemme; le zone superiori
della prima ‘terra’ sono sbitate da 18 categorie di divinitd, e le
altre sei ‘terre’ costituiscono i veri e propri Inferni, 8 400 000 di
aumero, popolati da diverse classi di dannati, di colore grigio,
nero-azzusro e nero. I loro corpi deformi, le torture che vengono
loro inflitte in Inferni infuocati o ghiacciati ticordano 1 clichés
tradizionali; 1 colpevoli di crimini imperdonabili sono rinchiusi per
Veternitd nel pil terrificante baratro infernale, #igroda, collocato
sotto i piedi del macro-antropo.

" Questa immagine di un universo antropomorfico, le cul diverse
zone - identificate con gli organi dell’'uomo cosmico — sono abi-
tate da esseri di diversi colori, & senza dubbio arcaica, ma solo nel
giainismo essa & stata conservata in modo cosl completo, e colle-
gata per giunta alle esperienze di ‘fuci mistiche’. Il mondo mediano
cotrisponde, grosso modo, a quello descritto dalle cosmologie indll
e buddhistica 2; il mondo superiore, sitvato al di sopra del monte
Meru, si divide in cinque zone sovrapposte, cortispondenti ai fian-
chi del macro-antropo, al suo collo, al mento, alle cinque aperture
facciali € alla sua nuca. Ogni zona comporta a sua volta parecchi
‘Paradisi’, popolati da diversi tipi di divinitd. La quinta zona, in-
fine, sommitd dell’Universo e nuca del macro-antropo, & riservata
alle anime liberate, il che significa che colui che si ¢ liberato non
trascende il Cosmo {come nel caso del nirvina buddhistico), ma
solo 1 suoci numerosi piani: Panima liberata gode di una beatitu-
dine indicibile ed eterna nel siddba-kshetra (‘campo- dei perfetti’}
in compagnia dei suot simili, ma all’interno di un Universo macro-
ANLropico.

2 My la forma &1 un disce, con al centro i} monte Meru, Ia cui base
& immetsa nella regione infernale. Attorno a questa montagna cosmica si
ordinano quindici continenti concentrici {chiamatl ‘isole’, dvipa), separati
da ocezni circolari; H continente centrale, lo Jambudvipa, & diviso da ca
tene montuose in seite zone trasversali. Gl uomini vivono soltanto nelh
zona meridionale, I Bharatavarda (FIndia), menire 1= altre isole-conlinenti
costituiscono “terre di paradiso’ {bbogabbumi) perché i loro abitanti non de-
vono lavorare per vivere. Sono anche dimora delle divinisa stellard,
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Gia dal tempo di Bhadrabshu il giainismo penetrd nel Bengala
e nell’Orissa; pit tardi, i Digambara si stabilirono nel Dekkan e
gli Sverambara si diressero verso ovest, stanziandosi soprattutto
nel Gujarat; le tradizioni delle due Chiese amano citare, fra i con-
vertiti o simpatizzanti, un gran numero di re e di principesse. Come
tutte le altre religioni indiane, il giainismo ha subito le persecu-
zioni dei musulmani {saccheggi, distruzioni i templi, proibizione
della nudisd), divenendo inoltre il bersaglio della controffensiva in-
duista e, a partire dal XII secolo, il suo declino fu irreversibile.
A differenza de! buddhismo, il giainismo non & mai divenuto in
India una religione popolare e dominante, e non & mai riuscito a

‘penetrare oltre le frontiere del subcontinente; mentre perd il bud-

N

dhismo & scomparso completamente nel suo paese d'origine, la
comunits giainica conta ancor oggi 1 500 000 membri e, grazie alla
Joro posizione sociale e alla loro distinzione culturale, la sua in-
fluenza si pud dire ancora considerevole.



CAPITOLO XXIV

LA_SINTESI INDUISTA:
IL MAHZBHARATA E LA BHAGAVAD GITZ

191. La battaglia dei diciotto giorni.

Con 1 suoi 90 000 versi, il Mabdbbirata costitaisce la pits lunga
epopea della letteratura universale. 11 testo che ci & stato traman-
dato comporta rimaneggiamenti e numerose interpolazioni — gque-
ste ultime soprattutto nelle sezioni ‘enciclopediche’ (cand XiI e
XIIT) —, tuttavia sarebbe vano credere di poter ricostruire la
‘forma originaria’ del poema. Per quanto tiguarda la data, « tale
nozione non ha senso per Pepopea » (1. Renou); si presume che
il poema epico fosse gia compiuto fra il VII e VI secolo a. C. e che
abbia assunto la sua forma attuale fra il IV secolo a. C. e il IV
secolo d. C. (Winternitz).

1l tema principale & costituito dal conflitto fra i due rami della
famiglia dei Bharata: | discendenti dei Kuru (i cento Kaurava) e
quelli dei Pandu (i cingue Pandava). Duryodhana, il primogenito
dei Kaurava, il figlio del re cieco Dhrtatastra, & divorate da un
edio demoniaco verso i suoi cugini: mmm e infatti Uincarpazione
del demone Kali, ossia del démone pilt malvagio dacché esiste il
mondo. 1 cinque Humm:umﬁm_ e ciot Yudhisthira, Arjuna, Bhima, Na-
kula e Sahadeva, sono i figli di Pandu, fratello cadetto di Uwﬁw.
rastra; in realtd, essi sono mmw mmmr mm_ Dharma, Vayu, Indra ¢ i
due Advin, e valuteremo pity avanti il mwmnmmnmﬁo di questa paren-
tela %ﬁsm Alla morte di Pindu, Dhstardstra diventa re, in attesa
che Yudhisthira sia in etd di assumere il potere, ma Uméo&ummm
non si rassegna e, fra gli agguati da lui test ai suol cugini, il pit
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pericoloso fu Pincendio di una casa di lacea in cul egli 1i aveva
indotti ad abitare. I Pandava fuggono per un passaggio sotterraneo
e si rifugiano in incognito nella foresta, insieme alla loro madre;
scguono numerose avventure, finché Arjuna, travestito da brah-
mano, riesce a sposare la principessa Draupadi, incarnazione della
dea Sri, e la conduce nel loro rifugio nella foresta. Non vedendo
Draupadi, e credendo che Arjuna rechi loro soltanto il cibo procu-
ratosi con Pelemosina, la madre esclama: « Godetene insieme »
e cosi la fanciulla diviene sposa comune dei cinque fratelli. “

