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INTRODUZIONE

A chi si accosti, per motivi di studio, di riflessie o di ricerca spirituale al
tema dellahimsa, la possibilita di una condotta di vita, nelleergzioni sociali e
nel rapporto con sé stessi, ispirata da e inforrsataina totale e radicale non-
violenza, puo apparire arduo e difficile, se noopigtico, irrealizzabile, un mero
modello ideale, qualcosa di affascinante ma talmediverso dal vissuto
quotidiano, dalle norme sociali e dall'esperien#izai-psichica da essere percepita
come lontana, impossibile, vaga: una favola belia nattuabile: un’utopia.

Siamo ormai talmente abituati ed assuefatti alideviza da non esserne piu
consapevoli, da non riuscire piu neanche ad imnaagifa possibilita di un agire
non violento e tanto piu di una qualitd non viotkeutel vivere, dell'esserci nel
mondo. Un famoso regista immagino l'inizio dellétiigenza umana, con un atto
di violenza omicida; in molte cosmogonie l'univetsminizio con un atto violento
compiuto dalla divinita che, dopo aver ucciso lagunista, impersonificazione
del Male, o il gigante/mostro primordiale, simbalel Caos, ne utilizza il corpo
per plasmare il mondo; i piu nobili tentativi diogresso delle societa sono
incentrati su atti di violenza e su ideologie vidks per contrastare il terrore della
guerra si dichiara guerra al terrore; la nostrasste&eomunicazione, verbale e non,
nasconde molte forme e contenuti inconsapevolialerza; ci colpevolizziamo e
castighiamo per semplici errori 0 mancanze.

Eppure, piu di 2500 anni fa, nella pianura alluailendel Gange, in un
contesto di grandi trasformazioni sociali e culiuwaitamente ai primi processi di
inurbamento, la possibilita di una qualita non emah dell’essere-agire, non solo
era pensata reale, ma veniva perseguita con dei&ione e fiducia.

«A rigor di termini, nessuna attivita e nessunaupazione € possibile senza
un certo grado, per quanto limitato, di violenza.dtessa vita & impossibile senza
un certo grado di violenza. Cio che dobbiamo falenéare questa violenza per
quanto e possibile. In effetti la stessa espressinon-violenza”, un’espressione
negativa, sta ad indicare uno sforzo diretto adhiekre la violenza che é

inevitabile nella vita. [...] Ma poiché ogni attiviia una certa misura implica la



violenza, tutto cido che possiamo fare é ridurrenaimo tale violenza. Questo
non e possibile senza una fede profonda nella manza. Pensate ad un uomo
che non commette nessun vero e proprio atto dieniad, che lavora per
guadagnarsi da vivere, ma che e continuamente ativadall’invidia per la
ricchezza e il benessere degli altri. Questo uomo @ un non-violento. Una
occupazione non-violenta & un’occupazione cheosiddmentalmente libera dalla
violenza e che non implichi lo sfruttamento o lidia nei confronti degli altris.

La violenza, in ogni sua forma, € in effetti un gwtio culturale. Accanto e
sopra a quella violenza insita negli stessi pracbsdogici della vita, quella
violenza che possiamo dimaturale nei millenni, &€ proliferata una violenza tutta
culturale questa si, evidentemente, eliminabile, oltre ar@enibile. Non si tratta
evidentemente di una rimozione metafisica delladéripa dalla Natura, ma di un
lavoro lento e costante, concreto, realizzabile egliora, sulla violenza nella
nostra mente, nelle nostre interazioni sociali kar®uiltura. | maestri indiani che
nel VI-V sec. a.e.v. si misero alla ricerca di wia che liberasse 'uomo dalla
intrinseca insoddisfazione del vivere, videro ralimsa un dovere morale
supremo ghimsa paramo dharm4) e uno strumento indispensabile al processo di
trasformazione-liberazione dell’essere umano ta@osuo rapporto col proprio

universo psichico quanto nelle sue interazioniaoci

Da dove nasce dhimsa? In quale il contesto storico-sociale-culturale?
Quali gli approcci filosofico-religiosi in cui origa e matura? Quali forme e quali
contenuti particolari essa assume nelle varie dwiifilosofico-religiose? Queste
le domande a cui si & cercato di rispondere.

Nel Capitolo I, dopo aver svolto una analisi etimologica del taem
ahimsa, ne delineiamo i caratteri generali (“volonta/ggmento mentale”;
anga di un piu complesso percorso spirituale; tripaotie pensiero, parola,
azione) ed una prima definizione introduttiva, ess ai concetti di etica di
liberazione, “visioni”,sacrum esse

Abbiamo poi cercato di ricostruire il contesto 8tor sociale e culturale in

cui I'ahirmsa origina e si sviluppa. Per farlo abbiamo ritenutite ricostruire, nel

! Gandhi, Mohandas KT,eoria e pratica della non-violenz&inaudi, Torino, 1996, pp. 77-8.



