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On the appointed day I engaged carts and men, proceeded to my
chambers, and having but little furniture, every thing was removed in a
few hours. Throughout, the scrivener remained standing behind the
screen, which I directed to be removed the last thing. It was withdrawn;
and being folded up like a huge folio, left him the motionless occupant
of a naked room. I stood in the entry watching him a moment, while

something from within me upbraided me.

Herman Melville, Bartleby the Scrivener: A Story of Wall-Street (1856)



Miira, in giapponese, € traducibile con “mummia”; la parola deriva dalla mirra, 'erba usata
nel processo di mummificazione praticato nell'antico Egitto'. Tuttavia, in Giappone esistono
degli esemplari di mummia per i quali l'uso di tale termine € inappropriato; quei corpi, pre-
servati pressoché intatti nel corso dei secoli, non subirono una manipolazione interna od
esterna post-mortem analoga a quella egiziana® — né, del resto, le condizioni climatiche ren-
devano possibile la mummificazione spontanea. Si tratta dei sokushinbutsu, monaci buddhisti
divenuti “Buddha nel loro proprio corpo” - che, attraverso una severa pratica ascetica, ot-
tennero l'automummificazione del corpo, in vita. Proveremo qui a dare una comprensione
preliminare di questo singolare fenomeno, che sfida la ragione e mette in discussione alcune
distinzioni basilari, come quella tra la vita e la morte.

La pratica dell'automummificazione in vita non é esclusiva del Giappone ma é attestata
anche in altre aree dell'Asia orientale e del subcontinente indiano?®; inoltre, essa non é
strettamente legata al Buddhismo, in quanto sembra si riscontrino simili percorsi di ascesi
estrema, ad esempio, presso il Taoismo in Cina e I'Induismo in India*. Dopo aver descritto la
pratica dei sokushinbutsu nei suoi aspetti generali e averla contestualizzata nell'ambito del
Buddhismo giapponese, proveremo a rispondere ad una prima questione, ovvero al perché
essa si sia diffusa proprio li, e non altrove, e quale significato debba esserle attribuito, per
contrasto rispetto ad altre pratiche di mummificazione.

Nell'ultima parte del testo affronteremo una questione piu teoretica: se il monaco, diven-
tando sokushinbutsu, pone fine volontariamente alla propria vita biologica, il suo gesto non
va forse letto nei termini di un suicidio rituale? O di un autosacrificio? Altrimenti, non sta
egli ridefinendo il confine stesso tra la vita e la morte, l'animato e l'inanimato, mettendo in

discussione alcune delle categorie fondanti del discorso culturale di ogni societa umana?

LOBETTI 2007: 190n
Ivi: 195-6

KOSEI 1968: 7

Ibid.
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Diventare Buddha nel proprio corpo

L'automummificazione in vita.

Nel 1961, una commissione d'indagine interdisciplinare, guidata dal prof. Andd Kosei
dell'Universita di Waseda’®, giunse alla scoperta di sei corpi mummificati di monaci buddhisti
presso cinque templi della setta Shugen-do della scuola Shingon, nella prefettura di Yama-
gata dell'Honshu nordorientale. Fino ad allora, gli unici esemplari conosciuti di mummie in
Giappone erano quelli di quattro membri della famiglia Fujiwara, che governava 1'Honshu
nordorientale nel dodicesimo secolo. Le automummificazioni dei sei sokushinbutsu di Yama-
gata hanno avuto luogo in un periodo di due secoli circa, compreso tra la fine del XVII se-
colo (Honmyo-kai Shonin, nel 1683) e il tardo XIX (Tetsuryo-kai Shonin, nel 1868 o 1881);
ciascuno dei loro corpi, quando furono rinvenuti nei templi dalla commissione, era sistemato
su un altare in una sala ad esso dedicata, dove era venerato da un piccolo gruppo di fedeli®.