Venuto a sapere che i Pandava non sono periti nelf’incendio
Ur.ﬁmwmm_ﬁmw il re cieco, decide di lasciare loro la meta del Hambo.v
essi costruiscono una capitale, Indraprastha, dove li raggiunge il
cugino Krishna, capo del clan degli Yadava, Duryodhana sfida Yu-

dhisthira a una partita 2 dadi e, poiché un dado & truccato, Yu-~

dhisthira perde successivamente i suoi beni, il regno, i fratelli e
la loro sposa. Il re anmilla la partita e restituisce i beni ai Panddva
ma, poco tempo dopo, autorizza una seconda partita a dadi, nella
quale si stabilisce che i perdenti vivranno per dodici anni nella
foresta ¢ il redicesimo in incognito. Yudhisthira gioca, petrde di
nuovo e si esilia con i fratelli e Draupadi. 11 terzo canto, Vana-
parvan (‘Iibro della foresta’), che con i suoi 17 500 distici, &
pitr lungo, & anche il pilt ricco di episodi letterari: gli eremiti rac-
contano ai Pandava le storie drammatiche di Nala e Damayanti,

Savitr], Rama e Sita. 1l canto seguente narra le avventure del tre-

n_.wmmmmaﬁ anno, che gli esiliati riuscirono a trascotrere senza essere
riconosciuti. Nel quinto canto (‘libro dei preparativi’), la guerra
appare inevitabile: i Pindava inviano Krishna come ambasciatote
a Rﬂmﬁmw@ la restituzione del loto regno, o almeno dei cingue vil-
laggi; al rifiuto di Duryodhana, immensi eserciti si formane da una
parte ¢ dall’altra, e scoppia la guerra.

m,mmmno canto contiene 'episodio pilt famoso dell’intera epo-
pea: & la Bbagaved Gitd, di cui ¢i occuperemo pit avanti. Nei

canti seguenti vengone narrati minuziosamente | diversi momenti-

di questa battaglia che infuria per diciotto giorni: la terra & coperta
di morti e feriti, e i capi dei Kuru cadono uno dopo Paltro, ultimo
Duryodhana; sfuggono solo tre Kaurava, fra i quali Aévatthaman,
nel quale era appena entrato il dio Shiva. Con un’orda di démoni
prodotti da Shiva, A¢varthaman si introduce di notte nel campo dei
Papdava addormentati e i massacra tutti, a eccezione dei cinque
fratelli, che erano assenti. Amareggiato da tante uccisioni, Yudhi-
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sthira vuole rinunciare al trono e vivere da eremita, ma i suoi fra-
telli, aiutati da Krishna e da parecchi saggi, riescono a farlo rece-
dere dafla sua decisione, ed egli celebra solennemente il sacrificio
del cavallo (Vasvamedha, clr. § 73). Dopo aver collaborato per
quindici anni con suo nipote, Dhrtarastra si ritira con aleuni com-
pagni d’armi nella foresta, dove, poco tempo dopo, trovano la morte
in un incendio provocato dai Joro stessi fuochi sacri. Trent’anni
dopo la grande battaglia, Krishna e il suo popolo periscono in ma-
niera piuttosto strana: si uccidone a vicenda con canpe magica-
mente trasformate in mazze. La capitale crolla e sparisce nell’ocea-
no. Sentendosi invecchiare, Yudhisthira lascia il potere al suo pro-
nipote Pariksit {che, nato morto, fu risuscitato da Krishna) e, con
i suoi fratelli, Draupadi e un cane, si dirige verso 'Himalaya; I'uno
dopo D'altro, i suoi compagni cadono per via e soltanto Yudhist-
hira e il cane {che, in realtd, & il suo stesso padre, Dharma) resi-
stono fino alla fine. L’epopea si conclude con la descrizione di una
breve discesa agli Inferi du parte di Yudhisthira, seguita dalla sua
ascensione in Cielo.

192, Guerra escatologica e fine del mondo.

Questa guerra mostruosa fu decisa da Brahma allo scopo di
alleggerire la Terra di una popolazione che non cessava di molti-
plicarsi; Brahma chiese a un certo numero di dei e di demoni di
incarnarsi per scatenate una tersibile guerra di sterminio. 11 Ma-
habharata descrive la fine di un mondo (pralaya), seguita dall’emer-
gere di un mondo nuovo, sotto il regno di Yudhisthira o di Pa-
riksit !, Il poema presenta una struttura escatologica: battaglia
gigantesca fra le forze del ‘bene’ e quelle del ‘male’ {analoga ai
combattimenti fra deva e asura); distruzioni di proporzioni cosmi-
che da parte del fuoco e delle acque; il riemergere di un mondo
nuovo e puro, simboleggiato dalla risurrezione miracolosa di Pa-
riksit. In un certo senso, si pud parlare di sivalutazione in grande
stile del vecchio scenario mitico-rituale del Capodanno, tuttavia

! GEORGES DUMFEzIL vede nel regno di Yudhisthira la restaurazione
del mondo: cfr. Mythe ef épopée, 1, p. 132 ss.; ALF HILTEBEITEL, seguendo Pine
terpretazione indiana tradizionale, ritiene che I’ ‘eta nuova’ .cominci con il re
gno di Pariksit; cfr. The Mababbirata and Hindu Eschatology, p. 162,



236 _ Storia delle credenze ¢ delle idee religivse

questa volta non si tratta, pilt della fine di un ‘anno’, ma della
conclusione di un’era cosmica.