Capitolo 1, alcuni elementi della religiosita vedica (sacidi rituale
cosmopoietico, concezione anima, morale) anteaoqguei movimenti religiosi
riformatori che, nell’India del VI-V sec. a.e.vellahimsa sono i sostenitori.

Nel Capitolo Ill analizziamo il contesto storico e sociale in cahimsa
prende piene, ovvero quel profondo mutamento ctlgture del pensiero, della
visione del mondo e della morale che in India &t intorno al VI-V sec. a.e.v.,
coestensivamente ai primi processi di inurbameatohe Jaspers defini “epoca
assiale?. Abbiamo cercato inoltre di ricostruire a graniiek il processo di
sviluppo storico che dall'invasione della Valle Idetlo da parte dei popolArya
a tali profondi mutamenti conduce.

Il Capitolo IV é dedicato all’analisi delle prime occorrenzetdemine e del
concetto diahimsa nei testi sacri ortodossi (Upanishad, Manu SmiBhiagavad
Gita), analisi che rivela un processo che abbiaefmnitb di “brahmanizzazione
dell’'ahimsa”, ovvero una sua rielaborazione e tnasfzione, efficace alla sua
armonizzazione col pensiero ufficiale e allo stesmopo utile a smorzarne la
portata innovativa. Pur essendo queste dottrineotogicamente posteriori alle
innovazioni del jainismo e del buddhismo, e anatiteendo frequentemente una
reazione a queste, le trattiamo prima perché ptaseruna concezione ancora
parziale dell’ahimsa e un processo di interiorizzae del sacrificio incompleto e
non lineare.

| Cap. Il, lll e IV, cha vanno a costituire Rarte | del presente lavoro,
rappresentano per cosi dire gli antefatti, o ilspggio dalsacrum faere al
sacrum essealal sacrificio rituale cruento al sacrificio siolico e interiore.

La Parte I, dopo aver presentato, n@éap. V, le varie ipotesi di origine del
concetto di ahimsa e aver definito il concettsatrum esse quello dietica di
liberazione analizza i contenuti specifici che I'ahimsa assuafi’interno delle
dottrine eterodosse: Jainism@ap. V), con la sua impostazione prevalentemente
meccanicistica-materialistica @an-jivaista che sfocia da un lato in una
precettistica minuziosa e dall’altro in un sovrumasforzo dinon nuocente

inazionee di «paralisi psichica intenzionafessonvertite in prosieguo di tempo

2 Cfr. Jaspers, Karrigine e senso della stori&dizioni di Comunita, Milano, 1965.

% Zimmer, HeinrichFilosofie e Religioni dell'IndiaMondadori, Milano, 2001, p. 219.



nell™ amicizid verso tutte le creature viventi e nella rivalutae dellavolontadi
non nuocere; Buddhism&&p. VI)), con la concezione pragmatica e psicologica
del duhkhae del processo di liberazione che porta a conedf@himsa come
mezzo etico-psicologico abile alla cessazione delfterenza.

Nelle Conclusionicerchiamo di delineare, partendo dall’analisi poeEmnte,
un concetto ideltipico di ahimsa sviluppato neiiselementi principali e in quelli

che possiamo considerarne i presupposti.

Nota: i termini sanscriti e pali verranno trascitirrettamente solo la prima
volta che si presenteranno nel testo, nelle le esstee adotteremo una

traslitterazione semplificata.



Alcune precisazioni introduttive.

Il termine sanscritoahimsa viene generalmente tradotto con “non-
violenza”, alle volte con “innocenza”, o “innocditdn realta il termine ha una
sfumatura di significato piu articolata che rimaradentemente ad un modello
concettuale e ad un universo culturale altrettanticolati e complessi. Una breve
analisi etimologica, ci permettera di cogliere nn@glvero significato del termine
e di iniziare a far luce sul senso piu profondguklle concezioni che vi sono alla
base.

Ahimsa é forma sostantivata (s.f.) composta daffarfegativa e dahims’,

a sua volta forma desiderativa della radice verbaler’, “ferire, uccidere,
nuocere, arrecare danno, colpire” ma anche “gettabdandonare, punire”.
Letteralmente quindahissa va resa con “assenza di volonta di nuocere” o
“volonta di non nuocere, uccidere, danneggiare”.