Il percorso di automummificazione in vita attraverso l'ascesi segue delle precise fasi che
si riscontrano, con alcune variazioni, nelle biografie di tutti i sokushinbutsu qui considerati’;
ne troviamo uno schema sintetico in un articolo dello stesso Ando Kosei®. La rigida disci-
plina richiesta ai monaci che intrapresero il sokushin-jobutsu — il processo di diventare
Buddha nel corso della propria vita — prendeva a modello quella di Kobo Daishi’, fondatore
della setta Shingon in Giappone vissuto tra VIII e IX secolo, che, secondo la leggenda, “entro
nell'immobilita” (nyijo, “entrare in meditazione profonda”’) sul Monte Koya.

La prima fase del percorso di sokushin-jobutsu prevedeva che il monaco si recasse in una
valle detta Senninzawa, “Palude degli Immortali”, e qui praticasse su di sé una serie di morti-
ficazioni per un periodo di diversi anni. In primo luogo, I'asceta eliminava progressivamente
gli alimenti alla base della dieta giapponese: prima i “cinque cereali”"!, quindi altri cinque

(“astinenza dai dieci cereali”) nonché la carne, la frutta e le verdure cotte — determinando, in

5 HORI 1962.; KOSEI cit. I risultati della “Investigating committee for mummies in Japan”

(Nihomiirakenkyugrupu) sono raccolti nel volume Nihon miira no kenkyu (“Ricerca sulle mummie

giapponesi”) del 1969 (cfr. LOBETTI cit.: 191n).

HORI cit.: 223

Ivi: 223-6

KOSEI cit.: 11-4

Tanto ¢ vero che i nomi di quasi tutti i sokushinbutsu contengono il carattere kai di Kukai, che Kobo

Daishi scelse come nome da asceta e con il quale é perlopiu ricordato tutt'oggi (cfr. LOBETTI cit.: 207)

10 1l termine nyiijo € spesso usato come un eufemismo per indicare la morte di un maestro buddhista; nel caso
dei sokushinbutsu, come vedremo, esso indica il momento dell'ingresso nella tomba da vivi (cfr. LOBETTI
cit.: 212).

11 Riso, frumento, miglio Awa, miglio Kibi e soia — quest'ultima annoverata tra i cereali (cft. KOSEI cit.: 11).
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questo modo, una drastica caduta dei valori nutrizionali. Questo regime di digiuno & detto
mokujiki-gyo (letteralmente “mangiare alberi/legno”) perché prevede l'assunzione, al posto
dei cibi consueti, di corteccia, castagne, ghiande, aghi di pino e, talvolta, di cristallo o
pietre'?; in tutto, puo durare mille, duemila o tremila giorni (dunque, da un minimo di tre ad
un massimo di otto anni circa) e, alla fine, tutti i grassi del corpo sono scomparsi e rimane
poco piu che la pelle e le ossa. Segue, quindi, il digiuno completo (danjiki), durante il quale si
assume solo acqua; la materia fecale ¢ ormai scomparsa e presto sopraggiunge la morte per
inedia — quando cio0 accade, il corpo ¢ gia quasi mummificato.

Al termine del mokujiki-gy®9, il futuro sokushinbutsu fa ritorno al tempio dove risiede la
comunita di monaci cui appartiene e, dopo una breve cerimonia, si introduce in un loculo
(scavato nel terreno o ricavato tra le mura dell'edificio), dove viene rinchiuso dai suoi com-
pagni. Si realizza in questo momento 1'ingresso nel nyajo, la meditazione profonda: l'asceta
assume la posizione seduta a gambe incrociate e intona una preghiera ad Amida-butsu (il
Buddha Amitabha)®; a intervalli di tempo regolari, fara suonare un campanellino che ha
portato con sé: quando i monaci, dall'esterno, non ne udranno piu il suono, sapranno che il
corpo dell'asceta ha esalato l'ultimo respiro.