La teoria ciclica diventa popolare a partire dai Purana. Cid non
significa che il mito escatologico sia necessariamente una creazione
dell'induismo: la concezione & arcaica, gode di una notevole diffu-
sione e, soprattutto, miti analoghi sono attestati in Iran e in Scap-
dinavia. Secondo la-tradizione zoroastriana, alla fine della storia
Ohrmazd agguanterd Ahriman, i sei Amesha Spenta ghermiranno
ognuno un arcidemone, e queste incarnazioni del Male saranno
definitivamente ricacciate nelle tenebre (cfr. § 216). Come abbiamo
visto {§ 177}, troviamo un’escatologia simile presso gli antichi Ger-
mani: nel corso della battaglia finale (ragnarék) ogni dio si occu-
pera di un essere demoniaco o di un mostro, con la differenza che
gl d&i e 1 loro avversari si uccideranno a vicenda fino all’ultimo;
la terra verrd incendiata e, alla fine. sommersa dal mare. La terra
tisorgera, tuttavia, dalla massa acquatica e una nuova umanitd go-
dra di un’esistenza felice sotto il regno del giovane dio Baldr.

Stig Wikander e Georges Dumézil hanno analizzato brillan-
temente le analogie strutturali fra queste tre guerre escatologiche.
Si pud dunque concludere che il mito della fine del mondo era
conosciuto dagli Indoeuropei e le divergenze, che sono senza dub-
bio rilevanti, possono essere spiegate in base agli orientamenti
differenti, specifici delle tre religioni indoeuropee. E pur vero che
il mito escatologico non & attestato in epoca vedica, ma cid non
prova, tuttavia, la sua inesistenza ®, Secondo Pespressione di Du-
mézil (Mythe et Epopée, 1, p. 218 ss.), il Mahabharata & la « tra-
sposizione epica di una crisi escatologica », di cid che la mitologia
induista chiama la fine di uno yuge. Ebbene, il fatto che il Maha-
bharata contenga alcuni elementi vedici, anzi pre-vedici®, ci per-

? « 1l pensiero dei cantori vedici ¢ concentrato sul presente, sul set.
vigi attuali resi dagli 21, a cui sono di garanzia le passate imprese miti-
che: le lontananze deil'avvenire, invece, non % interessano» {(pumMfiziL,
Myhte et épopée, vol. I,.p. 221}

* 8TIe WIKANDER ha notato che i padti def cinque Pandava — Dharma,
Vayu, Inma e | Gemelli — corrispondono alla serie trifunzionale degli déi
vedici: Mitra-Varupa {=Dharma), Indra (=Viyu e Indra} e gli Ashvin,
Questa serie non riflette la situaziope religiosa all'epoca in cui il poemz fu
concluso {epoca dominata da Vishau e Shiva) né quella del tempo vedico,
quando avevano un ruolo rilevante Somaz ¢ Agni. Ne consegue che il Ma-
hébhirata presenta una situaziope paravedica ¢ prevedica; cfr. PUMEZIL,
Mythe et épopée, I, p. 42 ss. .
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mette di collocare il mite della fine di un’eta fra le tradizioni as-
caiche drva, tanto pid che esso era conosciuto dagli Iranidi.

Occorre tuttavia aggiungere subito che il poema tappresenta
una sintesi grandiosa, molto pilt ricca della tradizione escatologica
indoeuropea che esso prosegue. Descrivendo l'annientamento di
sterminate masse umane e le catastrofi telluriche che ne seguono,
il Mahabharata si vale dell'immaginazione sfavillante dei Purana.
Ancora pilt importanti sono gli sviluppi e le innovazioni teologi-
che: I'idea ‘messianica’ dell'svatir vi & esposta con forza e rigore,
Nella famosa teofania della Bbagavad Gitd (X1, 12 ss.) Krishna si
rivela ad Arjuna come incarnazione di Vishnu. Come & stato no-
tato ¢, questa teofania costituisce anche un pralaya, che anticipa in
qualche modo la “fine del mondo’ descritta negli ultimi canti del-
Pepopea. Ebbene, la rivelazione di (Krishna) Vishnu come Signore
del pralaya & gravida di conseguenze teclogiche ¢ metafisiche; e in-
fatti, dietro gli eventi deammatici che costituiscono la trama del
Mahsbharata, & possibile scorgere P'opposizione ¢ la complementa-
rietd di Vishau {-Krishna) e Shiva. La funzione “distruttiva’ di
quest'ultimo & controbilanciata dal ruolo ‘creatore’ di Vishnu
(-Krishna): quando uno dei due d&i — o uno dei loro rappresen-
tanti — & presente in un’azione, I'altro ne & assente. Anche Vishnu
(-Krishna} & perd autore di ‘distruzioni’ e ‘sisurrezioni’, e sia Uepo-
pea sia i Purdna mettono inoltre in rilievo I'aspetto negativo di
questo dio”.

