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Atman e non-atman nell'insegnamento del Buddha

di Marco Pucciarini

"E chi ti puo lodare,
Tu privo di nascita e di sparizione,
Tu dove non c'e né fine né mezzo né

percezione né percepibile",

Una delle tematiche pit complesse del Buddhismo & costituita
dalla dottrina del "non Sé", non-atman (anatta, andtmya), una
concezione che ha reso possibile interpretare il Buddhismo come
"filosofia atea" negante non solo lidea di Dio (inteso come un
Assoluto sia personale sia impersonale), ma anche la stessa idea di
un'anima individuale’. Per una mente occidentale abituata, da So-
crate’ in poi, ad identificare l'idea di anima, psyché, o "lo", con
quella determinata realta individuale che vive, esperisce e giudica,
risulta estremamente difficile, se non impossibile, l'afferrare e
comprendere quest'aspetto, apparentcmente paradossale, del Bud-
dhismo. Una prospettiva, come quella buddhista, che postula 1'ir-
realta del principio-di-individuazione e quindi il carattere vuoto'
dell'individualita particolare che si trova ad esscre qui ed ora,
sembrerebbe 'incommensurabile™ al nostro universo culturale e
dunque necessaria di un'attenta ermencutica.

A suo tempo, Ananda Coomaraswamy aveva gia indicato la
maniera corretta d'impostare il problema:

' Nagarjuna, Madhyamaka Karika, trad. R. Gnoli, p. 179.

? Cfr., Roger-Pol Droit, Le culte du néant. Les philosophes et le Bouddha, Seuil,
Paris 1997.

*Ch., G.Reale. Socrate. Alla scoperia della sapienza umana, Rizzoli, Milano
2000, pp. 187-231 ¢ dello stesso autore, Corpo, anima e salute. il concetto di
uomo da Omero a Platone, R. Cortina Ed., Milano 1999, pp. 155-73.

* Sulla nozione di 'Incommensurabilita’ si veda Thomas S. Kuhn {(a cura di S.
Gattei), Dogma contro critica. Mondi possibili nella storia della scienza, R.
Cortina Ed., Milano 2000, pp. 32-62.
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"Naturalmente, ¢ senz'altro vero che il Buddha negava l'esistenza
dell'anima o dell'«lo» (in accordo, potremmo dire, con il deneget
semetipsum di Marco m_m.ﬁm. Ma non & questo che intendono i sud-
detti scrittori® né ¢id che comprendono i loro lettori: essi intendono
affermare invece che il Buddha nego l'esistenza del Sé immortale,
senza-nascita e supremo delle Upanisad. E questo & un errore ma-
domale. [1 Buddha parla infatti sovente di questo Sé o Spirito, ed in
nessuna parte in maniera cosi esplicita come nella ricorrente for-
mula #a me so atta (questo non @ il mio §¢), dove la negazione
riguarda il corpo ¢ gli elementi della coscienza empirica; verita alla
quale possono ben applicarsi queste parole di Shankara: 'Quando
neghiamo qualcosa di irreale, lo facciamo riferendoci a qualcosa di
reale’ (ad Bhrama Sutra, 111, 2, 22) (...) mam'eva kata ... iti balassa
sankappo 'Sono stato io a fare questo: idea puerile' (in Dhamma-
pada, 74) ... 'O uvomini, pensate che sia meglio per voi inseguire
quella donna o il Sé (arm anam gavish)?® Troviamo qui enunciata
per la prima volta la dottrina del Buddha ri guardante il Sé (Vinaya,
I, 23 ... Prendete il Sé (arman) come vostro lume; sia i1 Sé I'unico
vostro Lume ¢ unico rifugio (Digha- Nikaya, 10, 101) .."°

Il Bhattacharya (1928-2014) ha ampiamente studiato questa
problematica'®. Egli, innanzi tutto, dimostra come quella del Bud-

" Sul punto cfr. P. Bernard De Give, Philosophie de la personne et non-moi du
christianisme, in Convergence du christionisme et du  bouddhisme, Prajna,
ME...H__E& 1993, pp. 65-94 [nota e rimando bibliografico sono una mia aggiuntal.
I Coomaraswamy si riferiva principalmente a William Stephens e altri che pre-
sentavano il buddhismo come un sistema etico che negava l'csistenza dell'anima;
PET Una panoramica dei testi vedi M. Pucciarini, 17 Buddhismo e le sue Jonti pali,
in "Convivium Assisiense”, 3 (1995), pp. 103-43, [nota mial.

TAK. Coomaraswamy, nduismo e Buddhismo, Rusconi, Milano 1973, n. 17 a
pp. 101-2.

M vi,n. 1ap. 107ep. 117.

._cb;,.. pp. 117 e 120 nota 11a p. 120 con altri esempi.

K. Bhattacharya, L'dtman-Brahman dans le Bouddhisme Ancien, EF.E.O.,
Paris 1973 [d'ora in avanti sara citato come AtBr. Il testo ¢ stato recentemente
tradotto anche in inglese: The Atman-Brahman in Ancient Buddhism, Canon
Publ,, Catopaxi, Colorado, USA 2015 e vedi la New Introduction, di D. Reigle,
Pp. IX-XVTI]. Per una prescntazione dell'A., e della sua opera v., Ph. Granoff,
Introduction e Kamaleswar Bhattacharya Bibliography in "Joumal of Indian
Philosophy", vol. 27, nn. 172, 1999 (Special isswe, Guruvandana: Essays in
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dha non sia per nulla una figura 'isolata’ e ‘indipendente’ dalla tra-
dizione di pensiero indiana, ma che, al contrario, cssa s'inserisca
con continuitd nclla visione Upanisadica. Anche se vi ¢ una dif-
ferenza: il Buddha condanna le rappresentazioni “animiste” del-
I'atman, mentre le Upanisad, provvisoriamente, ammettono l'utilita
di queste rappresentazioni grossolane dell'arman come punto di
partenza nclla ricerca progressiva dell'Assoluto (ad es., Chan-
dogya-Upanisad, VIII, 7-12 (= ChU.). Questo perché:

"(...) il metodo generale della direzionc spirituale, Qm&mmcam_“
mente impiegato in India, consiglia di accettare il discepolo cosi
come si trova interiormente; di fargli, dapprincipio. prendere co-
scienza del sacro e del divino dal suo stato di partenza, sccondo le
sue disposizioni del momento, i suoi sentimenti per quanto con fusi
¢ incerti che siano, ¢ di non procedere alla purificazione del senso
spirituale che egli ha dimostrato nel cercare un maestro, s¢ non
dopo averlo ben stabilito in questo primo stadio del cammino, e
cosi via di tappa in tappa, sino all'ultimo stadio (...) Per oe._azﬁ.m.
progressivamente il discepolo sino m:;.sE_.Hon.m mm?.,m.p.ﬁ.nm“ _“
maestro di perfezione [propone] alla sua meditazione det m_ﬁdc:
sempre pitl trasparenti, destinati, man mano che sono acquisiti, ad
essere ritirati 1'uno dopo l'altro. Egli sovrappone all'Assoluto delle
forme che lo limitano sempre di meno e che, le une dopo le altre,
sono abbandonate, sino a che caduti ormai tuiti i veli che la rico-

{ 4 S ' 1
prono, l'infinita verita tutta sola brilla" .

Un chiaro escmpio di questo 'metodo graduale' lo abbiamo nel
secondo capitolo dello Anubhiitiprakasa della scuola di Vidyaranya:

"Ed ora spieghiamo la negazione del mondo ai fini di conoscere il
Brahman e, per prima cosa, affermiamo che il corpo potrebbe es-
sere 1'atman, allo scopo di climinare lidea che il figlio, l'amico,
ecc., siano lAtman. L'Upanisad dissipa lerrorc comunemente

Indology in Honor of K. Bhattacharya), pp. 1-3 ¢ 5-16.

0. Lacombe, La direction spirituelle selon les traditions indiennes, in Direction
spirituelle et Psycologie, Etudes Carmelitaines 1. Bruges 1951, pp. 242-3. 11 ter-
mine [propone] ¢ una mia aggiunta. Per i rapporti fra Buddhismo e mondo re-
ligioso indiano, vedi: M. Pucciarini, Buddhismo e cultura indiana: continuila o
innovazione? ncllopera In Spiritu et Verita, Roma 1995, pp. 601-619.
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diffuso, che il figlio sia il Sé: (errore che compare) nella formula
'tu sei mio mm:c_ che anche la _cm_om interviene a (confutarc), La
salute o la malattia della moglie, del figlio sono attribuite erro-
neamente al loro Sé, dice il Commentatore, da cio consegue che il
figlio & erroneamente considerato come il vero e proprio atman.
Questo suo atman gli ¢ dato 'affinché cgli s'acquisti dei meriti',
cosl, dice Aitareya (Aitareya Upanisad, 11,1,4); donde l'errore di
(credere) che il (figlio) sia I'atman. Cosi, qui, per confutare (I'errore
che il figlio sia 'atman) si afferma che il corpo & I'dtman: 'atman ¢
precisamente questo corpo fisico e non altro'. Allorché, tramite la
discriminazione ¢ la riflessione si elimina (I'idea) che il figlio sia
l'atman, si deve allora altresi eliminare (l'idea) che il corpo sia
I'atman e riflettere quindi sulla (possibilita) che il prdsa sia l'atman
{...). Dopo aver riflettuto sullo (afman) che consiste nel prdna ed
aver cancellata l'impressione dell'atman corporeo, si deve rinun-
ciare (all'idea) che il Sé fatto di prana sia il vero atman, cosi come
si era fatto riguardo al corpo. Il prana non ¢ I'atman, perché il prana
non ¢ intelligente; (solo cio che ¢ intelligenza puo essere I'atman; il
manas invece (potrebbe essere l'atman) poiché & intelligente e
rende manifeste tutte le cose. Il manas rivela gli oggetti esterni in
dipendenza dclle facolta sensoriali; mentre, all'interno, si mani-
festano sentimenti di piacere, ecc., per mezzo del manas, indi-
pendentemente da altro. Dopo che si ¢ riconosciuto che i/ manas &
il S¢, per eliminare l'impressione che il prana sia I'atman, si con-
sider1 1l manas insieme alle sue particolari funzioni, (...) Una volla
scomparsa l'impressione che il prana sia I'atman, bisogna far
scomparire anche quella che il manas sia il Sé; soltanto il soggetto
agente puod essere 1'atman; il manas, invece, & il senso interno (e
come tale) ¢ solo uno strumento. To sono il soggetto agente'.
Questa espressione ¢ il manifestarsi dell'ignoranza tipica di chi
ritenga che lintelletto, avente carattere di agente, sia I'atman. Cio
che & chiamato lo ¢ l'ahamkara: esso (& coscicnza); che pervade il
corpo fino alle punte dei piedi e si palesa nella condizione di
veglia. Il corpo percid appare come fosse dotato di coscienza; ma
con lo scomparire di quest'ultima durante il sonno profondo, esso
diviene simile ad un legno; allo ahamkdra (spettercbbe) la qua-
lifica di atman. (...) In base alla riflessione su vififigna si elimina
I'impressione che il manas sia il S¢, indi si elimina anche ['idea che

il vififiana sia il Sé, poiché (il vifinana) € legato al dolore. 11 dolore
ha termine solo con lilluminazione dell'dtman (...) Il soggetto

agente invece ¢ immerso in un oceano di dolore: esso percid non
pud essere 'atman. (Allora) la beatitudine deve esscre il Sé. Essa &
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(presente) qui (nel mondo), perché I'womo ¢ incline (ad amare se
stesso); egli (infatti) concepisce 'amore di s¢ (esprimendolo cosi:)
'Possa io esistere sempre”?