Trascorsi tre anni dalla morte, i monaci del tempio riaprono il sepolcro e ne estraggono il
corpo: se questo dovesse essersi putrefatto, verra trattato come un cadavere, cremato e, dopo
la cerimonia funebre, rapidamente rimosso dalla memoria della comunita. Se, invece, il so-
kushin-jobutsu dovesse essersi compiuto correttamente, troveranno il corpo mummificato e
ben conservato. Talvolta, si dovra perfezionarne l'essiccazione con l'aiuto di grandi candele,
oppure con il fumo della combustione di foglie d'alberi o incenso. Si osserva, dunque, che la
mummificazione veniva ottenuta principalmente attraverso il digiuno auto imposto e l'essic-
cazione del corpo — non avevano luogo alcuna rimozione degli organi interni o loro sostitu-
zione, né altre manipolazioni (esterne) del corpo erano determinanti per la riuscita. Al ter-
mine dell'intero processo, il sokushinbutsu veniva vestito, sul suo capo veniva posato un
diadema e gli si metteva tra le mani un rosario buddhista; veniva dunque seduto su una

sedia e collocato all'interno di un reliquario.

12 LOBETTI cit.: 212
13 HORI cit.: 224



Dewa Sanzan.

Passiamo ora a considerare la collocazione storica e geografica dei sokushinbutsu e la loro
posizione all'interno della complessa topografia del Buddhismo giapponese. Prima di tutto,
alcune coordinate temporali: come accennato sopra, dei sei monaci mummificati rinvenuti
dal gruppo guidato da Ando Kései, il piu antico entro nel nyajo nel 1683 e il piu recente nel
1868 (forse 1881)'. Cio nondimeno, la pratica ascetica dell'automummificazione in vita é rin-
tracciabile molto piu indietro nel tempo; senza considerare il fondatore dello Shingon,
Ktkai, la cui automummificazione non e che una leggenda®, le fonti attestano il compi-
mento di questa pratica gia a partire dal XII secolo, con i quattro membri della famiglia Fuji-
wara (vedi sopra), e il suo protrarsi fino all'alba del XX secolo. L'ultimo sokushinbutsu ad es-
sere entrato nel nyjo (ma rimasto sconosciuto alla commissione di Kosei) fu infatti Bukkai
nel 1903, dopo che il governo Meiji aveva proibito la riapertura delle tombe proprio per im-
pedire il perpetuarsi della pratica ascetica; la quale, per il semplice fatto di aver attirato su di
sé l'attenzione del governo imperiale, doveva essere ben viva ancora allora. In tutto, si pos-
sono contare ventisei asceti buddhisti automummificatisi in vita in Giappone — piu uno in
Cina (Shojin, nyajo nel 1081) — nel corso di poco meno di un millennio'’; di piu, a fronte di
quelli che ci sono riusciti, il numero di coloro che fallirono nel tentativo deve essere ritenuto
molto maggiore". Il fenomeno, per quanto estremo nelle sue caratteristiche intrinseche e li-
mitato a precise aree e correnti religiose, mostra una non trascurabile consistenza numerica
e, soprattutto, una notevole persistenza nel tempo.

I sokushinbutsu scoperti nel 1961 appartenevano tutti alla stessa sotto-divisione della
setta Shugen-do, la setta di Yudono, legata all'omonima montagna sacra e contrapposta a
quella di Haguro. I monti Yudono e Haguro, assieme al Monte Gassan, sono chiamati col-
lettivamente Dewa Sanzan, “le tre montagne sacre della Provincia di Dewa” (l'odierna Pre-
fettura di Yamagata) e ospitarono i centri principali dello Shugen-do dal medioevo all'epoca
moderna®. Fino a prima dell'epoca Tokugawa, i centri Shugen-dé del Dewa Sanzan avevano

mantenuto una notevole autonomia politica, da una parte dagli shogunati e dai signori lo-

14 HORI cit.: 223-6

15 «Une tradition veut qu'il soit “entré dans I'immobilité” et que sa momie soit conservée, aujourd'hui encore,
au Mont Koya (préfecture de Wakayama). Ce n'est qu'une légende : il n'existe pas de momie de Kobo
Daishi, qui fut bel et bien incinéré.» (KOSEI cit.: 9)

16 Faccio riferimento alla tabella riprodotta in RAVERI 1998: 218-9 (cfr. MATSUMOTO, Akira, 1985, Nihon
miira nenpyo, in Nihon miirabutsu, Tokyo: Rokko shuppan).

17 Anche considerando che, data la sistematica rimozione, da parte della comunita religiosa, della memoria
degli asceti morti nel nyij6 senza riuscire a mummificarsi, non € da aspettarsi che si trovi una loro traccia
nei documenti.