Cid significa che Vishnu, in quanto Essere supremo, & la realta
ultima, e governa percid tanto la creazione quanto la distruzione
dei mondi; egli e al dj 1& del bene e del male, come lo sono, del
resto, tutti ghi deéi, perché « la virtis e il peccato esistono, o Re,

.unicamente fra gli uomini » {X11, 238, 28), Nella cerchia degli yogi

e dei contemplativi, l'idea era nota sin dall’epoca delle Upanishad,
ma il Mahabhidrata — o, pill esattamente, anzitutto la Bhagavad
Gitd — la rende accessibile, e pertanto popoelare, a turti i livelli
della societd indiana. Pur esaltando Vishou come PEssere supremo,

4 Cfr. ™. m1aR0EAU, Btudes de mythologie bindoune, II1, p. 54.

5 Nei Purina, Vishmu & spesso descritto come selvaggio, pericoloso,
irresponsabile, ‘folle’; Shiva, al contrario, & presentato parecchie volte co-
me cofui che riesce a placarlo, Cr. i testi cit. da pavip xinsiey, Through
the looking glass, p. 276 ss.



238 Storia delle credenze ¢ delle idee religiose

il poema sottolinea la complementarietd di Shiva e Vishnu®, e da
questo punto di vista il Mahabhidrata pud essere considerato la
pietra angolare dell’induismo: infatti questi due dei, insieme con
la Grande Dea (Shakti, Kali, Durgi}, hanno dominato Pinduismo,
dai primi secoli d. C. fino a oggi.

La complementarietd Shiva-Vishnu corrisponde, in ua certo
qual modo, alla complementarietd delle funzioni antagoniche spe-
cifiche dei grandi dei {creativitd/distruzione ecc.); comprendere
questa struttura della divinitd equivale a una rivelazione e costi-
tuisce anche il modello da seguire per ottenere la liberazione. In
effetti, da un lato il Mahabhdrata descrive ed esalta la lotta fra
il Bene e il Male, dharma e adbarma - lotia che acquista il peso
di una norma vniversale perché regge la vita cosmica, la societa e
Desistenza personale —, dall’altro, perd, il poema ricorda che la
realtd vltima — il Brahman-gtman delle Upanishad — sta al di
13 della coppia dbarmajadbarma e di ogni coppia di contrari. In
altri termini, la liberazione implica la comprensione dei rapporti
fra i due ‘modi’ del reale: la realtd immediata, e cioé storicamente
condizionata, e la realtd wltima. I monismo upanishadico aveva

negato la validitd della realtd immediata; ii Mahibharata, soprat- .

tutto nelle sue parti didattiche, propone invece una dottrina pit
ampia: da un lato vi si riafferma il monismo upanishadico, colorato
di esperienze teiste {vishnuiste); d’altro lato, si accetta ogai solu-
zione soteriologica che non sia esplicitamente contraria alla tradizione
scritturale.

193, La rivelazione di Krishna.

A prima vista, pud parere paradossale che lopera letteraria in
cui viene rappresentata una terribile guerra di sterminio e la fine
di uno ymga, costituisca allo stesso tempo il modello esemplare di
ogni sintesi spirituale compiuta dall’induismo. La tendenza alla
conciliazione del contrari caratterizza il pensiero indiano a partire
dall’epoca dei Brahmana, ma & nel Mahabharata che si misura l'im-

5 Sui diversi aspetti di guesta complementarietd v, ). conna, Visnuism
and Sivaism, p. 87 ss.
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portanza dei suol risultati. In sostanza, si pud dire che il poema’
1} insegna P'equivalenza del Vedanta (cio¢ la dottrina delle Upani-
shad} del Simkhya e dello Yoga; 2) stabilisce la paritd delle tre
‘vie' (marga), rappresentate dall’attivitd rituale, dalla conoscenza
metafisica e dalla pratica yoga; 3) s’'insegna a giustificare un certo
modo di esistere nel tempo, in altre parole assume e valorizza la
storicitd della condizione umana; 4) proclama la superioritd di una
quarta ‘via’ soteriologica: la devozione per Vishnu (-Krishna).

1] poema presenta il Samkhya e lo Yoga nei loro stadi pre-siste-
matici. Il primo significa la ‘vera conoscenza’ {tattva jiidna} o la
‘conoscenza del S€ {Gtmaboddba); a questo riguardo, il Samkhya
prosegue la speculazione upanishadica. Lo Yoga designa ogni atti-
vita che conduce il Sé a Brahman, conferendo al tempo stesso infi-
niti ‘poteri’. In genere questa attivitd equivale all’ascetismo. II ter-
mine yoga significa talvolta ‘metodo’, talvolta ‘forza’ o ‘medita-
zione’ *. T due darfana sono considerati equivalenti. Secondo la
Bhagavad Gitd, « solo gli spiriti limitati contrappongono 'uno al-
laltro il Samkhya e lo Yoga, ma non i sapienti { pagditah). Chi &
veramente padrone di uno dei due si assicura i frutti di entrambi...
Samkhya e Yoga sono una cosa sola » {V, 4-5).