Anche se nelle Upanisad compaiono dei termini scioccanti per
designare /'Gtman-brahman, come prina o Jiva (con tutta proba-
bilita sopravvivenze della antica tradizione di omologie cosmiche),
esse li rivestono di un nuovo significato che 1i separa dalla tra-
dizione antecedente. L'essenza di un individuo non si trova piu né
nel soffio vitale né in alcun altro elemento psichico o corporeo:
nella sua essenza profonda 1'individuo non ¢ solo un individuo, ma
I'Essere universale e Assoluto. Questa & la 'novitd' delle Upanisad.
In ogni grande tradizione religiosa vi ¢ un punto centrale attorno al
quale tutto il resto ruota e s'organizza, se non lo riconosciamo
manchiamo I'essenziale, anche cio che vive sulla superficie ¢ de-
stinato a sfuggirci. Non bisogna enfatizzare le differenze con il
Buddhismo, anche in esso & presente l'idea di una pedagogia pro-
gressiva ncll'insegnamento verso 1Tlluminazione e il Buddhismo,
pur con valore provvisorio, ammette lidea della credenza in
un'anima o fo, come vedremo.

Leggiamo nel Mahayana-Sitralamiara®:

"Nella vacuitd (Sunyar@), i Buddha hanno raggiunto la pienczza
dell'@man che consiste nella impersonalita (nairatmydatmagra-
labhatafl). Poiché essi, cosi facendo, hanno realizzato il puro
atman, essi sono assunti alla grandezza dell'atman”. Un commento
rende ancor pitt esplicita quest'idea: "La noziene di permanente
(nitya) in cid che & non-permanente (anitya), di felicita (sukha) In

- Anubhiitiprakasa di Sri Vidyaranyamuni, cap. 1L, sloka, 41-45; 51, 57-60; 64-
67; 72-74, in C. Conio, La Dottrina dei cinque involucri secondo Vidyaranva,
Istituto Lombardo, "Rend. Lett.", 108 (1974), pp. 845-871. Un interessante
confronto puo essere posto con lo Janakaprasna, cfr., S. Smets, La question de la
non=dualité dans la Jaimintvasamhita du Brahmandapurana. Le Janakaprasna,
Inst. Oricntaliste Louvain-La-Neuve & Peeters Press, Louvain-La-Neuve 2013,

" Mahayana-Saralamkara, 1X,23, edizione ¢ trad. di S, Lévi, Bibliothéque de
I'Ecole des Hautes Ftudes. Sciences historiques et philologiques, Paris 1907 ¢
1911, fasc. 157 e 190.
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cio che ¢ doloroso (duhkha), di atman in cid che & non-atman
(anatman), di puro ($ubha) in ci¢ che ¢ non puro (asubha) vale a
dire cose come la forma corporea (ripa), ecc., ecco in cosa consiste
il quadruplice errore (viparyasa). Se si percorre all'indietro I'af-
fermazione precedente ci si avvede come anche il non-errore
(aviparyasa) sia quadruplo, E qual ¢ questo quadruplo non-errorc?
Il riporre la nozione d'impermanenza, del dolore, dell'andtman e
dell'impurita nelle stesse cose, cio¢ la forma corporea, ¢cc., eCCco
¢id che si chiama la quadruplice inversione dell'errore nell'errore
(viparyasa-viparyaya). Ma, in relazione al dharmakaya del
Tathagata, che € caratterizzato dall'essere permanente (nitya), ecc.,
questo non-errore assume il valore di errore a cui si contrappone la
qualita di Perfezione del dharmakaya del Tathagata. Perfezione che
riveste quattro forme: essere permanente (nitya), esscre felice
(sukha), esserc 1'atman, ed essere puro (subha) (...). I scguaci di
altre dottrine vedono I'atman nei cinque gruppi di elementi dell'e-
sistenza. Si fissano, cosi, a scegliere un dtman che non esiste per
nulla. Per mezzo dell'inversione di questa fissazione, & praticata la
Prajfiaparamita ed il frutto di questa pratica ¢ l'ottenimento della
Perfezione: il paramatman ... "',

L'dea di paramitman non sembra dunque csserc in contraddi-
zione con quella di nairdtmya, i due termini non indicano altro che
due diversi modi di esperire la medesima realta spirituale. A questo
punto diventa indispensabile stabilire sc nel pensiero religioso
indiano (Buddhismo compreso) vi sia, riguardo alla natura del-
I'atman, una qualche stabilita di contenuti.

Atman, nelle Upanisad, non semantizza né i corpo né l'insieme
degli clementi psicofisici (Sarira)” che compongono l'individuo
empirico. 11 corpo non & che un 'supporto’ (adhisthana) dell'in-
corporeo atman (asarira, v. ChU, VIILI2, 1; Katha-Upanisad,
1,2,22): "Come un animale da tiro & legato al veicolo, cosi il prana

(ciog I'atman)'® & legato al corpo”. L'atman ¢ l'interiore "ispiratore”

. ﬂoEsz_Emo al Ratnagotravibhdga, testo cit. in AtBr., pp. 4-7.

" Sarira, nel suo piu ampio significato, non indica solo il "corpo grossolano", ma
anche la sfera sottile, per cui con il termine si denota l'intero complesso psico-
fisico formante un individuo.

" Le Upanisad (citate, prevalentemente, nella trad. it., di C della Casa, UTET,
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(antaryamin) che risiede nell'Universo pur rimanendo da esso di-
stinto. E dall'atman che deriva ogni nostra attivita, oltre lui non ¢'¢ §
alcun altro veggente, altro conoscitore, altro uditore. Egli dimora
invisibile, impensabile, inconoscibile'’, egli ¢ "la luce interiore" -
dell'nomo'®.

11 Buddha, nei suoi discorsi, non nega questa realta, ma contesta |
con forza l'erronca opinione, comune ai suoi tempi quanto oggi, -
che identifica I'atman con l'ego, la modalita individuale. Egli cri- |
tica, altresi, quelli che invece d'immergersi nel Permanente (che "¢"
al di 1a delle categorie dello spazio del tempo e della causalitd),
aspirano ad una condizione ideale, all'acquisizione post-mortem di ._.”
un soggiorno in un mondo superiore: "Un monaco, o monaci, che |
mena una santa vita con l'intenzione di raggiungere qualche ge-
nerazione divina: 'Con questi esercizi o voti o mortificazioni o ri- |
nunzie, io voglio diventare un dio od un essere divino'. L'animo di
costui & avverso allo sforzo, alla fatica, alla perduranza ed alla
costanza"'’. Che vale — intende il Buddha — sforzarsi per realizzare |
una condizione che, comunque, ¢ sempre nell'incessante divenire?
Meglio ¢ avanzare nel cammino del Nirvana che estingue la radice |
stessa di cio che, ovunque, & alimento del divenire. _

I1 Buddha non € né un "pessimista" né un "nichilista

H

n2t

' non au-

Torino 1976), utilizzano spesso il termine prdpa come sinonimo di arman-
brahman. Senza dubbio cid & dovuto alla sopravvivenza del significato primitivo -
di atman-soffio vitale (assimilato cosmicamente al vento, vata/vayu, almeno |
secondo l'opinione della maggior parte degli studiosi). Prana-brahman-atma
pit che il "soffic vitale", & il suo fondamento: pramasya pranah, cft
Brhaddranyaka-Up. (= BAU), TV, 4, 18; Kena Up.. 1, 2; Sankara, ad Mundaka-
Up., 1, 19-20. "
T BAU, IIL, 7 ¢ I0L, 8, 11 e 4.2; Mund.-Up., 11, 1,7. Cfr., Isa-Up., 4,5; Katha-
Up., U, 21-22; Bhagavadgita (= BhG, versione it., della trad., di S.
Radhakrishnan, a cura di I. Veechiotti, Ubaldini, Roma 1968), XIII, 15-16
Astavakra- Gria (trad. fr., di H. Shastri, Arche, Milano 1980), 1, 19-20.
' BAU, 1V, 3, dove il brahman-diman ¢ detto "la luce dei lumi" (jyotisam
Jrotis); Mund. Up., 11, 2, 9; BhG., XI1L, 17. .
3 Majjhima-Nikidya, (trad. G. De Lorenzo = Majjhi.,), 16. Cetokhilasuttam, 155, s
20 Cfr., K. Bhattach arya, Some thoughits on Atman-Brahman in Early Buddhism |
in Dr. B.M Barua, Birth Centenary Commemorative Volume, Bengal Buddhist
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spica per H.:_:.m H.m:bwﬂ:mamio dell'individualita esistentc ma, al
contratio, indica quel cammino per cui l'effimero si transvaluta
nell'eterno, 1l mortale nell'immortale, il dolore del finito nella be-
atitudine dell'infinito. La Liberazione che predica non ¢ un an-
nullamento, né un ipotetico passaggio dalle miserie terrestri alla
felicita celeste. La Libcrazione consiste nello sciogliersi da ogni
condizione empirica d'esistenza, un risolvere 'antinomia radicale
fra "Uno" e "molti" con un "passaggio al limite" in cui la condi-
zione di finitudine si risolve in quella d'infinitd ed eternitd. A
questo riguardo, non sara inutile precisare che il "non-nato, non-
prodotto, non-creato, non-formato”, non "¢" in un altro mondo al di
la del "nato, prodotto, creato, formato” ma ¢ "qui ed ora": ¢ la
nostra autentica natura che ci ¢ piu vicina di quanto possiamo
immaginare. E solo per la "poverta", caratterizzante la nostra
condizione di esseri in esistenza, non la scorgiamo e la riteniamo
lontanissima dalla nostra "attualita": "In questo corpo alto solo otto
piedi, munito di percezione e di coscienza, in un tale corpo appunto
¢ compreso il mondo, il sorgere del mondo, la fine del mondo ¢ la
Via che mena alla cessazione del mondo"?'.

E evidente che, nel testo appena citato, con l'espressione mondo
(loka) si denota il mondo entro cui si colloca il processo del divenire
(samsara), un mondo che ha sia la sua origine sia la sua cessazione
(nirodha) in noi. E ben vero che l'uvomo & un essere "finito” e
"povero”, ma la sua finitudine (a differenza di quella di tutte le altre
categorie di esseri che prendono esistenza nel divenire) ¢ "aperta".
Questo ¢ un carattere peculiare della condizione umana; I'nvomo ha in
s¢ non soltanto l'infinita che, come per gli altri esseri, costituisce la
Sua vera natura’’, ma a differenza di essi, ¢ propria dell'essere

w_m_;mcim:ou, Calcutta 1989, pp. 62-83.
- Sa mvutia-Nikava, 1, 62.