18 Per questo breve excursus storico del Shugen-do e della setta di Yudono, cfr. soprattutto HORI cit.: 228-33.



cali, dall'altra dalle stesse scuole buddhiste. Cido nondimeno, lo Shugen-do era fortemente in-
fluenzato da diverse fonti, in uno spiccato sincretismo dottrinale e pratico: da un lato il Bud-
dhismo Mantrayana, nelle versioni dell'esoterismo e del ritualismo tanto Tendai quanto
Shingon; dall'altro, lo Shintoismo e la via dello Yin-Yang (Onmyo-do). Tale liberta fu in parte
intaccata dall'incisiva politica religiosa (Bakufu) dello shogunato Tokugawa (1600-1868); in
conseguenza delle nuove disposizioni - che inserivano tutti i templi Shinto e buddhisti in un
sistema gerarchico che disciplinava le stesse pratiche religiose e determinava in modo uni-
voco l'afferenza alle scuole e alle sette - i templi Shugen-do del Dewa Sanzan dovettero affi-
liarsi risolutamente o alla scuola Tendai o a quella Shingon. Il Monte Gassan (“Monte Luna”),
che all'epoca non era stato ancora occupato in modo permanente da alcun gruppo, divento il
centro di due gruppi Shugen-do, le sette di Haguro e di Yudono appunto. Dopo diversi tenta-
tivi da parte della prima di sottomettere la seconda includendola nella scuola Tendai, quattro
importanti centri di seminari alle pendici del Monte Gassan (Dainichi-bo e Churen-ji sul
versante occidentale e Dainichi-ji e Hondo-ji su quello orientale), tutti consacrati alla divi-
nita del Monte Yudono, riuscirono ad affermare unitariamente la loro autonomia, converten-
dosi alla scuola Shingon.

Secondo le teorie della setta di Yudono connesse alle tre montagne sacre del Dewa
Sanzan, la divinitd del Monte Yudono era un'incarnazione del Buddha Mahavairocana,
mentre quella del Monte Gassan era un'incarnazione del Buddha Amitabha e la vetta della
montagna costituiva una delle sue terre pure. Alla base delle dottrine Yudono troviamo
quindi la Terra Pura di Amitabha, coniugata alla promessa di Mahavairocana secondo cui
ogni fedele potra diventare un Buddha nel suo proprio corpo”; questo spiegherebbe perché
gli asceti Yudono, che entrarono nel nyijo per diventare sokushinbutsu, nel chiuso del loro
sepolcro recitassero preghiere ad Amitabha — le due cose non avendo un'intrinseca connes-
sione dottrinale. Di converso, il fatto che un buon numero degli asceti che raggiunsero
I'automummificazione in vita lo fecero nell'area del Dewa Sanzan, porta a supporre che le
ragioni di questa pratica cosi singolare vadano rintracciate nel peculiare sincretismo teorico
e pratico della setta Yudono, piuttosto che in una corrente pitt ampia del Buddhismo.

Di piu, i sei sokushinbutsu scoperti nel 1961 appartenevano tutti ad un particolare ordine
di asceti interno alla setta di Yudono, gli isse-gynyonin; questi erano la classe piu elevata
degli asceti Yudono (gynyonin) ed erano tenuti a seguire i precetti buddhisti con la massima

rigidita. Le loro biografie raccontano che, abbandonata la famiglia, essi fuggissero sulla mon-

19 HORI cit.: 234



tagna sacra e li si dedicassero interamente alla pratica ascetica e alla salvezza delle persone,
avendo fede nella divinita del Monte Yudono e in Kobo-Daishi®. Quest'ultimo, come detto
sopra, era il modello delle loro fede e pratica religiose, in particolare per quanto concerne
I'automummificazione; si riteneva, infatti, che egli fosse divenuto Buddha nel suo proprio
corpo (donde la teoria del sokushin-jobutsu) in una caverna sulla cima del Monte Koya, dove
si troverebbe tuttora, in stato di meditazione profonda, in attesa della venuta del Buddha
Maitreya (escatologia del Buddha futuro)?.