Nella Bbagavad Giti viene anche dimostrata rigorosamente
Pomologia delle tre ‘vie’ soteriologiche, in un celebre episodio che
st apre con la “crisi esistenziale’ di Arjuna e si conclude con una
rivelazione esemplare relativa alla condizione umana e alle ‘vie’ di
liberazione. Scorgendo la sua depressione causata dalla guerra, nella
quale sard obbligato a uccidere amici e | propri cugini, Krishna
svela ad Arjuna i mezzi per adempiere al suo dovere di ksatra
senza lasciarsi incatenare dal karmra. A grandi linee, le rivelazioni
di Krishna riguardano: 1) la struttura dell’'Universo; 2) le moda-
lita dell’Essere; 3) le vie da seguire per ottenere la liberazione
finale. Krishna si preoccupa perd di aggiungere che questo « yoga
antico » (IV, 3}, che costituisce il « mistero supremo », non &
ur’innovazione; egli Pha gid insegnato a Vivasvat, che lha poi
rivelato 2 Manu, e Manu Pha trasmesso a Tksvaku (IV, 1) « At
traverso questa tradizione lo conobbero i re-ishi; ma, col tempo,

7 In particolare nelle sezioni ‘pseudc-epiche’ e didatriche (libri XII,
i ece.).

¥ Questa varietd di significati corrisponde a una reale diversid mor-
fologica; <fr. EL1ADE, Le Yoge, p. 157 ss.
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questo yoga scomparve quaggilt » {IV, 2). Tutte le volte che Por-
dine {dbarma} vacilla, Krishna stesso si manifesta {1V, 7) e rivela,
in maniera adeguata al determinato ‘momento storico’, questa sag-
gezza atempotale {questa & la dottrina dell’apatir). In altri ter-
mini, se l1a Bhagavad Gird si presenta storicamente come una nuova
sintesi spirituale, essa appare ‘nuova’ soltanto agli occhi di esseri
condizionati, come noi, dal Tempo e dalla Storia”.

Si potrebbe dire che Pessenza della dottrina rivelata da Krishna
& racchiusa in questa formula sommaria: comprendiMi e imitalMi!
Infarti, tutto cid che egli svela sul proptio essere ¢ sul proprio
‘comportamento’ nel Cosmo e nella Stotia deve servire da modello
esemplare per Atjuna: costui ritrova il senso della sua vita storica
e ottiene anche la liberazione, comprendendo cid che Krishna é e
¢cid che fa. Del resto lo stesso Krishna insiste sul valore esemplare
¢ soteriologico del modello divino: « Tutto cid che compie il Capo
& imitato dagli altri vomini: la regola che egli osserva, il mondo
la segue » (L1, 21); e aggiunge, riferendosi a se stesso: « Nei tre
mondi non v'& nulla che io sia tenuto a fare... e tuttavia continuo
ad agire » (I1I, 23). Krishna si affretta a rivelare il significato pro-
fondo di questa attivitd: « Se io non continuassi ad agire infatica-
bilmente, ovunque, gli uomini seguirebbero il mio esempio. I mondi
cesserebbero di esisters se io non compissi la mia opera; sarei la
causa della confusione universale e della fine delle creature » {111,
23-24).

Arjuna deve quindi imitare il compottamento di Krishna, e cioé
continuare ad agire per non contribuire, con la propria passivita,
alla ‘confusione universale’. Ma, affinché egli possa agire « alla ma-
niera di Krishna », gli & necessatio comprendere tanto I'essenza
della divinitd quanto le modalitd del suo manifestarsi, e percio
Krishna 7 rivela: conoscendo Dio, Puomo conosce al tempo stesso

.

9 Cid non & privo di incidenze sulle interprefazionl occidentali della
spirituality indiana; se, infattl, & ha il diritte di ricostruire la storia delle
dottrine e delle tecniche indiane sforzandosi di precisarne le innovazioni,
gli sviluppi e le modificazionl successive, non si deve perd dimenticare che,
dal punto di vista indiano, il contesto storico di una rivelazione’ ha sol-
tanto un’importanza relativa: [ “apparizione’ o la ‘scomparsa’ di upa for-
mula soteriologica sul piano delia Storia nulla ci pud dire sulla sua ‘origine’.
Secondo la wadizione indiana, cost saldamente rieffermata da Xrishna, i
diversi ‘momenti storici’ — che sono allo stesso tempo momenti del dive-
aire cosmico — non creano fa dottrina, ma si lmitano a rivelare formeule
appropriate del messaggio atemporale. Cfr. ELIADE, Le Yoga, p. 161 ss.
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‘il modello da seguire. Krishna incomincia dunque col rivelare che
I'Essere ¢ il Non-Essere risiedono in Iui e che tutta la Creazione
— dagli déi sino ai minerali — discende da lui (VII, 4-6; 1X, 4-3
ecc.); egli crea continuamente il mondo per mezzo della sua prak-
riti, ma cuesta attiviid incessante non lo incatena: egli si limita a
essere lo spettatore della propria creazione (1X, 8-10). Dunque,
proprio questa valorizzazione, apparentemente paradossale, dell’at-
tivitd (del karman), costituisce la lezione fondamentale rivelata da
Krishna: a jmitazione di Dio che crea e sostiene il mondo senza
parteciparvi, Vuomo imparerd a fare lo stesso. « Non basta aste-
nersi dall’azione per liberarsi dell’atto: I'inazione da sola non con-
duce alla perfezione », perché < ognuno & condannato all’azione »
(111, 4-5). Anche se si astiene dall’atto nel senso stretto della pa-
rola, tutta un’attivitd inconscia, provocata dai guze (111, 5), con-

 tinua a incatenarlo al mondo e a integrarlo nel circuito karmico.