_u_m:EmE ¢ il "tutto™ ma il "tutto” non & l'atman, altrimenti si limiterebbe la
POssibilita d'essere dell'atman al tutto che, in un certo senso, vertebbe a com-
Prenderlo come principio immanente; mentre con la prima affermazione &
Cvidente la totale trascendenza dell'itman. Non si insistera mai abbastanza sul-

:Eﬁc:msmm dell'inno cosmogonico di Rig-Veda, X, 90, il Purusa sikta, spe-
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umano™ la capacita di scoprire questa natura, di realizzarla, ¢ questg

"capacitd” ¢ la coscienza-conoscenza (vijiiiana = manas). E per
mezzo di essa che l'esserc unano pud risolvere la sua "poverta" |
csistenziale integrando la sua "coscienza-conoscenza' nella Coscien- -
za-Conoscenza Suprema, per questo si sottolinea come la condiziong
umana sia centrale e come sia difficile da ottencre perfino per quellj
che sono nel Brahmaloka che, se vogliono ottenere la Liberazione, 3
debbono acquisirvi esistenza. Si, il Buddha dice che "non vi m.w.
atman", ma lo afferma riferendosi agli skhandha (dolorosi ed
effimeri) che costituiscono I'insieme psico-fisico dell'essere umano:
n' etam mama, n' eso "ham asmi, na m’ eso atta "Cid non ¢ mio, ¢id
non sono io, cid non € il mio atman (Mahavagga, 1,6, 38 e ss.) € nota
giustamente il Bhattacharya: "What is denied, therefore, is the
individuality of the individual, and nothing more."** 1

Il Buddhismo ¢ le Upanisad concordano nell'affermare che la-
'Verita' non puo essere raggiunta sclo attraverso una conoscenza

cialmente vv. 3-4: "Tanta ¢ la grandezza di lui ed anche pit grande di cosi & il
Purusa: un quarto di lui sono tutti gli esseri, tre quarti di Tui € I'immortale nel |
cielo/Per tre quarti il Purusa alto sali, un quarto di lui si riprodusse qui [in questo
mondo]; di qui si & disteso in tutte le direzioni...", trad. it in V. Papesso, Inni &mﬁ_
RgVeda, Ubaldini Editore, Roma 1979 (rst. In un volume dell'opera uscita in m:m.._.”.
voll., presso Zanichelli, Bologna 1929 e 1931), cfr., A.A. MacDonald, 4 Vedic '
Reader for students, Oxford Univ. Press, Madras 1976 (Ied.,1917), pp.196-7.
* Secondo la mitologia indl il cosmo € un trimundio (triloka), la cui parte omsqan.‘
¢ la Terra, la parte superiore sono i Cieli e la parte inferiore sono gli Inferi (Parala)’
e al di sotto di questi vi sono gli Inferni (ndraka). Tulto questo universo, salvo 1a;
regione infernale, si presenta suddivisa in due settori, quello superiore e nEo:o.__
inferiore, ognuno dei quali contiene sette regioni o mondi. Mentre tutti gli altri ¥
mondi, sia superiori sia inferiore, sono quelli della retribuzione (bhoga-bhumi),:
ossia quelli riservati al premio o alla pena temporali (non bisogna dimenticare che
lidea soltesa & quella del tempo ciclico indu), 1a nostra terra & il mondo dell'azion€
(karma-blmi), I'unico luogo nel quale si possono acquisire meriti ¢ demeriti. La:
Terra & l'unico 'luogo’ che permette di ottenere la Liberazione.
* K. Bharracharya, The Anatman Concept in Buddhism, in Jaideva Singh €
Gopinath Kaviraj (Eds.,), Navonmesa: Mahamahopadhyava Gopinath Kaviral
Commemoration, M.M. Gopinath Kaviraj Centenary Celebration Committee:
Varanasi 1987, vol. IV., pp. 213-224, cit. a p. 213.

1]

dlordine meramente teorico, rituale o morale. Il cicco attaccamento
a una dottrina dell'atman pué far gonfiare il nostro orgoglio: la
consapevolezza 'culturale’ non & la realizzazione spirituale. La
conoscenza dottrinale, le pratiche rituali ¢ I'attitudine morale — in
questa prospettiva — non sono che 'mezzi' 'strumenti’ per ottencre un
determinato fine; sono necessari e formano la condizione indi-
spensabile per procedere alla purificazione del proprio 'cuore', ma
non costituiscono un fine a sé. La loro validita ed efficacia risiede
nel fatto che grazie ad essi si pud procedere alla purificazione della
interiorita e ci si pud salvaguardare da quegli errori radicali che
potrebbero precluderc il cammino della Liberazione.

Net testi Buddhisti il corrctto orientamento con cui l'essere
umano che anela al Nirvana deve disporsi rispetto ad esso & dato
dalla ricorrente immagine della zattera:

"Cosi come quasi, o monaci, se un uomo in cammino pervenisse ad
una grande distesa d'acqua, la riva di qua piena di pericoli e paure,
la riva di 13 sicura e senza pericoli, ¢ nessuna barca vi fosse vﬂ.
traghctto, nessun ponte per passare all'altra riva. Allora quest'uomo
pensasse: _Ucﬁmcou se 1o ora raccogliessi canne e tronchi, fascine e
foglie, costruissi una zattera e mediante questa zattera, lavorando
con mani e piedi tragittassi in salvo all'altra riva? E I'uomo, o
monact, raccoglicsse ora canne e tronchi, fascine e foglie, co-
slrulsse una zattera e mediante questa zattera, lavorando con manj
€ pledi tragittasse in salvo all'altra riva. E. salvato, tragittato,
pensasse cosi: "Carissima veramente mi ¢ questa zattera, mediante
questa zatlera, lavorando con mani e piedi, io sono giunto salvo
all'altra riva. Dunque, se io ora mi ponessi sul Capo 0 mi caricassi
sulle spalle questa zattera e me ne andassi dove voglio?' Q,:m.
pensate, o monaci, di cidé? Quest'uomo con tale agire tratterebbe
@En convenientemente la zattera? — Certamente no, o Signore!
Che dovrebbe dunque fare quell'uomo, o monaci, per {rattarc
convenientemente la zattera? Se quest'uomo, o monaci, salvato
ﬁmmﬁ.&o, riflettesse cosi: 'Carissima mi & veramente questa xm:wﬂm,
mediante questa zattera, lavorando con mani ¢ picdi, io mc:o.mg,c:&
all'altra riva. Dunque, se io ora posassi questa zattera sulla riva o 1a
gettassi nell'onda o me ne andassi dove voglio? Con tale agire
Veramente, o monaci, quest'uomo tratterebbe convenientemente |a
Zattera. Or cosi anche appunto, 0 monaci, io ho esposto la dottrina
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come
zattera =atlcra, atta a salvare, non a tenere. Voi che iparagone del]

Q@<2ﬂ ben intendete. Awnche il giusto, amnowou_.ﬁéﬂcv lasciarg

N (Majjhi. 22, Alagaddipamsittcin, I,

E Tattacq __

shesad orw(mamio ai dati della conoscemnza discorsia, all'esisten

$50, C| : . :

per quello =il Buddha condanna, l'asceta Gotamo hevisto "le cose!

(st. drsti «chc sono” realmente, ha superato la sfra della difthi

anche di ,__“/U.:m non ha solo il significato di "falsaopinione",

*
intuitiva eg =oria”, "punto dii vista") che si oppone la conoscenza
fiella sfers ..I_ immediata (paiitiia, prajfia). Coloro ck permangong
aspetti wmﬁ/lﬂm_&._m ditthi, modw, condannati @ non do.a:,mmn.n altro n._u.
il Emwosﬁnﬂmﬂmr della _..<2_.§_. ma non la sua pienezz ed integralit
verity oEE,/”_ .A.Mmﬂgv st :ﬂ_n? maa.o_mm.n sviluppa, tlla sfera dells
Hita" @a_ﬁﬂwﬂmﬁm (samvrtisatya) ¢ non im quella dels "assoluta ve
alle teoric ¢ =nartha). Per questo il Buddha condann:l'attaccamen
"Non & pox \e(vida) che riguardano I'tman. Dicono } Upanisad ch
pure con __w.,,:mm_.,c:n raggiungere I'atman con ['insegnmento, € nep
tanto colyj Tntelletto né coni la molta dottirina. Lo po ottenere sol-:
la propria N che mmmw%ﬁ,ﬂsﬁ:v &ommﬁ a costui 1'atmn mam.““mc rivel

5¢ con il s€, sessenza™’; & questo l'atmanam datmanarasya "scruta

2 ¥ - X -
=" che i testi ripetiono continuamente”’.

B Cfr., BAU
una cattiva %_.,ﬂd, [V, 4, 22: (...) Esso non s'accresce per una hona azione né p
buone, non & “iminuisce"; bid, TV, 3, 22: "Eglii (I'atman) no & tocco da azio
mi conosce QM/(w tocco da azioni malvagie"; Kausitaki- Up., 11| e 8: "A coluic
un furto, sia v 00N viene toccato nieppure un capello qualunquecosa comimetta, Si€
I; Tain-Up. un aborto, sia I'ucciisionc del padre o della mad:"; Ch.-Up, VI,
compiuto il by ™. 1L, 9: "In verita non lo tormenta il pense: Perché non M
raggiunto __op/ﬂdm:n, Perché non ha compiuto il male?™; BhG.,’, 50: "Colui che b
tut ¢ due, i r,.ﬂmiz_uac dell'intelliigenza aggiogata elimina ance in questo mone
Vedanta, Abg - il bene ¢ il male”; Vivedacudamani (trad. A. loretta, /I Pensi
me Eﬁmo e Xoete, Roma 1968), 500-505 e 545-6: "Come pesono sussistere Pe
movimento ?W..nlu demerito, per me che senza pit organi, senz:pin mentale, sem:
caldo ed il maw ¢ senza forma, io ctie sono l'assoluta beatitudine Se accadesse che 1
non ne risent;, reddo, il bene e il male, toccassero 1'ombra di umomo, I'uomo stes
* Katha-Up., atirebbe gli effetti pwiché & distinlo dallombra.
WA questo % w.,1,2.3; Mundaka-Ulp., 1M1, 2.3; cft., Keng-Up, 1, e 11, 3. |
riguardo, una suggestiva analogia la si ha in latone: "Ma quandd
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per il pensiero indiano ogni verita formulabile non ¢ che ap-
rossimazione all'indicibile veritd e mai puo identificarsi con essa:
mmsqm:o in cieca tenebra coloro che coltivano lignoranza, ¢ 1n
rencbra ancor piu owmom.“ mo_ao o.ﬁo coltivano soltanto la mo_msm.m
?mn:&_am. 1 carattere limitato ¢ incompleto della conoscenza n:..
scorsiva € chiaramente espresso in Udana (trad. Pio Filippani
Wobnoiv, V1, Jaccandha, 4, dove a dei ciechi fin dalla nascita sono
fatte toccare diverse parti di un elefante, a chi la proboscide, a chi
Jorecchio, a chi la zampa, ccc. Poi, ad ogni cieco, interrogato se-
paratamente dagli altri, fu chiesto se avesse visto l'elefante; ov-
viamente vennero fuori le definizioni piu bizzarre su cosa sia.un
elefante, €sse Crano pero strettamentc connesse alle sensazioni che
ogni cicco aveva ricevuto e quindi alle rappresentazioni che si
erano affacciate al loro mentale in rapporto al pezzo-elefante da
ciascuno esperito. Commenta il Buddha: "Proprio cosi sono quegli
erranti asceti che sostengono altre teorie, ciechi non vedenti,
ignoranti di cid che & svantaggioso. Essi non conoscono per niente

E . o 29
il Dharma. Essi non conoscono che cosa non ¢ il Dharma""".