Per prima cosa, l'isse-gyonin veniva iniziato come discepolo nel seminario di uno dei
quattro centri Yudono alle pendici del Monte Gassan (Dainichi-bo, Churen-ji, Dainichi-ji e
Hondo-ji); qui I'asceta apprendeva semplici dottrine e rituali e la recitazione di sutra, rice-
vendo il suo isse-kaigo, il nome religioso recante il suffisso kai (in rimando a Kobo-Daishi/
Kukai) riservato esclusivamente agli isse-gyonin. Dopo due o tre anni di seminario, egli era
pronto per iniziare il percorso solitario nel Senninzawa descritto sopra: con una veste
bianca, barba e capelli incolti, era da quel momento libero di peregrinare e di praticare la di-
sciplina ascetica senza un maestro. Il mokujiki-gy®o, il lungo digiuno che iniziava con l'asten-
sione dai “cinque cereali”, era una pratica precipua degli isse-gyonin entrati in questa fase
solitaria®; seguivano il danjiki - il digiuno completo - e l'ingresso nel nyajo, culmine del

percorso dell'ormai sokushinbutsu.

Antropologia del corpo incorrotto

A quali pratiche, di altri tempi, regioni o religioni, é riconducibile 'automummificazione in
vita del sokushinbutsu? Che cosa la differenzia da altri casi di mummificazione (post-
mortem) interni al Buddhismo? Che cosa ne costituisce il fulcro, dal punto di vista delle tec-

niche del corpo cosi come da quello del significato dottrinale? In questa sezione proveremo

20 HORI cit.: 235

21 Ivi: 227

22 Ivi: 236. Dopo piu di mille giorni trascorsi in isolamento nel Senninzawa, 'asceta lasciava la montagna e si
spostava di luogo in luogo venendo a contatto con la popolazione, come una sorta di missionario errante.
Durante questa fase, gli isse-gyonin erano soliti compiere azioni benefiche a vantaggio della popolazione
stessa, attestate dalle numerose iscrizioni dedicate alla loro memoria che si possono rinvenire tutt'oggi; di
converso, la popolazione forniva supporto agli asceti, seguendo un senso di obbligazione ben radicato in
un'area che per lungo tempo era stata meta di pellegrinaggi (cfr. anche ivi: 230).



ad indicare una possibile risposta a tali domande. Infine, affronteremo il caso dei sokushin-
butsu da un punto di vista piu generale, quale pratica che coinvolge le definizioni del corpo
in seno alla societa.

Per rimanere nell'ambito del Buddhismo, in Asia orientale si trova un numero considere -
vole di mummie buddhiste, che spesso costituiscono il principale oggetto di culto dei templi
in cui sono custodite. In effetti, non era inusuale che un maestro manifestasse esplicitamente
ai suoi seguaci il desiderio di essere mummificato dopo la morte; la mummificazione era te-
nuta in gran conto quale segno dell'elevazione spirituale raggiunta in vita®. Cionondimeno,
la distanza dai sokushinbutsu é notevole: da una parte, si tratta di intervenire con un pro-
cesso di preservazione di un corpo morto, a suggellare un traguardo religioso raggiunto in
vita; dall'altra, la morte stessa (che morte propriamente non ¢) costituisce il traguardo della
vita ascetica e, con cio, il suo superamento in uno stato di sospensione che non ¢ né vita né
morte.

Secondo Kosei*, la mummificazione quale esito della pratica ascetica, attestata in Giap-
pone a partire dall'’XI secolo, sarebbe rintracciabile molto piu indietro nel tempo in India e in
Cina; in Cina, prima ancora dell'arrivo del Buddhismo, la pratica era largamente diffusa
presso i taoisti. Il mokujiki-gy06, l'astinenza da cereali degli isse-gyonin, sembra essere stata
influenzata dall'ascetismo induista (Yoga), oppure dall'addestramento magico del Taoismo;
benché in origine non sia stata una dottrina buddhista, dunque, gli asceti dello Shugen-do
'avrebbero adottata al fine di avere un maggiore controllo sui misteri religiosi. Del resto, lo
Shugen-do consisteva di un insieme sincretico composto dall'antica magia sciamanica e dal

Buddhismo Mantrayana, dalla magia Yin-yang e dal Taoismo®.