Condannato all’azione — perché « l'azione & superiore all'ina-
zione » (111, 8} — l'vomo deve compiere gli atti prescritti, in altre
parole i ‘doveri’, le azioni che gli incombono in virth della sua
particolare condizione: « E meglio compiere, sia pure in modo im-
perfetto, il proptio dovere {svadharma), che adempiere, anche per-
fettamente, il dovere di una condizione altrui » (paradbarma. 111,
35). Queste attivitd specifiche sono condizionate dai gawe (XVII,
8 ss.; XVIIT, 23 ss.); Krishna ripete a pits riprese che 1 guna pro-
cedono da lui, ma non lo incatenano: « Non che io sia in essi; sono
loro ad essere in me » (VII, 12}. La lezione che se ne pud trarre
¢ la seguente: pur accetrando la ‘sitnazione storica’ creata dal guna
(e la si deve accertare, dato che anche i guna detivano da Krishna)
e agendo secondo le necessitd di questa ‘condizione’, uomo deve
tiftutarsi di valorizzare 1 propri atti e, percid, di accordare un valore
assoluto alla propria condizione.

194. « Rinunciare ai frutti dei propri atti ».

In questo senso si pud affermare che la Bhagavad Gita si sforza
di ‘salvare’ tuttl gli aiti umani, di ‘giustificare’ ogni azione profana:
infarti, per il farto stesso di non godere piti dei loro “fruttl’,
Puomo trasforma i propri atti in sacrifici, cioé in dinamismi trans-
personali che contribuiscono a mantenere Pordine cosmico. Otra,
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come ricorda Krishaa, solo gli atti che hanno per oggetto il sacri-
ficio non incatenano (III, 9). Prajipati cred il sacrificio perché il
Cosmo potesse manifestarsi e perché gli uomini potessero vivere
¢ propagarsi (111, 10 ss.}, ma Krishna rivela che 'vomo pud an-
ch'egli collaborare alla perfezione dell’opera divina, non soltanto
con i sacrifici propriamente detti (quelli che costituiscono il culto
vedico), ma con tutti i swoi atti, di qualunque natura essi siano.
Quando i vari asceti ¢ yogi ‘sacrificano’ le loro attivitd psico-fisio-
logiche, si distaccano da queste artivitd, attribuendovi un valore
transpersonale {1V, 25 s3.); nel far cid, « tutti hanno la nozione
vera del sacrificio e, col sacrificio, cancellano le Joro macchie » (Iv,
30).

Questa trasformazione di attivitd profane in rituali & resa pos-
sibile dallo Yoga; Krishna rivela ad Arjuna che ‘'uomo d’azione’ ¥
pud salvarsi, in altri termini pud sotirarsi alle conseguenze della
sua partecipazione alla vita del mondo, pur continnando ad agire.
La sola cosa che egli deve osservare ¢ la seguente: deve staccarsi
dat propri atti e dai loro esiti, il che significa: « Rinunciare ai frutti
dei propri atti » {phalatrsnavairigya), agive impersonalmente, senza
passione, senza desiderio, come se agisse per procura, al posto
di un altro. Se si attiene rigidamente a questa regola, i suoi atti
non semineranno pilt nuove potenzialitd karmiche ¢ non lo assog-
getteranno al ciclo karmico: « Indifferente al frutto deli’azione,
sempre soddisfatto, libero da ogni legame, per quanto possa sem-
brare indaffarato, in realtd egli non agisce... » (IV, 20).

La grande originalitd della Bhagavad Gita sta nell’aver insistito
sullo « yoga dell’azione », che si realizza « rinunciando ai frutti dei
propti atti », € questo & anche il principale motivo del suo successo,
che non ha precedenti in India. Essa, infatti, rende possibile a ogni
uomo sperare di ottenere la liberazione, grazie al phalatrsnavaird-
gya, anche quando, per diversi motivi, sara obbligato a partecipare
alla vita sociale, ad avere una famiglia, delle preoccupazioni, svol-
gere delle funzioni e perfino commettere azioni ‘immorali’ (come
Arjuna, che deve uccidere i suoi avversari in guerra). Agire tran-
quillamente, senza essere mossi dal « desiderio del risultato », si-
goifica ottenere un dominio di s€ e una serenitd che soltanto lo

¥ “Uomo d’azione’ sta a indicare colui che non pud ritrassi dafla vita
civile per ottenere la salvezza attraverso la conosceniza, Pascesi o la de-
vozione mistica,
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Yoga pud conferire. Come dice Krishna: « Pur agendo senza restri-
zloni, egli rimane fedele allo Yoga »; questa interpretazione della
tecnica yoga & caratteristica del grandioso sforzo di sintesi mwzm
Bbagavad Gitd, che voleva conciliare tutte le vocazioni: ascetica,
mistica o votata all’attivitd nel mondo.

Oltre a questo Yoga accessibile a tuttl, e che consiste nella
rinuncia ai « frutti degli atti », la Bhagavad Giti espone per sommi
capi una tecnica yoga propriamente detta, riservata ai contempla-
tivi {VI, II ss.); Krishna decreta: « Lo Yoga & superiore all’ascesi
{tapas), superiore anche alla scienza {j#dna), superiore al mmm.amnma »
(VI1, 46). Ma la meditazione yoga raggiunge il suo fine ultimo sol-
tanto se i} discepolo si concentra in Dio: « Con 'anima serena e
senza timori.., Iintelletio saldo e continuamente concentrato su di
Me, egli deve praticare lo Yoga assumendoMi come fine supremo »
(VI1, 14). « Colui che Mi vede dappertutto, € vede tutte le cose in
Me, io non ’abbandonc mai, e mai egli Mi abbandona, Colui che,
essendosi fissato nell’unitd, adora Me che abito in tutti gli esseri,
abita in Me, gualungue sia il suo modo di vivere » (V1, 30-31; cvo
nostro}