l'anima, restando sé sola e per s¢ sola, svolge la sua ricerca, allora si eleva a cio
che & puro, eterno, immortale, immutabile, e, avendo natura affine a quello, ri-
mane sempre con quello, ogni volta che le ricsca esserc in s€ e per s¢ sola; e
allora cessa di errare e in relazione a quelle cose rimanc sempre nclla medesima
condizione, perché immutabili sono quelle cose alle quali si attacca (Fedone, 79
d, nella trad. di G. Reale, La Scuola, Brescia 1979, p. 88); cfr., Repubblica VI,
506. L'anatta buddhista, corrisponde nell'ordine della ndesis all'‘dpeiron di
Anassimandro in quello di ndema, & un'idea non cstranea a quella del logos
eracliteo. Poiché rimanda il soggetto all'insondabile profondita dell'oggetto che
costituisce, da s¢ di per sé, 1a propria soggettivita aprendela alla rivelazione, dis-
velandole il suo esscre una eikon theouw: immagine di Dio. Se il riconoscimento
dell'anarrg da parte del soggetto, &, nel Buddhismo, la condizione necessaria per
mon.oﬁ_oa al Nirvana, allora la concezione dell'@natta pud trovare una sua ana-
wmm_m con quella dell'anima capax Dei della teologia cristiana.
.wac.u IV, 4,10 (= Isa-Up., 9}; Suttanipata, 800 (trad., Pio Filippani Ronconi);
M_mmwc.ﬁum\. Madhyamaka Karika (trad. R. Gnoli), X11L 8.
Un analogo esempio é impiegato da al-Ghazali per dimostrare la vacuitd
Mwﬁcmm.zmﬂw in Thya' ‘uliim ad-din, 1IN, al-Mungyat Rukn I, w&ﬂz 2, p. 7 (nella
di L.Veccia Vaglieri e R. Rubinacci, Scritti scelti al-Ghazali, UTET, Torino
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La conoscenza autentica, per il pensicro indiano, & data dal
coincidere dell'oggetto ¢ _del soggetto conoscente. Nel conoscere
discorsivo la coscienza dellEssere ¢ posta nell'altro da s¢, ma
questo, dal punto di vista dell'Assoluto, non esiste, ¢ 'vuoto', ma ¢
grazie a questo movimento che si sviluppa, nel suo attuarsi e porsi,
il principio del desiderio, dell'infinito divenire, della necessita ¢
della fenomenicita. La piena visione della Conoscenza & beati-
tudine (ananda); nelle pilt antiche Upanisad essa non ¢ l'oggetto
dell'esperienza, ma ¢ la stessa esperienza in cui, come nello stato di
sonno profondo, si vanificano tutte le distintivita postulate fra il

soggetto ¢ l'oggetto:

"Come il falco o l'aquila, dopo aver volato ora qua ¢ ora 13, stanchi,
raccolte le ali, si posano nel loro nido, cosi questo purusa s'affretta
verso quello stato dove nel sonno non pit alcun desiderio conce-
pisce, non pilt aleun sogno vede (...) In questa condizione per lui
ogni desiderio & superato, ogni male respinto, ogni paura scom-
parsa. Come 1'uomo avvinto nell'amplesso della donna amata non
ha pill coscienza né di cio che & esterno né di cid che ¢ interno, cosi
l'anima individuale, stretta nell'atman che € costituito di Coscicnza,
non ha pil coscienza né di un mondo esteriore né di un mondo
interiore. In questa condizione tutti 1 desideri sono stati adempiuti,
si desidera solamente se stesso, in essa cessano i desideri e finiti

. 3l
sono 1 dolori™

In una fase successiva la condizione di sonno profondo senza
sogni, cosi come la Beatitudine (Gnanda) che gli & inerente, non fu
pitl considerato come lo scopo supremo da raggiungere, ma fu visto
come uno stato transitorio in cui l'assenza di dualita non ¢ che
apparentc poiché, in esso, sempre & presente il seme (bfju) della
conoscenza oggettivante: il sonno termina ¢ l'essere ritorna alle
condizioni di sogno e veglia. Alle tre condizioni conosciute dalle
Upanisad (sonno profondo, sonno con sogni e veglia) se ne ag-

1970, pp. 368-69); non & improbabile che la fonte di al-Ghazali sia stata
costituita proprio dal racconto in Udana.

0 BAU, IV, 3, 19-21; vedi, M. Falk, 1l Mito psicologico nell'lndia antica,
Adelphi, Milano 1986.
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giunse una quarta che, propriamente, non & uno stato poiché ¢ "in-
s , , : : i

visibile" (adrsta), "impalpabile" (acintya), "innominabile”" (avia-

padesya). In esso il gioco dei fenomeni cessa:

"Si considera come quarto [modo di essere] quello che & privo di
conoscenza delle cose interiori, privo di conoscenza delle cose
esteriori. privo della conoscenza di entrambe. Esso non & costituito
mo.:mq.:o di conoscenza, non & conoscitore né non conoscitore. Esso
& invisibile, inavvicinabile, inafferrabile, indefinibile, impensabile,
indescrivibile, ha come caratteristica essenziale di &ﬁm:amﬁm
soltanto da se stesso; in esso il mondo visibile si risolve, ¢ serenita
e benevolenza, & assolutamente non duale. Esso ¢ 1'atman: & esso
che deve essere conosciuto™'

La conoscenza di questo "quarto stato” (dell'atman), non puo
ottenersi che per via di negazione: neti neti "non questo non
questo”, dove la negazione, essendo negazione di una negazione, si
risolve nell'affermazione assoluta. L'assunto di svincolare il nudo
principio del soggettivo ¢ frustrato quando ci si limiti a passare da
un dato ordine di "determinazioni" ad un altro. Ad esempio, di-
stogliedosi dal campo dell'esperienza denotata come ‘esterna’ per
concentrarsi su quello dell'esperienza denotata come 'interna’,
oppure scollegandosi dalla qualificazione del fatro per passare a
g:n=.m dell'atto. Poiché oggettivita altro non significa se non de-
terminazione, non si tratta di muoversi in estensione, restando nel
genere della determinatezza, ma di procedere in profondita, tra-
scendendo non questa o quella particolare determinatezza, bensi la
determinatczza stessa. Il Sé (atman) non si rivela che effettuando
un'astrazione radicale; il S¢, che ¢ il S¢, non ha nomi, appunto
perché ogni nome gl verrebbe da una categoria del pensiero ma
cadrebbe egualmente fuori di lui. Egli ¢ il Soggetto nel quale le
oﬂ,wmon.m esistono, pero egli non esiste che in se stesso e non lo si
afferma (non lo si predica) di nulla: non ¢ che non possa ma non
deve cssere detto. Che il Sé non possa mai cadere nel dominio di

&} . g
' Mundukya-Up, 7; cft., Nagarjuna, Op. cit., XXV, 24.



una "conoscenza" di qualunque ordine, procede analiticamente |
dalla sua stessa definizione. Proprio nel fatto che il pensante in
quanto tale non potendo &ssere mai pensato non puo affermarsi che
sia piu, propriamente, pensiero e che pur tuttavia in ogni suo punto
il pensiero non possa prescinderne e rendersenc autonomo senza
perdere ogni significato e dissolversi nel vuoto, proprio in cid si -
basa l'assioma che il Sé, pur mantenendosi nell'atto che pone 'es-
sere logico ¢ definisce l'elemento oggettivo, € rigorosamente irri-
ducibile a questo. Il Sé, certo, non lo si "conosce" (chi lo couo-...,m.
scercbbe?) dunque non si puo "dire" cio che esso sia, e ¢id che pud
essere conosciuto e detto non ¢ il S¢é. L'atman ¢ la Realta ultima
sulla quale ¢ fondato 1l mondo fenomenico, le cose e gli esseri
individuali non sono che sua maya, un suo particolare nome (v. -
ChU. VI, 4-6); "¢ Lui e Lui solo che ¢ I'anima di tutti noi" (sa eva
sarvesam na atma) dice Sankara (ad Vedantasutra), “"conoscete

questo unico, I'Atman, e rigettate ogni altra dottrina: ecco il ponte
che conduce all'immortalita (Mundaka-Up. 11, 2,5)", "Conoscimi,
secondo me (¢ I'atman che parla), il piu grande bene per I'nomo &
quello di conoscermi (Kausitaki-Up. 3,1)".

Lec Upanisad ¢ il Buddhismo non negarono la realta empirica
dell'individuo, semplicemente gli rifiutarono una sostanzialita |
ontologica: l'essere psico-fisico esiste (empiricamente), ma questa
sua esistenza non ¢ chiusa in se stessa ma ¢ aperta all'Essere Uni-
versale (brahman)*? e alla scoperta della sostanziale identita del-
I'atman con il brahman. Il vero fine della vita umana consiste nel
trascendere con l'esistente 'esistenza stessa, questo ¢ l'obbiettivo. |
La prima tappa di questa realizzazione consiste nel liberarci da ogni -
attaccamento alla nostra individualita contingente, nel mondo te-
ligioso indiano questa & un'opera di purificazione che, anche se puo |
essere portato a termine nel corso di una singola esistenza, St

* Cfr., K. Bhattacharya, On the Brahman in Buddhist Literature, in "Oriental
Journal”, vol. XV1I (1975), pp. 1-8: dello stesso, Brahman in the Pali Canon and
in the Pali Commentaries, in N.H. Samtani (Ed.), Amala Prajiia: Aspects of
Buddhist Studies, Indian Books Centre, Delhi, 1989, pp. 15-31.
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compie, progressivamente, d'esistenza in esistenza (Cfr., BhG., VI,
40 e ss.)- Nel Buddhismo un tale cammino ¢ indicato come la "Via
di mezzo" (majjhima patipada) che permette di evitare le due po-
sizioni estreme: "'¢" (asti, atti) 0 "non &" (nasti, n'atti), 'eternalismo
?&;.\.:::_m&? sassatavada) ed il nichilismo (ucchedavada).

~ Le cose del mondo non durano né sempre né un Enc&o istante,
il veicolo psico-fisico continua a vagare da un'esistenza all'altra, né
identica n€ diversa. In questa dottrina un ruolo fondamentale &
svolto dalla nozione di karma, sono i nostri atti che orientano il
nostro divenire sintantoché rimaniamo coinvolti nel divenire:

"Con il ndmariipa attuale si compic un atto meritorio o non meri-
torio, in conseguenza di quest'atto un altro n@martipa nasce. Un
namartipa muore ed un altro nasce; il concatenamento dei feno-
meni ¢ continuo: 1'uno appare nel medesimo istante in cui 1'altro
dispare, fra i due non vi & né precedente né conseguente. Di con-
scguenza non € né lo stesso né un altro che raggiunge l'ultima ag-
gregazione della coscienza individuale"*,

Anche nelle Upanisad ¢ enfatizzato il ruolo del karma™ come

fattore determinante delle successive nascite di cid che qui prende
esistenza come uomo:

"Quando di un uomo morto la parola ¢ andata nel fuoco, il respiro
nel ad.Eo_ l'occhio nel sole, la mente nella luna, I'udito nelle regioni
no_omF il corpo nella terra, 1'atman nello spazio etcreo, i peli nelle
m,:uo,, 1 capelli negli alberi, ed il sanguc e lo sperma si sono depo-
sitati nelle acque, dove si trova in realtd questnomo? 'Prendi la
Mano.o caro Artabhaga, noi due soli lo sapremo. Questo nostro
colloquio non ¢ da farsi in pubblico’. E uscirono e parlarono fra
loro. E di cio di cui parlarono fu l'atto, e ¢id che lodarono fu __m:.n:

3
Les Questions de Milinda, a cura di L. Finot, Bossard, Paris 1923, p. 87 (1st.,

Editiong

%m:_w? Dharma 1983). Per un approfondimento  vedi M, Pucciarini,
_.ﬁsﬂ&”&_aisﬁﬁm&?_ La dottrina buddhista della "produzione condizionata" in
5 \Mﬂ.«,_«_z_a Assisiense"”, 2 (1994), pp. 187-205.

s Y. Krishan, The Doctrine of Karma. Its Origin and Development in

cmawwxﬂﬁnaw Buddhist and Jaina Tradition, Motilal Banarsidass, Delhi 1997
G 2 .U_..—. ’
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buoni si diventa infatti con le buone azioni, cattivi con le cattive

p
azioni"*>.