Scenari di salvezza.

La pratica di diventare Buddha nel proprio corpo, in vita, € connessa, come si € visto sopra,
all'escatologia della Terra Pura di Amitabha (Amida-butsu in Giappone); cio che contraddi-
stingue il sokushin-jobutsu ¢ la convinzione che la Terra Pura stessa, questo spazio di feli-
cita eterna, si trovi qui e ora, in questo mondo: esso coincide con la montagna sacra, con lo

spazio geografico del Dewa Sanzan.*

23 LOBETTI cit.: 196-7
24 KOSEI cit.: 6-8
25 HORI cit.: 239
26 RAVERI cit.: 133



10

Altro elemento dell'escatologia buddhista cui aderiva la setta di Yudono é il Buddha Mai-
treya”, il Buddha del futuro che tra piu di cinque miliardi di anni scendera su questa terra
trasformandola in un paradiso, dove tutti gli esseri umani avranno ricchezza, benessere e fe-
licita in egual misura®. Il nyjo consente al fedele di “arrestare” la vita del proprio corpo e di
attendere la realizzazione dell'utopia: seduto per terra a gambe incrociate come il Buddha,
immobile, controllando il respiro e il battito cardiaco arrivera, infine, ad arrestarli del tutto.
Non sara morto e il suo corpo non andra in putrefazione, bensi si manterra in uno stato di
perfetta e fiduciosa attesa.

Il paradiso di Amitabha, “la Terra Pura della gioia estrema”®, fa parte di una concezione
dell'aldila secondo cui gli uomini che hanno condotto una vita buona si recheranno, dopo la
morte, in un altro mondo (la Terra Pura) — libero dalla sofferenza che contraddistingue il no-
stro mondo - dove godranno di una vita eterna e felice. La soteriologia di Amida-butsu
trovo terreno fertile in Giappone e vi ebbe molta fortuna; gia prima dell'arrivo del Budd-
hismo, infatti, nell'arcipelago era diffusa la credenza nel Regno di Tokoyo, un luogo mitico
dove si sarebbe trovato un frutto che avrebbe donato la vita eterna a chi ne avesse man -
giato™.

Attorno al nyijo del sokushin-jobutsu si aggregano, quindi, diverse dottrine, pratiche e
narrazioni, in una singolare unita sincretica. Se, per raggiungere il regno di Amida, & neces-
sario morire, d'altro canto tale luogo ¢ ritenuto trovarsi molto lontano nello spazio - tanto,
forse, da impedire di raggiungerlo. L'utopia del Buddha Maitreya viene in soccorso: il para-
diso € qui su questo mondo, anche se in un futuro remoto - si tratta di aspettare, nella per-
fetta calma e immobilita del nyqjo. Inoltre, nella seconda meta del X secolo, poco prima che
ci fossero i primi casi di automummificazione attestati dalle fonti, ebbe grande diffusione la
credenza secondo cui sarebbe sufficiente invocare il nome di Buddha, Namu Amida-butsu,
per essere accolti nel paradiso; come si € visto sopra, gli isse-gyonin, dopo l'ingresso nel se-
polcro del nytjo, recitavano proprio delle preghiere al Buddha Amitabha. Infine, fu nello
stesso periodo che la fede in Maitreya comincio ad essere influente e ad essere collegata alla

pratica del nyajo’".

27 11 Buddha Maitreya trova posto nel Satra del Loto, uno dei testi fondanti del Buddhismo Mahayana (cfr.
WILLIAMS 1990: 175-6).

28 KOSEI cit.: 6

29 Ivi: 8

30 Ibid.

31 Ivi.: 8-9
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Corpo e societa.

Con quanto detto finora abbiamo raggiunto una prima comprensione della pratica dell'auto-
mummificazione in vita: delle sue origini storiche, delle sue motivazioni dottrinali e delle ra-
gioni per cui si € diffusa proprio nel Dewa Sanzan. Ne abbiamo tratteggiato, per cosi dire, il
senso storico-religioso. Si tratta, prima di concludere, di volgere 1'attenzione ad un altro or-
dine di questioni: quelle legate al corpo, alla sua normazione sociale e alla definizione del si-
gnificato e dei limiti della vita e della morte. Data la ridotta portata del presente testo e i
pochi riferimenti bibliografici, quest'ultima parte vuole essere solo una definizione prelimi-
nare del problema.