E allo stesso tempo il trionfo delle pratiche yoga e P'esaltazione
della devozione mistica {bhakti) al rango di *via’ suprema, Mu.oEﬂ
nella Bhagavad Gita si affaccia il concetto di grazia, Mvmammuﬂuﬁmu.mo
lo sviluppo esorbitante che esso avrd nella letteratura vishnuita
medievale, ma il tolo decisivo che essa ebbe nello sviluppo del
teismo non diminaisce comungue Pimportanza della Bhagavad
Gita. Quest’opera senza eguali, chiave di volta della spiritualich
indiana, pud essere valorizzata in molteplici contesti. Per il fatto
di mettere accento sulla storicitd dell’uomo, la soluzione offerta
dalla Gizd & certamente la pih comprensiva e, bisogna aggiungere,
la piti opportuna per IIndia moderna gid integrata nel ‘circuito
della Storia’. Infatti, per tradutlo in termini familiari agli occiden-
tali, il problema presentato nella G# & il seguente: in che modo
risolvere la situazione paradossale creata dal fatto che Puomo da
un lato 57 frova nel Tempo, & votato alla Storia, ma, dall’alero sa
che sard "dannato’ se si lascia esaurire nella temporalith e pella
propria storicita, e che di conseguenza deve a tutti i costi trovare,
nel mondo, una via che sbocchi su un piano trans-storico ¢ atem-
porale? .

Abbiamo veduto Ia soluzione proposta da Krishna: compiere
il proprio dovere (svadharma) nel mondo, ma senza lasciarsi muo-
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vere dal desiderio dei frutti delle proprie azioni (phalatrsnavaira-
g£y4). Dato che I'Universo intero & la creazione, anzi Pepifania, di
Krishna (-Vishnu), vivere nel mondo, partecipare alle sue strut-
ture, non costituisce una ‘cattiva azione’; la ‘cattiva azione’ & in-

vece quella di credere che il mondo, il tempo e la storia dispongano.

di una realtd propria e indipendente, vale a dire che now esista
null’altro al di fuori del mondo e della temporalita. Lidea &, certo
w.m,u_u&»amw ma nella Bhagavad Gitd essa riceve la sua omwmmmmmopm
pilr coerente,

195, ‘Separazione’ e “tolalizzarione’.

Per apprezzare il ruolo di grande rilievo svolto dalla Bbagavad
Gitd nella storia religiosa dell’India, occorre ricordare le soluzioni
proposte invece dal Samkhya, dallo Yoga e dal buddhismo. Secondo
queste scuole, la liberazione richiedeva, come conditio sine qua
nom, il distacco dal mondo, anzi la negazione della vita umana in
quanto modo di essere nells Storia ¥; Ia scoperta del ‘dolore uni-
versale’ e del ciclo infinito delle reincarnazioni ? aveva orlentato
la ricerca della salvezza in una direzione precisa: la liberazione
doveva implicare il rifiuto di seguire le pulsioni della vita e le
norme sociali, e il ritrarsi in solitudine e le pratiche ascetiche ne
costituivano i preliminari indispensabili. D'altronde, la salvezza at-
traverso la gnosi era paragonata a un « risveglio », a una « libera-
zione dai legami », al « sollevare 1a benda che ricopriva gli ocehi »
ecc. (cfr. § 136). La salvezza presupponeva, insomma, un atto di
rottura: la dissociazione dal mondo, Tuogo di sofferenza e prigione
stipata di schiavi.

La svalutazione-religiosa del mondo & stata facilitata dalla scom-
parsa del dio creatore. Per i Samkhya-Yoga I"'Universo & nato gra-
zie all'« istinto teleologico » defla Sostanza primordiale { prakritiy;

! Anche se la tappa ‘classica’ dei darfane Samkh
) 4 > la tay : nkhys ¢ Yoga & poste
rore di parecchi secoli alia redazione della Bbagavad Gita, Mﬁﬂmm&m _%amwno
Smﬁwmmwm nﬁmﬂmﬂ_mﬁnrn - e cioé { metodi elaborati allo scopo di separare
lo spirito dall’espetienza psico-mentale — sono gid attestate ali’epoca delle
Upanishad.

. MN Ricordiamo che Ja fatality della trasmigrazione rendeva imutile il
SHCIKID,
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per il Buddha, i problema non si pone neppure, dato che egli
contesta in ogni modo Pesistenza di un dio. La svalutazione reli-
giosa del mondo si accompagna a un’esaltazione dello spirito o
del Sé {atman, purusa). Per Buddha stesso, sebbene egli rifiuti
Vétman in quanto monade autonoma e irriducibile, la liberazione
si ottiene grazie a uno sforzo di natura “spirituale’.

Il progressive irrigidimento del dualismo Spirito-Materia ri-
corda lo sviluppo del dualismo religioso che porta alla formula
iranica dei due principi contrari, rappresentanti il Bene e il Male.
Come abbiamo notato pitt volte, per un lungo periodo Popposi-
zione fra Bene e Male non fu che uno dei molti esempi di diadi
e polaritd — cosmiche, sociali, religiose — che assicuravano I’al-
ternanza ritmica della vita e del mondo; cid che, insomma, fu iso-
lato nei due principi antagonistici del Bene e del Male era all’inizio

‘soltanto una delle numerose formule con cui si esprimevano gli

aspetti antitetici, ma complementari, della realtd: giorno/notte,
maschio/femmina, vita/morte, feconditd/sterilita, salute/malattia
ecc. ; in altre parole, il Bene e il Male facevano parte del mede-
simo ritmo cosmico, e guindi umano, che il pensiero cinese ha
formulato nell’alternanza dei due principi yang e yin (§ 130).