~

Nonostante cio, sembra che la Brhadaranyaka-Upanisad (IV, 3
35, 4, 6) riconosca una specie di "corpo sottile" (il si@ksma o
lingasarira del Samkhya e del Vedanta) che trasmigra da un'esi-
stenza all'altra; anche dalla lettura di alcuni testi canonici del
Buddhismo si ha l'impressione che si parli di ﬁmmammﬂmmmobo ma
per il Buddhismo "cid" che ha nuova nascita non ¢ per niente "cio"
che muore, ma ¢ solo il prodotto di quel karma. Le diverse esi-
stenze non sono che anelli di un'ininterrotta catena, elementi che
appartengono ad una serie (samtati, samtana).

Cosi recita I'Upanisad:

gl

"Come un carro sovraccarico si muove cigolando, cosi questo
Sarira-dtma, sormontato dall'Atman fatto di coscienza, si muove
gemendo, allorquando 1'nomo sta per esalare 1'ultimo respiro” ed
ancora "Come un bruco, giunto all'estremita di uno stelo erboso,
compie un altro passo e si raccoglic, cosi questo sarira-atma,
allontamandosi dal corpo inanimato si raccoglie per un nuovo
procedere”, "Come una ricamatrice, presa la materia del ricamo,
tessc un'altra figura pit nuova ¢ piu bella, cosi questo Sarira-atma,
allontamatosi dal corpo inanimato, si foggia un'altra figura piu
nuova e pit bella"®.

Non ¢& il prajha-atman, 'autentico atman, che ﬁﬁnawmwm da
un'esistenza ad un'altra, egli ¢ la "luce interiore", ma ¢ grazie ai
nostri atti che orientiamo la sua maggiore o minore attualita nelle

molteplici forme d'esistenza.
Cosi I'Upianisad:

"L'uomio che & soggetto alle passioni, per effetto del karma, giunge
alla meta cui la mente s'era rivolta. Quando ha esaurito 'effetto del

35

morte dell'vomno si dissolve mel grande spazio.
¥ BAU, IV, 3,35: 4,3: 4,4.
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# BAU, IIl, 2, 13. L'atman che rientra nell'etere (akdsha), Sankara (in
Brhadaranyakaupanisad-bhéasya, 111, 2,13, p. 488) interpreta questo "spazio”
come lo "spazio del cuore” (hrdayakasa) che ¢ la sede dell'dtman e che alla

suo karma, quale che sia stato, dal mondo in cui il kar-man l'aveva
indotto egli torna quaggiu all'operar, Questo ¢ per chi & in preda al
desiderio. Ma per chi non ha desideri, per chi ha spento i suoi de-
sideri e non ha che il desiderio d'atman, di costui i soffi vitali non
s'allontanano dal corpo; egli non essendo altro che Brahman con il
Brahman si ricongiunge. A questo proposito ¢'¢ una strofa:
'Quando tutti 1 desideri che crano riposti nel cuore si annullano,
allora il mortale diventa immortale e gia quaggit gode il Brahman'.
Come la pelle, mutata da un serpente, giace morta, gettata su di un
formicaio, cosi giace questo corpo. Rimane allora l'incorporco
soffio, I'"'mmortale puro Brahman, pura luce (BAU, IV, 6-7)".

Per : pensiero indiano, dunque, "quello" che si manifesta come
uomo € ben piu di questo; in funzione dell'agire (cioé degli m:_
compiuti nella modalita individuale) si orienta un certo karma’
che, al momento del trapasso, si fara sentire come forza attrattiva e
aggrcgante rispetto ad un'altra condizione d'esistenza (che puo
riguardare lo stesso grado o un altro dell'universale divenire) e da
luogo ad un nuovo complesso che s'organizza secondo le modalita
che sono propric a quella condizione d'esistenza. Qui si permarra,
producendo altro karma che non fara altro che precipitare ulte-
riormente in un'altra nascita, in un'altra condizione d'esistenza. Se
si sara 'fortunati' si lascera esaurire il karma precedente, senza ac-
cumularne altro, per poi far si che "quello” prenda di nuovo esi-
stenza nello stato umano — centrale, come detto — per riprendere da
qui il Cammino della Liberazione.

E il desiderio (kama) il divenire fenomenico: "Questo purusa ¢
fatto di desiderio ma, quale ¢ il desiderio tale & la volonta tale &
l'azione, quale ¢ 1'azione tale ¢ il risultato che ne conseguc" (BAU,
IV, 4-5). Nel commentare questo passaggio, Sankara precisa che |

" Vi sono diverse categoric di karma: 1) Samcita karma: ¢ la somma totale del
debito morale accumulato durante tutte le esistenze passate € i cui frutti saranno
raccolti nelle esistenze future; 2) Prarabdha karma: ¢ quella parte del debito totale
che ¢ assegnata per l'attuale csistenza e ha iniziato a produrre frutto di retribuzione; 3)
Krivamana Karma: ¢ il debito morale che si acquista di nuovo durante l'esistenza
attuale e che ¢ sommato a quello del passato, da espiare in futuro; 4) dgamya karmu:
¢ quel debito morale che si dovrebbe acquisire nelle future esistenze.
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atti (azioni) buone o malvagie non recano frutti se sono compiute
senza desideri cgoici, se chi le compie non patisce il desiderio esse
sono sterili, non recano frutto (karmico): il desiderio ¢ la radice del
samsara’. Sperimentiamo i dolori dell'esistenza poiché ci muo-
yiamo nel finito, ma quegli che ha trasceso la coscienza indivi-
duante nel processo d'integrazione con il Grande Atman, che ¢
divenuto maharta, ¢ libero dal samsara. Dal suo agire non si
produce pitt alcun frutto di retribuzione perché ¢ libero dal desi-
derio, da ogni forma di attaccamento, dal dolore ¢ dal piacere. Ma
per tutto il tempo in cui la "coscienza individuale" (vijAana) €
prodotta, quello che si manifesta anchc come esscre umano ¢
coinvolto nel s@msara: ad un namariipa ne succede un altro;
vijfidna ¢ — come ampiamente argomentano i testi — il "seme" (bija)
del processo del divenire. Per mezzo della vijfiana si produce l'idea
di avere un'individualita, un To, ¢ ad essa ci si attacca; si ha cosi la
produzione di una base, un punto d'appoggio (arasumand) per
vijiiana, & cosi che sorge l'idea di essere un e,

Si potrebbe pensare che allora sia la medesima vijfiana che
trasmigri da un'esistenza all'altra, ma cosi non ¢. Il monaco Sati che
professa una simile opinione ¢ tacciato di eresia:

"E vero, come si dice, fratello Sati, che tu abbia concepilo questa
falsa opinione: 'Cosi io comprendo la dottrina annunziata dal
Sublime, che cio¢ questa nostra coscienza (vijAgna) nel giro delle
mutevoli esistenze persiste immutabile'? — Cosi & appunto, o Si-
gnore. Da chi hai tu dunque sentito, o uomo vano, che io abbia
annunziato una tale dottrina? Non ho io, o vano, spiegato in varia
guisa la natura condizionata della coscienza: ‘Senza ragione sul-
ficiente non ha origine coscienza?' Ma malintesamente, o vano, tu
¢i vuoi correggere e scavi a te stesso la fossa e ti procurl grave
danno. Cid ti riuscita, o vano, largamente di danno, di dolore”
(Majjhi, 38, Mahdtanhasankhayasuttam, 379).

* Brhadaranyakaupanisad-bhasya, 1V, 4,5, p. 555; cfr., Anguttara-Nikava, 11,
33e39.

¥ Vijaana &, si, cio che ci lega ma € anche ¢io che, sc ben guidata, ci libera. Nel
Vedanta classico e nelle Upanisad, le espressioni vijiianamaya-atman ¢ vijignarman
sono usate per denotare lindividuo empirico.
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I pratisandhivijiidna non passa dall'csistenza precedente alla
susseguente, ma sorge in virth delle condizioni realizzate nell'e-
sistenza passata: azioni; volizioni, propensioni, ccc.:

"L'eco ripetuta dalla montagna non ¢ il grido lanciato dal passante,
ma non si produrrcbbe se nessun grido fosse emesso. In questo
processo non vi ¢ né identita n¢ differenza: la vijiana della nascita
non si confonde con quella della morte pur essendone tributaria.
Cosi come il burro non ¢ latte, ma senza latte non si ha burro"*’

L'essere umano empirico ¢ un flusso di coscienza individuale,
l'ultima esistenza ¢ anche ['ultima aggregazione di questa vijiiana:

"Come mai non v'¢ eternita? Poiché altri sono gli skandha al ter-
mine di una vita cd altri gl skandha partecipi di una nuova nascita;
ma non ¢ per nicnte che gli skandha al termine di una vita siano
quelli stessi che sono partecipi della nuova nascita; invece gli
skandha al termine di una vita sono interrotti ¢ gli skandha parte-
cipi di una nuova nascita sorgono; percid non vi ¢ eternita. Come
mai non vi ¢ annichilimento? Poiché gli skandha partecipi di una
nuova nascita, non sorgono quando siano prima interrotti gli
skandha al termine di una vita, e neppure quando non sono inter-
rotti. Invece gli skandha al termine di una vita sono (appena) in-
Eﬁo& che, in quel medesimo istante, sorgono gli skandha parte-
¢ipi di una nuova nascita. Quindi non ¢'¢ annichilimento™

A -

Ammettendo quindi il viffignasantana, la concatenazione degli
stati di coscienza, in cui ognuno di essi & condizionato (prodotto)
da quello che lo precede e, a sua volta, condiziona quello che lo
segue, si ricenosce il valore causale del karma pur negando ogni
sostanzialitd ontologica all'individuo empirico, 1l trapassare della
Vifiana da un momento determinato e singolarc del santana, co-
stituito da un'esistenza individuale, ad un altro momento altrettanto

determinato e singolare, ¢ chiamato Sankranti e fa si che vi sia
continuita di vijAaana attraverso questi "scatti" di esistenza. Per

0 e b
~ Testo cit., in E. Lamotte, Histoire du Bouddhisme Indien des origines & l'ére
Saka, Bibliotheque du Muséon, Louvain 1958, p. 661.

Salisambarasutra, ed. L. De La Vallée Poussin, p. 87.
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questo non si puo affermare che 'wipartivijiana (il 33.:&@%; co-
sciente al momento della nascita) sia lo stesso del maranavijiiana
(il principio cosciente alinomento della morte), né che sia diverso.