Sembra essere una costante di tutte le societa umane l'elaborazione della coppia concet-
tuale puro/impuro, in stretta connessione con altre coppie quali ordine/disordine o buono/
cattivo. Il giudizio che tali distinzioni concettuali permettono di esprimere sulla realta circo-
stante e sulle azioni di uomini e donne si riflette nell'autorappresentazione del gruppo so-
ciale, in un rapporto di rimandi e rafforzamenti reciproci: la societa si perpetua e prospera se
l'ordine prevale sul disordine, il buono sul cattivo, la purezza sull'impurita. Una delle meta-
fore piu forti e ricorrenti e quella del corpo: come il corpo di un individuo é sano se viene
mantenuto puro (se le impurita vengono eliminate o allontanate — gli escrementi lavati, la
malattia debellata ecc.), cosi il corpo sociale deve difendersi dagli elementi che ne intaccano
l'integrita. In altre parole, i confini tra interno ed esterno debbono essere chiari e non per-
meabili, se non sotto particolari condizioni.*

La morte, il cadavere rappresentano in questo senso l'eccezione irrisolta, lo sconfina-
mento irreversibile, la rottura degli argini; il senso di orrore che il corpo esanime suscita in
noi ci pone di fronte alla precarieta non solo della vita individuale, ma anche della tenuta
della societa in cui viviamo, che le nostre rappresentazioni quotidiane ci restituiscono invece
come indiscutibile ed eterna. Le pratiche rituali associate alla morte aiutano, tra l'altro, a re-
cuperare quella “illusione della naturalezza” della societa, senza la quale l'angoscia per la
vita sarebbe insostenibile.

Partendo da tali presupposti, come possiamo guardare ai corpi “scandalosi” dei sokushin-
butsu? Da un lato essi suscitano in noi una repulsione analoga a quella di ogni corpo privo
di vita, amplificata dal raccapriccio che proviamo pensando alle estenuanti (e impensabili)

prove cui l'asceta si € sottoposto; dall'altro, subiamo il loro fascino e proviamo un misto di ti-

32 Cfr. RAVERI cit.: 174-7
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more e ammirazione nei confronti di uomini cosi eccezionali, che hanno spinto alcune possi-
bilita umane cosi lontano da mettere in discussione virtualmente tutto cio che per noi signi-
fica “vita”.

Massimo Raveri® individua nei sokushinbutsu una «integrita tassonomica anormale»: se
la societa (e il potere) definiscono le norme del puro e dell'impuro e i confini entro i quali e
possibile la vita, essi raggiungono, nell'incorruttibilta del loro corpo immerso nel nyjo, lo
statuto stesso di modello della purezza. La loro impermeabilita a cio che puo intaccare il
corpo ¢ infatti totale e definitiva; tuttavia, per ottenerla essi vanno al di la della vita, travali-
cano cioé quella condizione che la tassonomia del potere intende valorizzare e tutelare.
Perché il sistema possa reintegrarli, esso dovrebbe — ma non puo - ridefinire le stesse norme
su cui si regge*. Il sokushinbutsu si staglia dunque in tutta la sua individualita, sfidando
l'intera societa, dalla quale non puo essere ignorato; se c'e¢ una promessa di salvezza, essa
esiste «[p]er gli emarginati, coloro che giudicano la societa in cui vivono come un cadavere,
un inferno, una realta di corruzione e di impurita».