La svalutazione del Cosmo e della vita, abbozzata nelle Upa-
nishad, trova le sue espressioni pidl rigorose nelle ontologie ‘dua-
liste’ e nei metodi di separazione elaborati dal Samkhya-Yoga e dal
buddhismo. Possiamo paragonare il processo di irrigidimento, che
caratterizza le tappe del pensiero religioso indiano, con Dirrigidi-
mento del dualismo iranico, da Zarathustra al manicheismo. Anche
Zarathustra considerava il mondo una ‘mescolanza’ di spirituale e
di materiale, e il fedele, effettuando correttamente il sacrificio,
separava la sua essenza celeste (ménsk) dalla manifestazione mate-
riale {gé1é) . Ma, per Zarathustra e per il mazdeismo, I'Universo
era opera di Ahura Mazdi e fu corrotto soltanto in seguito, da
Ahriman. Il manicheismo e numerose sette gnostiche ateribuivano
invece la Creazione alle potenze demoniache: il mondo, Ia vita e
I'uvomo stesso sono il prodotto di una serie di attivitd drammatiche,
sinistre o criminose e, in ultima analisi, questa creazione mostruosa
e vana & votata all’annientamento. La liberazione & il risultato di

BV, griane, La nostalgie des origines, p. 332 ss.
¥ Cfr. § 104; seguiamo qui Pinterpretazione di G. Gooll; cfr. EL1ABE,
Spirit, Light and Seed, p. 18 ss.
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un fungo e difficile sforzo per separare lo spirito dalla materia, la
luce dalle tenebre che la tengono prigioniera.

I diversi metodi e tecniche indiane, miranti alla liberazione

dello spirito mediante una serie di ‘separazioni’ via via sempre pilt
radicali, hanno tuttavia continuato a far proseliti molto tempo
dopo la comparsa della Bhagaved Gita. Infatti, il rifivto della vita

¢ soprattutto dell’esistenza condizionata dalle strutture socio-poli- -
tiche e dalla storia, era diventato, dopo le Upanishad, una presti- -

giosa soluzione soteriologica. La Gifd era tuttavia riuscita a inte-
grare in un’ardita sintesi turti gli orientamenti religiosi indiani,
dunque anche le pratiche ascetiche che implicavano 'abbandono
della comunitd e delle obbligazioni sociali, ma, soprattutto, essa
aveva compiuto la ri-sacralizzazione del Cosmo, della vita univer-
sale e anche dellesistenza storica dell’uomo. Come abbiamo visto,
Vishnu-Krishna non & solo il Creatore ¢ il Signore del mondo, ma
risantifica, con la sua presenza, la Natura intera.

D’altra parte & lo stesso Vishnu a distruggere periodicamente
"Universo, al termine di ogni ciclo cosmico. In altre parole, tutto
¢ creato e governato da Dio; e, di conseguenza, anche gli ‘asperti
negativi’ della vita cosmica, dell’esistenza individuale e della Sto-
ria ricevono un significato religioso. L'uomo non & pitt Iostaggio
di un Cosmo-prigione che si & creato da solo, poiché il mondo &
opera di un Dio personale e onnipotente; e, soprattutto, un Dio
che non ha abbandonato il mondo dopo averlo creato, ma continua
a esservi presente e attive a turti i livelli, dalle strutture materiai
del Cosmo fin nella coscienza dell’uomo. Le calamitd cosmiche e
- le catastrofi storiche, perfino la distruzione periodica dell’'Universo
sono dirette da Vishnu-Krishna; esse sono dungue delle teofanie.
Questo avvicina il Dio della Bbagavad Gird a Jahve, Creatore del
mondo e Signore della Storia, come Phanno inteso i profeti (cfr.
$ 121); del resto, non & ozioso ricordare che, proprio come la rive-
lazione promossa dalla Gita ebbe luogo durante una spaventosa
guetra di sterminio, 1 profeti hanno predicato sotto il *terrore della
storia’, sotto la minaccia dellimminente estinzione del popolo
ebraico.

La tendenza alla toralizzazione del reale che caratterizza il pen-
siero indiano trova una delle sue espressioni pilt convincenti nella
Bhagavad Gizi. Compiuta sotto il segno di un Dio personale, que-
sta totalizzazione conferisce valore religioso anche a manifestazioni
innegabili del ‘male’ e della *sventura’, come la guerra, il tradi-

Lz sintesi induista 247
mento o I'assassinio ®, ma & stata soprattutio la ri-sacralizzazione
della vita e dell’esistenza umana ad avere conseguenze nommmwﬁ.mwow
nella storia religiosa dell’India. Nei primi secoli della nostra era,
il tantrismo cercherd a sua volta di trasformare in sacramenti le
funzioni organiche {alimentazione, mmmmammww ecc.), tuttavia, memﬂc
tipo di sacralizzazione del corpo e della vita si oftencva mediante
una tecnica yoga estremamente complessa e nwmmmmm. Liniziazione
tantrica era, in effetti, tiservata a un’élite, mentre il messaggio ,m&wm
Bhagavad Gitd, al contrario, si rivolgeva a Em.m,.wn categorie di
vomini e incoraggiava ogni tipo di vocazione religiosa: era il pri-
vilegio della devozione rivolta a un Dio allo stesso tempo Mmﬂﬁw-
nale e impersonale, creatore e distruttore, incarnato e trascencente.

15 Da un certo punto di vista, si potsebbe dite che la m@amawﬁﬂ @_r.m
riscopre la concezione arcaica defla realta totale, immaginata come alternanza
di principi opposti, ma complementari.