E degno di nota il fatto che mentre la maggior parte a&._m mozo_.m
buddhiste ammette l'antarabhava, il Bardo dei Tibetani (un'esi-
stenza intermedia tra la morte e la nuova nascita), il Bhavasan-
krantisutra non 'ammetta:

"(...) il re Bimbisara, rivolgendosi al Buddha, &mmo.” 'O Beato, come
mai il karman che le creature hanno prima compiuto, aoﬁo cssere
da lungo tempo finito, vicino al momento della fine am:m. vita, E.:.o
apparc davanti? E ancora, se tutte le COSC sono :,wmowﬁmcﬁm: ¢ prive
di essenza, come mai il karman compiuto pud avere una matu-
razione e non andare perduto? Solo desidero che il wnmﬂorcom.g_.
passionevole e pietoso per mio (bene cid) particolarmente spieghi
Allora il Beato parld al re Bimbisara: 'O gran re, tu %S com-
prenderc: immaginiamo che un uomo, mﬁzjmsao_ veda, in sogno,
una bella cortigiana, con la quale cgli si unisca, e svegliatosi dal
sonno, ricordi egli la bella donna che ha visto nel sogno. O gran re,
che cosa pensi di questo? Quella bella cortigiana sognata =m_. sonno
esiste veramente o no?'. Il re dice: Non esiste'. 11 Beato dice: 'O
gran re, che cosa pensi? Se quest'uomo nel suo cuore fa sorgere
pensieri di rimembranza e di attaccamento verso ﬁ_cmm_m do:.m donna
vista in sogno, e non li scaccia; si pud &.R or,o L:m:so_“:o & molto
intelligente e saggio? Il re dice: Non & cosi. Quello ¢ un uomo
ignorante, non & un saggio. E per quale Emdoﬁ% Perché¢ n:m:m
cortigiana (veduta) in sogno ¢& mmmo_ﬁm_..:mbﬁ ._Jm.&m e non pud
esscre oggetto di percezione. Come mai questuomo dunque Uc“
trebbe avere rapporti con lei, per modo che egli, provando amore e
desiderio, la ricordi?' Il Buddha dice: 'O gran re, come quell'uomo
volgare, stolto e non intelligente, quando i suoi omo_ﬁ vedono una
bella forma, nell'animo suo fa sorgere un senso ﬁm_ diletto e subito
dopo d'attaccamento e quando l'attaccamento ¢ nato, nasce la
brama, e dopo la nascita della _unm_dm. Vengono passioni; e appena E
passione sia nata, seguono _m,o:?&mhm, l'ira ed il turbamento e si
sviluppa il vario karman gojéﬁ dal corpo, dalla w.mﬂc_m e dallo
spirito; cosi il karman quando sia maﬁ @_‘caa:o Hq::wom. O:m:mo
questo (karman) finisce non ma@:mnm....sm ad oriente, n¢ a mumu né m
ovest, né a nord, né alle quattro zone mmtermedie, né S0pra né sotto;
quando si arriva al termine della vita, ¢ la sensazione mentale
(manovijidna) sta per estinguersi. il karman compiuto, tutto subito
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appare davanii. Come quell'uomo, svegliatosi dal sonno, si ri-
cordava dell'immagine della bella donna che aveva vicino in S0-
gno; cosi pure tutto (il karman appare). O gran re, appena si ¢
spento il vijAana (della serie) anteriore e quando nasce il vijidna
seguente (questo) nasce o nell'esistenza umana, o fra ghi déi, o fra
gli animali, o fra i lemuri, o negli inferi. O gran re, quando nasce il
Vijiiana (della serie) Seguente esso nasce senza intervallo, e poi
svolgendo una seric di caratteri mentali consimili a quello (pre-
cedente) chiaramente percepisce le varie mutazioni (karmiche) che
sperimenta. O gran re, allora non ¢'¢ un dharma, che possa da
questa vita, per mezzo di una trasmi grazione, passare ad una vita
posteriore, ¢ tuttavia ¢'¢ morte e nascita ed effetto dell'azione. O
gran re, tu devi sapere che il momento dell'estinzione del Vijidna
anteriore, si chiama morte, e {] primo sorgere del vijiiang posteriore
s1 chiama nascita. O gran re, al momento dell'estinzione del
Vijidna anteriore, non c'é luogo in cui esso vada. Quando nasce il
Vijfidna posteriore, non ¢'g luogo donde venga. Perché? Perché csso
¢ privo di una natura propria. O gran re, il Vifiidna anteriore ¢ privo
della natura di vijiigng anteriore, la morte & priva della natura di
morte, il karman ¢ privo della natura d; karman; il vijAGna poste-
riore & privo della natura del VijAadna posteriore; la nascita ¢ priva
della natura della nascita, tuttavia il frutto del karman non si di-
sperde. O gran re, cosi tu devi conoscere. Tutti gli esseri per igno-
ranza ed errore, non sanno che (quelle COs¢) non esistono; falsa-
mente danno origine ad una serie dj desideri e trasmigrano nella
serie delle nascite ¢ delle morti, nella vastita del samsara'. In quel
tempo il Beato, desiderando di nuovo spiegare il senso di queste
parole, disse questi versi: . Tutti i dharma sono solamente nomi
immaginari, ¢ solo sussistono in base a nomi ¢ a lettere; all'infuori
della parola che esprime, non si pud percepire nessun oggetto
espresso. 2. Del tutto con diversi nomi s significano molteplici
dharma; ma nel nome non ¢'¢ il dharma; quest'® la natura del
dharma. 3. Quanto al nome esso ¢ privo della natura del nome, e
nel nome, il nome non esiste; i dharma sono fondamentalmente
privi di nome, ma falsamente con nomi si esprimono nomi. 4. Tutti
i dharma sono insostanziali e irreali, ¢ nascono solo dall'immagi-
nazione; anche questimmaginazione & nsostanziale, e nella inso-
stanzialita (si determina) un falso immaginare. 5. Io dico che le
forme vedute con gli occhi (delle genti) del mondo, tutte proce-
dono da un falso ragionare, questa si chiama la verita conven-
zionale. 6. lo dico che i dharma, tutti derivano da combinazioni di
circostanze, questa si chiama verita assoluta. Il senziente deve
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indagarla. Gli occhi non vedono le forme, il pensiero anche ng
conosce i dharma; questa si chiama la veritd assoluta; l'ignorang
non pud comprenderla’."*.

A volte il Buddha sembra riferirsi all'individuo come un'entit§ -
che ¢ piu di una mera serie di fenomeni. E il puggala — cgli dice -
che a motivo della sua "sete" (tanha) assume, nel corso delle esj
stenze, come un facchino, dei fardelli (gli upadanakkhandha) ¢
trascina con sé di nascita in nascita; soltanto quando avra depos
l'ultimo "fardello" sard libero (cfr., Samyutta-Nikaya, XXIL, 22). D
cio non bisogna, comunque, concludere precipitosamente (con
fanno i Pudgalavadin) che il Buddha intendessc affermare la so
stanzialitd ontologica dell'individuo empirico, n¢ ¢ necessari
pensare che il "fardello" (bhara) sia l'insieme dei vecchi skandh
che generano nuovi skandha e che il "portatore del fardello
(bharahdra = pudgala, puggala) sia costituito da questi ultimi. Pe
intendere correttamente l'affermazione, apparentemente ambigu;
del Sublime, & sufficiente supporre che cgli non abbia fatto al
che adeguarsi, per rendersi comprensibile, ad un modo di dir
corrente fra la gente a cui si rivolgeva nei suoi discorsi. Se ¢ follia
credere nell'esistenza di un "lo" eterno, una follia ancor piu grand
¢ credere nella non-sussistenza del medesimo "lo". Pensare che
l'individuo non sia altro che un composto insostanziale di skandh
senza, contemporaneamente, prenderc coscienza del principi
universale che & il fondamento di ogni individualita, fa si che
lascino cadere le buone azioni e ci si senta liberi da ogni respo
sabilitd nei confronti di se stessi e degli altri. Chi nutre questo tp0
di percezione di sé¢ non pud che dedurne l'insostanzialita dei propt!
atti, per cui il fine d'ogni esistenza non puo palesarglisi che com
un assoluto annientamento. A chiunque gli poneva domande sul
vera natura dell'anima (se esistesse o no, da dove venisse, ecc.) Dot

rispondeva forse cosi:

s 2 Stramigioli, Bhavasankranti in "R.8.0.", XV1(1937), pp. 304-8.
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»Ananda, il religioso eterodosso Vastagotra ¢ venuto a chiedermi:
Vi & o non vi € anima?' lo non gli ho risposto. Rispondergli che vi
¢ un'anima sarebbe equivalso a contraddire la verita delle cose,
poiché nessun dharma n¢ € anima né ha una relazione con un'a-
nima; se gli avessi risposto che non vi & anima, avrei accresciuto la
follia di Vastagotra, poiché egli avrebbe pensato: 'To avevo un'a-
nima, ma quest'ultima non esiste affatto"*

Coloro che sono ancora attaccati al mondo dei fenomeni devono
gradualmente purificarsi prima d'inverare la verita asseluta in sé
stessi; sarebbe un grave errore porli, senza quella progressiva
preparazione di cui abbiamo parlato, innanzi all'evidenza che
lindividuo ecmpirico non ¢ che un composto insostanziale di
ypadanaskandha. Al contrario occorre, almeno all'inizio del
cammino, far balenarc loro I'idea che l'individuo possa esscre un
agente reale e che, a ragione del desiderio, assume un "fardello"
che, poi, quando si ¢ liberato dal desiderio, deposita: procedere
poco sulla Via, anche se in maniera imperfetta (ma tenendo fermo
il valore dell'agire, cio¢ il suo senso morale), & di gran lunga pre-
feribile a non iniziare mai il viaggio verso la verita che libera dal
divenire. E per questo che i Buddha, come insegnano i testi
mahayanici, hanno adattato il loro insegnamento alle necessita
szo diverse categorie di esseri, come dei medici che prescrivono
differenti rimedi a seconda della diversita e gravitd della malattia:

"Vi ¢ della gente, in questo mondo, la cui intelligenza ¢ comple-
tamente ricoperta da quella pellicola spessa formata dalla erronea
tesi e dalla nefasta opinione della non-esistenza dell'io (...) Essi
_:omm:o il passato ed il futuro, negano I'altro mondo e 1o dicendo:
O:wmg_ mondo non esiste, non vi & maturazione di frutti di retri-
buzione per gli atti buoni o malvagi, non ¢'¢ un essere che appare’.
Mammﬁ&c tutto cid essi si allontanano dal coltivare pensicri e de-
sideri cccellenti, come quelli riguardanti il ciclo e la Beatitudine
mcw:u:..ﬁ continuamente, essi, sono coinvolti nella produzione di
atti malvagi costruendo cosi il loro precipitare negli inferi. Ed & per

It

tatg Mmsw,msar:“ Abhidharmakosa. L'Abhidarmakosa de Vasubandhy, trad. anno-

Paric 1 L. De La Vallée Poussin, Institute Belge des Hautes Etudes Chinoises.
S-Louvain, 1923-1931, IX, p. 265, \

65




fermare le malvagie opinioni di questa gente che i Buddha — ¢he
conformano, nel loro insegnamento. alle disposizioni degli egge
fra i quali vi sonp ottantaquattromila differenti disposizioni Spir
tuali... — hanno talvolta parlato dell'lo... Vi sono quelli che sop
come degli uccelli legati dai fili solidi e molto Tunghi dell'amg
dell'lo & del mio, cosa che produce la credenza nell'esistenza reg
dell'To, e, benché essi siano andati molto lontani ¢ compiap
esclusivamente atti buoni, non possono, finché attaccati permap
gono a quest'opinione sulla sussistenza di un lo, superare la nasgj
nelle tre sfere d'esistenza ed andare nella cittd del Nirvana, che &
vera salute in cui non vi & né vecchiaia né morte. A queste petso
che rappresentano la classe media dei convertiti, 1 Buddha han
insegnato il non-lo per indebolire il loro attaccamento alla f
opinione sulla personalitd ¢ far nascere in loro il desiderio g
Nirvana. Poi vi sono quelli che hanno ottenuto la maturazione
germe, cioé l'adesione alla profonda Legge, grazie ad un'eminen
pratica anteriore; questi costituiscono la classe superiore dei cor
vertiti, per essi il Nirvana ¢ prossimo, sono sprovvisti dell'amo;
per I'To, ad essi 1 Buddha hanno insegnato che non vi ¢ né lo
non-Io": Cosi come l'opinione dell'lo non ¢ vera, anche quella s
non-lo mwﬁ la contrasta & erronea. Cosi ¢ insegnato: 'Non vi & o
non-To"",