Tullio Lobetti* legge la dialettica tra il corpo mummificato degli isse-gyonin e la societa
che lo circonda in termini diversi; anch'egli, comunque, vede nell'immobilita dell'asceta una
sfida alle forme di vita dominanti. Il percorso solitario nel Senninzawa e la reclusione volon-
taria segnano una progressiva desocializzazione del corpo: prima la privazione del cibo, dei
rapporti sessuali e di ogni tipo di rifugio, quindi I'esclusione totale dai contatti umani nel
chiuso del sepolcro. A questo primo movimento fa da contrappunto quello che segue la ria-
pertura del sepolcro trascorsi tre anni dall'ultimo respiro: la mummia viene riportata nel
consesso del tempio, decorata ed esposta per la venerazione — «un corpo perfetto per il per-
fetto corpo collettivo della comunita monastica».

Questo secondo movimento di “ritorno alla socialita” puo essere letto in un'ottica pit uni-
versalistica — che vada oltre, cioe, la ristrettezza del monastero — alla luce delle teorie Ma-
hayana sulla salvezza. Il Mahayana, inteso come la scelta di una piu elevata aspirazione reli-
giosa da parte del fedele buddhista, consiste nell'aspirazione a raggiungere la Buddhita per il

ene di i gli esseri senzienti*®, destinati, pri i, ive e essi stessi Bu .
bene di tutti gli esseri senzienti*, destinati, prima o poi, a diventare essi stessi Buddha

33 Ivi: 183-4

34 Raveri riconduce a questa impossibilita di integrazione da parte del potere la messa fuori legge della
pratica dell'automummificazione da parte del governo Meiji, che la equipara al suicidio riconducendola,
cosi, nell'alveo delle categorie dominanti.

35 LOBETTI cit.: 203-4

36 Cfrr WILLIAMS cit.: 14
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I sokushinbutsu ci interrogano direttamente, mettendo in discussione le categorie sulle
quali riposano le nostre vite e attivita; in questo senso, potrebbero essere interpretati come
una radicale impresa antropologica. Laddove sembra esserci immobilita, si rivela invece un
gesto — tanto difficile, lungo e complesso da sembrare impossibile - che, una volta portato a
compimento, si riverbera indefinitamente nel tempo, mantenendo intatta la sua carica

espressiva. In questo, l'antropologia della performance potrebbe avere molto da dire™.

Conclusioni.

L'estrema ascesi del sokushin-jobutsu, comprensibile in prima istanza nei termini di un lento
suicidio rituale, svela, ad uno sguardo piu attento, un rapporto di segno opposto con la
morte: laddove il suicida, rifiutando la vita, ricerca e ottiene la morte, l'isse-gyonin allontana
ostinatamente e indefinitamente il sopraggiungere dell'evento fatale. Nel fare questo, altera
le condizioni normali della vita (nutrizione, moto/immobilita, attivita/riposo, respirazione,
veglia/sonno, piacere/dolore, ecc.) fino a stravolgerle completamente e ridefinire I'idea stessa
di vita. Cio che rimane € un corpo incorruttibile che, se per la scienza medica non puo che
essere definito come un cadavere mummificato, per i fedeli che lo venerano costituisce
l'esempio “vivente” della massima aspirazione umana alla salvezza su questo mondo.

I sokushin-jobutsu potrebbe essere pensato anche come un autosacrificio. Il sacrificio si
configura come l'offerta di un bene — dunque, come la rinuncia allo stesso — al fine di chie-
dere, ottenere o garantire l'esistenza di — 1'accesso a — un altro bene considerato superiore; la
rinuncia alla propria vita &, in questo senso, l'estremo sacrificio. E questo il caso dei soku-
shinbutsu? Il loro corpo perfetto ed eterno non sembra essere fatto oggetto di una rinuncia;
piuttosto, il suo ottenimento nel nyujo costituisce 1'adempimento piu alto dell'asceta e,
dunque, un fine cui tendere. Se 'automummificazione € raggiunta in vista di un bene piu
alto — quale potrebbe essere la salvezza degli altri uomini e donne, secondo l'ispirazione Ma-
hayana —, cio non avviene al prezzo della negazione del bene del sokushinbutsu; al contrario,
questi, attraverso la perfezione del proprio corpo, indica una via che apre la strada alla sal-
vezza di tutti — si pone cioé come un modello, un segno della perfezione di questo mondo,

sempre raggiungibile anche se in un futuro remoto.

37 Cfr. ancora LOBETTI cit.: 190
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