I Pudgalavadin si resero colpevoli di un'errata opinione no
perché sostenessero la realta dell'individuo empirico che, come
chiaro dal testo appena citato, il buddhismo, nella sua "diffici
pedagogia" verso la scoperta del Nirvana, non respinge, ma perc
ne affermavano la realta sostanziale, cioé che vi fosse realmente
"Chi" individuale (e che quindi vi fosse un altro reale, oltre I'a
tentico Reale: il Nirvana). Mentre i buddhisti "ortodossi" co
deravano !'individuo, 1'lo, come una "designazione" d'una "serl
fenomenica" (sassurianamente parlando, l'individuo ¢ il "segn
che ha come suo primo carattere quello dell'arbitrarieta), i Pudg
lavadin, al contrario, sostencvano chc esso esisteva in quan
"sostanza". Concepivano l'individuo (pudgala) come un'entita del
quale non ¢ possibile dire né che sia identica né che sia differen

“ I W. De Jong, Cing chapitres de la Prasannapada, Librairie orientaliste
Geuthner, Paris 1949, pp. 15.18.
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daglli skandha; gli :oﬂnacmﬂ,_, or.n li criticavano, impiegavano il
jermine Atman come sinonimo di pudgala, da qui deriva quella
confusione terminologica da cui non si sono dimostrati immuni gli
interpreti occidentali del Buddhismo, che non sempre riescono a
distinguere quando, nei testi, ci si riferisce all'arman-pudgala e
quando, invece, 81 _.um.am dell mﬁuaa-?ﬁ%ﬂsx.

Da questa confusione deriva l'opinione che vuole che il Bud-
dhismo predichi una dottrina della "negazione dell'atman"; ad
appoggio di questa tesi si cita la celebre immagine del Cocchio™®;
dimenticando pero che questimmagine ¢ destinata unicamente ad
indicare 11 carattere puramente fenomenico dell'individuo empirico:
"eocchio™ non € che il nome convenzionale dato ad un insicme di
elementi diversi fra di loro, ma tutti soggetti a distruzione, non ci si
riferisce all'atman-brahman. Cosi, satta, puggala, ecc., nei testi
buddhisti non sono altro che nomi convenzionali con i quali si
designa un composto di upadanakhandha che, dal punto di vista
sostanziale, € comunque effimero.

Quello che, a mio avviso, i testi insistono nel negare ¢ la pretesa
sostanzialitd ontologica dell'individuo, dell'lo, e non l'atman. 1'in-
divisibile principio universale che anima tutti i veicoli psico-fisici,
che — ovunque si manifesti — non ¢ mai altro da se stesso. Egli &
etcrnamente puro, senza individualita (nirdtman), vuoto (Sunya) ¢
che, pur essendo spettatore delle azioni, sia buone sia malvagie, da
esse non ¢ tocco. Si ritrova tutto questo, con la medesima evidenza,
Nel testi buddhisti? In Jataka (VI, pp. 252-3)* & detto che il corpo ¢
1l cocchio di cui l'atman ¢ il cocchiere; qui, atfan & usato come
sonimo di manas; in Kata-Up. 111, 3 ¢ 9, ¢ la buddhi (= vijiiana)
che ¢ il cocchiere del carro: "Sappi che I'Atman ¢ il padrone del
Carro, che ¢ i1 corpo, sappi che buddhi & l'auriga e manas le redini".
La figura del "cocchiere” ¢ distinta da quella del "padrone del
Carro”, mentre iJ primo ¢ coinvolto nell'azione. il secondo, I'atman,

T ———
DS?%E del Re Milinda, trad. G. Cagnola, Phoenix, Genova, 1980-82, vol. 1,

w,, 37, [rst., dell'ed. Orig., Libreria editrice lombarda, Milano 1923].

Kay, i, 5 St
a te rathassaindto ...atld va sarathi, cit., in ABr, p. 61.
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& ad essa estraneo; manas sono le "redini" di cui si serve la buddhi
(= vijiana)”. Nel Canone Pali vi sono passaggi nei quali "cocchio”
¢ impiegato sia per il Buddha sia per il Dharma’®; il Tathagata non
¢ altro che I'atman per cui lo si puo effettivamente considerare
come il cocchiere di tutti i veicoli psico-fisici, ma & anche identico
al Dhamma: "Colui che vede la Legge (il Dhamma) mi vede, colui
che mi vede, vede la Legge (Samyurta, 111, p. 120); e quando il
Buddha esorta i suoi discepoli a cercare rifugio nell'atman e nel
Dhamma, indica, senza possibilita di fraintendimenti, come 1 due
siano una medesima realta®

L'esistenza empirica rivela tutta 'ambivalenza di cui ¢ porta-
trice; essa pud mostrarsi come il peggior nemico del nostro essere
autentico o, viceversa, csserne il mentore. Lo stesso "catro” (in
funzione delle nostre disposizioni e del nostro orientamento esi-
stenziale) pud mantenerci nel samsara o proiettarci nella Libera-
zione (moksa). Nel momento in cui ci attacchiamo al "carro", senza
prendere coscicnza del "Maestro del carro”, sorge nell'essere esl-
stente il conflitto, I'angoscia; serrato in questa dialettica che si fa
sempre pit forte ¢ pervasiva, l'individuo ¢ prostrato sino al punto —
la sconfitta — di vedere nell'illusoria esistenza l'unica possibilita in
cui, un non ben precisato "qualcosa” o "qualcuno” possa porsi con
valore proprio: sorge la nsensazione” d'essere un "lo". Ma se,
contrastando cid, l'esistenza empirica & atiraversata tenendo ferma
la volonta di trascenderla, lo stesso samsara offre la "via di fuga"
verso la Liberazione, moksa:

41 Da notare I'evidente parallclismo fra Katha-Up, 111, 5,6: "colui che non pos-
siede huddhi e non ha manas raccolta, costui ha i sensi indocili, come un auriga
che abbia cavalli cattivi. Ma colui che ha la buddhi ¢ manas sempre concentrati,
costui ha i sensi docili, come un auriga che abbia buoni cavalli”, e Dhammapada
VL, Arhantavaggo, 94: "Colui che ha rinunciato all'orgoglio, esausti gli asava. E
per questa sua qualitd invidiato dagli déi"; spesso nel canone pali, ciftd, manas ¢
vijiicgna sono usati come sinonimi.

* Ad cs., Suttanipata, trad. Pio Filippani Ronconi, 83, p. 164; cfr., Samyutta-
Nik., 1, p. 33.

® Digha-Nikaya, trad. E. Frola, TIL, p. 101.
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:Qﬁ 'nomo salvi se stesso per mezzo di se stesso; che egli non si
fmmn_ degradare. L'atman (empirico) ¢ l'amico dell'Atman (auten-
:n&uﬁm o anche il suo nemico. Presso l'uomo che ha vinto l'atman
(empirico) grazie all'Atman (vero), I'atman (empirico) ¢ l'amico
&m:cﬁam: (vero); ma nei confronti di colui che non ha realizzato
I'Atman (vero) il suo atman (empirico) si comporta come un ne-
mico. Il sommo atman (paramatman) di colui che ha vinto l'atman
mm:._m_:n.ov ¢ che (di conseguenza) ha raggiunto la screnita (del
dominio di s¢) & tutto inteso a se stesso, nel freddo, nel caldo, nel

piacere come nel dolore, nell'onore come nella sventura (BhG.,
VL3-7)".

Brano che ha il suo analogo, in clima buddhista, nel Dham-
mapada (160 e 379-80):

“l'atman & rifugio a se stesso, quale altro rifugio potrebbe avere?
Quando 1atman (empirico) ¢ ben domo, si trova cosi il rifugio
difficile a trovarsi" ... "Pungolati da te stcsso a te stesso, esaminati
da te stesso a te stesso, € cosi custodito dall'atman e rammemo-
rante, tu vivrai, o Bikku, felicemente. L'atman ¢ il rifugio del-
l'atman; I'dtman & la méta dell'atman. Dunque padroneggia il tuo
atman (empirico) come il mercante fa col buon cavallo".

. E certo che i Pudgalavadin abbiano invocato questo, 0 passi
simili, ad appoggio della loro tesi, testimoniando perd cosi d'i-
gnorare la fondamentale differenza fra la loro idea di pudgala e
quella di atman dei testi buddhisti e upaniSadici: mentre il primo ¢
un "agente", il secondo & un "testimone" (saksin), una siderea
presenza allo svolgersi dell'agire. A mio parere, dunque, la dove sl
crede di ravvisare, nei testi buddhisti, una dottrina riguardante la
"negazione dell'atman”, emerge, invece, una netta condanna sia
Qw:_owmiosm (sakkayaditthi) che vorrebbe identificare I'atman con
I'individuo empirico (il complesso psico-fisico), sia di quella dei
Pudgalavadin e sia, infine, qualunque altra teoria che cerchi di
mmmommﬂm I'atman (autentico), ma non & mai questione della nega-
N_bzm dell'atman cosi come & inteso nel pensiero vedico (Upanisad).
L'interpretazione per cui le famose parole del Buddha ... n’ etam
mama, n' esa ham asmi, m'esa atta "Cid non € mio, 10 non Sono
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Ci0, ¢id nop ¢ il mio atman">’, fossero destinate allg confut,
della Sakkdyacd; th; testimonia o) 14 parziale compren
riferiment; contenuti nel tegqg, 11" Niyayika Uddyotak,
mentando il pagg n questione, dice:

"Colui che 0N ammette affyyt, l'atman non potrebbe cap

gazione ¢ yny hegazione particolgre € 1on una negazjone di carat
tere universaje. Chi non ammette 1'"itman deve Impiegare yung ne
i ordine universale: To non song affatto, voj non siega
affatto!". Ung hegazione partico]are implica sempre una Corrj- |
Spondente affermazione come, ad esempio, quando io dico: 14 nop |
vedo dall'occhig sinistro', gj comprende che, perd, o vedo con
l'occhio destro,, 5!, .

Zo:m:_ﬁ.ﬁ_E m:.:ﬂomﬂz,m Buddhismo e Nyaya, un Passaggio dej "_.__
..i%mﬁ%xa.%:&a sembra impedire qualsiasi tipo dj accostamento:

"Dunque, o Ananda, a colui che cogj afferma: 'sensazione & I'a-8
nima', ¢ da tispondere: 'vj S0no, o amico, tre Sensazioni: ]a sen 8
sazione piacevole, quella spiacevole € quella indifferente. Quali di 1
queste tre sensazion; U introspezion; COme animg (8tman)?' Nej
mMomento, o Ananda, in cy; percepisci Sensazione dolorosa, in quel
momento nop Pereepisci sensazione placevole o Eaﬁw%smﬁ cosi &
anche quando Percepisci gli alty; due tipi d; Sensazione, La gep.
sazione piacevole, o Ananda, & _,Ebmdsm:aza.. oos&_ﬁ.ozmﬁm_ ori-
ginata da precedent;, Soggetta al decadere, soggetta g trapassare,
Soggetta alig Svanire, soggetts alla distruzione, Stessa cosg ¢ per gli 3
altri dye tipi dj Sensazione (...) Allora g colui che Sperimenta |
Sensazione piaceyole dovrebbe €ssere; 'questo & l'dtman’, ma con lo
sparire della Sensazione piaceyole dovrebbe essere: 'a me Spari
l'atman’ (...) Cosi coloro che affermano: sensazione per me @
I'atman’, _.E,Emtmm_,osm:c nel campo dellg Sensazione, introspe-
zlonano H.m:%agmuo:mm, il dolore mescolato g) Ppiacere, 13 legge
del sorgere e dej lrapassare, Pertanto, o Ananda, nop SI pué in-
rospezionando affermare: "4 Sensazione per me g I'atman’, (Digha-
Nikdva, traq. E. Frola, p.351)",

okﬁ%&ﬁmﬁa. 6, 38¢ Seguenti; cfr,, qaﬁ\_\,::nrh.eﬂh. XXil, 59
i Testo cif,. in AtBr, p. 63,
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Sarebbe l'atman integg Come 'ep
ma quando io non sento nulla, nop _
(asmi)?" Si potrebbe Ipotizzare yp,
tesi del Z%mv\m-axm_.mmarm“ l'dtman
non significa che siy SProvvisto d;
trebbe essergli data come ‘attributy’
obbiettare: quando 0gni sensazione
fermare "I'lo sonpo". No, perch¢ ir
atman (empirico o 5&4&:&3 che
takara cade SicUramente In errore |
Buddha come un'affermazione dell'at
dai Naiyayika: un €go individya)e dis:
mahayanici, nairdtmya nop & affatto
premo %nn&dmﬁam:y del Grande At
"senza sccondo” (advaya).

Cosi Asvaghosa nella Nairdtmyap,
Paramatman, o no? Ng l'una né ['aitra o
Paramatman, l'Assoluto, ¢ ] di la di og
¢ vuoto come I'etere (Sdnyam Gkasan,

Tmsatif atferma; "] 4 Zmﬂzhm.ﬁﬂovlm _
Avvincente ¢ Avvinto, €CC., cosi come

il S¢ [mmaginario de; fenomeni; ed ¢
Maginario che fenomeni sono Senza-Se
Sé Ineffabile che ¢ la Signoria de; Budd
Narig (kalpita atma) — cipe 13 presunta g
Complessj fenomenjc; individyali e indiy
Buddha, ma non I'atman spirituale: "v; |
un fon-divenato, non-fatto, non-compost
hato, hon-composto, non-divenuto, non.
COnoscerebhea modo (i sfuggire a ques
“Omposto. Percio, o Monaci, dato che v
nosce rifugio da questo nato, divenuto, fat

3

s cit., in AtBr., p. 66,
LR . H HH ] i
- Udang,, (trad. Pig F_Gsm;_-m_ozco::, VIIL, 3.
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L'uomo ignorante, I'vomo che non sa, cerca nel Suo intimo, l's
terno, I'imperituro, e 1o cercy Ia dove non puo essere rovato, pe
mondo del divenire, nella travsitorieta, Nellg Sua ignoranza egl
vede I'Eterno, |'atta o atman, iJ s¢ pe| transitorio; egli crede che j
transitorio sia ] S¢; s'identificq col transitorio. Ora, questg @
proprio I'errore fondamentale che il Buddha s; studia di estirpare:
la ratio della Evmﬁ.ﬁ.oﬁ_mu € il suo meccanismo & appunto ques
che l'uvomo ponga fine 3 quell'identificazione col transitor
riconosca (agendo poi secondo questa conoscenza): "lo, cipg i mj
vere Sé, il mio atman, pop ¢ identico g nulla di cip che
samsara",

Insieme alla dottrina de] Nirvana, quella dell'anatta, de] Non-
€ parte fondamenta]e del Buddhismo. Anche ad €ssa, come

a

Nirvana, ¢ toccato di esgere fraintesa, ¢ per la medesimg ragione: gj
poneva l'accento soltanto sull'elemento egativo e si obliava quello
POSItivo. Argomentando cosi: "Atman (atta) & hotoriamente il nome ¢
per anima, nel sensq della parte eterna Q_m:foEou. anatta vuoi dire:
non-anima; CIgo, se 1] Buddha dice di molte cose che song anatta,
cgli intende con cjg che non vi ¢ anima, che un atty ¢terno non |
esiste, In realta, come abbiamo Visto, 1 testj dicono soltanto, che
l'oggetto in discussione non € anima, ¢ioe, non ¢ qualcosa di eterno;
€on ¢i6 non ¢ affatto detto che l'anima o l'eterno non esistano. Anzi, E |
il Buddha non avrebbe mai potuto cmettere un tale giudizio su &
queste realta, se non avesse conosciuto dentro di sé l'atta Ammsmsv“_m_w "
€ome norma, applicande la quale cgli poteva designare quelle cose
composte (sasikharg, samskaray come transitorie. Tutti { gyo; sforzi
tendeno, come g) Nirvana, cosj all'atta; ma egli deve avvertire il
discepolo di nop cadere di continye nell'inestirpabile crrore del-
I'dentificazione che gli fa vedere l'atta, reale ¢ imperituro, in cjg
che ¢ anatta, Non-S¢, transitorio.

A termine dj queste considerazjoni mi sembra Opportuno citare
un brano de] profondo Potthapada sy, che meriterebbe una
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"Potthapada, queste sono [e tre Specie di S¢ che sj ammettono; il sé
materiale, il sé fatto di pensiero, j] g¢ Immateriale. .voﬁw%wmmmu
qual € 1l sé materiale? 'E quello che hg forma, & E:c.ocu\_ quattro
orandi m_oﬁm::. ¢ prende cibo Sostanziale'. Qual ¢ i| s Ham:a di
mmummm«oﬂ, E quello che ha forma, ¢ fatto dj pensicro ed ¢ provvisto
di tutti gli organi ¢ facolta primari € secondari (che possiede
corpo)”. E qual & il s¢ immateriale? 'f; quello che ¢ senza wo:,:..m e
consiste di pura (coscienza)', Potthapada, io vi insegno la Q.o:::m
(damma, dharmay) che vi rendera liberi dal s¢ Emﬂmaﬂmu praticando
la quale i cattivi clement; vi mgm:aoamqmszo, le idee pure au-
menteranno ¢ voj conoscerele, gia in questo mondo, per propria
esperienza e avrete come Possesso duraturo, Ja sapienza in tutta la
sua pienezza ed estensione. Puo darsi, Potthapada, n_ﬁ. ora tu pensi:
‘Spariscano le idee cattive, aumenting quelle PUIe € si conosca gia
in questo mondo, per propria esperienza e si abhig come wOmmomm.o
duraturo Ig sapienza in tutta la sya pienezza ed eslensione, pero,
questa vita, sari ben triste’. Non devi, Potthapada, avere questa
opinione. Poiché tutto questo accadra e inoltre avrete gloia e pia-
Cere, serenita e concentrazione, picna coscienza e felicity, Pot-
thapada, io vi insegno anche Ia dottrina che vi H‘msmoﬁ E@m dal sé
fatto di pensier. » Praticando la quale (...) Potthapada, io vi msegno
anche la dottrina che vi rendera liberi dal s¢ immateriale, prati-
cando la quale (..) Potthapada, se altri ¢j %Em:mmmmmﬂu __S,m quale
dunque ¢ i possesso de] sé materiale, o amico, da cuj voj volete
Iiberarci con 1a vostra dotirina .7 allora %ﬁoamﬁdiéﬂ loro:
Quel possesso del sé materiale & soltanto supposto da Vi

Attapatilabha ¢ 13 parola che ¢ tradotta con "possesso del 5¢",
Mma che propriamente vuol dire "j] supporre, il considerare come il
S€"; quindi esprime nettamente ] processo d'identificazione de]

Yero S¢ con i tre falsj o supposti S¢é. Che quest'interpretazione
Corrisponda all'intenzione de] Buddha, mi sembra ben chiaro dai
Paragrafi che seguono nel surrq.

Il giovane Citia Hatthisariputta, riferendosi a quel che precede,
domanda a] Buddha e sia possibile identificarsi nel]o stesso tempo

Mﬂ//

Digha- Nikaya, X, 39-45; cfr., K Bhattacharya, The Andtman concept in
Buddhism, in T Singh, G. Mukopadhyaya e H. Naih Chakravorty (Eds.),
Navorme sq. ,QQQNEEM.‘.%QQ&\,QE Gopinath Kaviraj Commemoration ‘olume,
vol, [y :95.. Ratna Printing Works, Varanasi, pp. 213-224.
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con i tre Sé, o se'l'assumere uno di essi escluda quello degli altri?
No, risponde il Buddha, in un dato momento ¢ possibile soltantg
I'identificazione con uno dei tre, ¢ poi aggiunge: :

"Citta, se ti si domandasse: Esistevi tu nel passato, non ¢ il case

che allora non csistevi; esisterai nel futuro, non ¢ il caso che allora *

non esisterai; esisti nel presente, non ¢ il caso che ora non esisti? *
Citta, cosa risponderesti?”

E evidente che qui il Buddha raffronta i tre stati del passato, an__”_m._m

futuro e del presente con i tre stati in cui si trova 'uvomo quando:
s'identifica con uno dei tre falsi Sé. Citta rispose:

O Signore, se mi facessero queste domande, io risponderei: Io =

.

esistevo nel passato, non & il caso che non esistevo, io esisterd; 103

¢sisto nel presente, non & il caso che esisterd nel futuro, non é il
caso che allora non ora io non esisto".

In altre parole: Citta, cio¢ il suo vero S¢, esiste in tutte ¢ tre le

divisioni del tempo, esso ¢ sempre 13; ma altro ¢ del falso S¢. Ecco 1

¢io che dice il Buddha:

"Citta, se, pero, ti domandasscro: Era vero il falso sé del passato,
mentre non erano veri (nello stesso tempo) quello del future e =
quello del presentc? Sara vero nel futuro soltanto il falso S¢ del |
futuro. mentre non saranno veri quello del passato ¢ quello del §
presente? Ed & vero nel presente soltanto il falso Sé del presente,
mentre non sono veri quello del passato e quello del futuro? 'O 3

Signore, se mi domandassero cosi, io risponderci: Nel passato cra |
vero solo il sé che allora avevo adottato, ...nel futuro solo quello 3
che allora adotterd... nel presente quello del presente’. Citta, cosi € 3
anche dei tre Sé (Digh-Nik., loc. cit., 50-56)". .

S'impone quindi la conclusione: siccome dietro i tre Sé del

passato, del futuro e del presente, 1 quali non possono esistere
insicme, vi & un Sé che esiste sempre, cosi vi ¢ un S¢ eterno, im-

permanente, non-nato, che sta dietro ¢ fuori dei tre supposti S¢, del °
materiale, di quello fatto di pensiero, e dell'immateriale ¢ senza il &
quale la disidentificazione, la cessazione dei S¢ inferiori e mo- 3
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mentanei non sarebbe possibile. Ora ¢ chiaro cio che deve essere
liberato, il S¢é (atman), che sta come unica realta dictro ai vari S¢
fugaci, ¢ anche in qual modo la liberazione ¢ effettuata, in quanto
in pratica, l'apparenza esteriore, con la quale il S¢ ha il vezzo d'i-
dentificarsi, ¢ dimostrata essere non autonoma, "non-sé", bensi
causalmente determinata, ¢ che, proseguendo la concatenazione

verso l'interno, si puo infine giungere ad una causa che la nostra
volonta ¢ in grado di sottomettere e di annichilire.