L’'uso del desiderativo € indicativo, rimanda infat’'implicazione della
volonta e degli atteggiamenti e processi mentalglla necessita di una loro
modificazione sostanziale. L'attenzione, quindin @oposta solo sulla azione e sui
suoi effetti, ma anche, e prima di tutto, sul mondwyapsichico e sulle sue
strutture piu profonde. Come vedremo, infatti,utldhismo da grande importanza
all'intenzione e all'atteggiamento mentale, e nahosin relazione all’ahimsa,
laddove il Jainismo, inizialmente piu legato ad uniésione fisica e
“meccanicistica”, accoglie in seguito questa pasigi sia come sostegno
all’ahimsa sia come una sorta di “limite riconosciuto”, elicusatio a causa del
decadimento morale e spirituale dell’attuale ep@edpa) del mondo, I'agire non
pud essere totalmente non-violento nelle sue mategd imponderabili
conseguenze, e pertanto cio che conta in ultinaaist € appunto I'intenzione, la

(buona) volonta.



Altra nozione che e bene introdurre subito, € ifzattizione dell'azione in
mentale, vocale e fisica-corporea (tutte sullo ssiegiano) tipica del pensiero
indiano. Essa e in realta un momento classificatasisai antico, originatosi nella
cultura indoeuropea e da qui passato, oltre chimdia, anche ad esempio al
mondo indoiranico, come testimonia la classificagiazoroastriana in “buoni
pensieri” fiumatg, “buone parole” lfzkta), “buoni atti corporei” luvarstg. Cio
significa che parlare di ahimsa equivale a focaligznon solo sulle azioni che
compiamo fisicamente, in cui la violenza e piu gl e visibile, ma anche sulle
nostre parole (la menzogna, le calunnie, le offe$alzare la voce per imporsi,
ecc.) e sui nostri atteggiamenti mentali, sul resiniverso intrapsichico (odio,
avversione, invidia, ecc.). Queste modalita deitae vanno considerate non solo
come rivolte agli altri, ma anche a se stessi. dh gdenso la non-violenza

comprende anche un rapporto pacificato e amoreariese stessi.

Per il pensiero indiano cio che conta non e la gpemne filosofica fine a
se stessa, né la conoscenza che sia in gradordisadia natura e trasformarla ad
uso e consumo dell’esigenze del’'uomo, cido che aaldvvero e piuttosto la
conoscenza in grado di agire sulluomo stesso fawairirgli una trasformazione,
una metamorfosi. «L’India ha sempre coltivato ladehe la conoscenzaidya)
sia potere purché (e questo € un “purché” che dssere tenuto a mente) permei,
trasformi, controlli e modelli I'intera personalitf...] il pensiero stesso deve
essere convertito in vita, in carne, in esserazione pratica. E piu alta sara la sua
realizzazione, maggiore sara il suo potéres. I'unico degno fine a cui la
conoscenza deve tendere € quslbberiologicq e la trasformazione-liberazione
dell'uomo. La conoscenza, dunque, € tanto piu &fBce valida quanto piu
consenta all'uomo di affrancarsi dalla prigionid a@ndo fisico, dalla sofferenza
sperimentabile nella quotidianita o dalla implicitssoddisfazione della vita e
dell’'esperienza psichica: dalldpanisad ai giorni nostri, il vero fine di tutta la
speculazione indiana nelle sue varie articolazewisioni, € proprio quello di
produrre quella conoscenza teorico-pratica in gridivpadursi in un processo di

trasformazione-liberazione dell'uomo.

! Zimmer, HeinrichFilosofie e religioni dell'lndia Mondadori, Milano, 2001, p. 74.



E in questa ottica che occorre analizzare I'ahirhsanon-violenza, infatti,
cosi come é stata concepita dal pensiero indiangalore, sostanza e fondamento
solo all'interno di un piu ampio percorso spiriteiai trasformazione-liberazione.
Non é qualcosa di astratto, di calato dall’alto, diéun mero ideale: non vi &
alcuna intenzione metafisica; quel che interesgacémportamento concreto, il
lavoro pratico sugli atteggiamenti mentali e suidelé comportamentali, € un
percorso, qualcosa che va realizzata e compresaogper giorno, momento per
momento, sbagliando e imparando dai propri eroam, continui aggiustamenti e
correzioni, una pratica che necessita di energlacia, impegno ed inventiva, ma
che porta gradualmente ad una sempre maggioreiatteadi unessere-agireon
violento.

Prendendo a prestito una topica metafora del pensidiano, consideriamo
I'ahimsa come unamga, “membra” del corpo, dove il corpo e il processo d
trasformazione-liberazione, ed ogni membra di talgpo € parte indispensabile,
attiva e connessa con le altre membra e col carpo. ICio significa che I'ahimsa
va intesa come elemento e esito di un piu ampiongpéesso percorso, e sia allo
stesso tempo essa stessa di per sé un perconsmaasso di trasformazione.

Si potrebbe dire che, trattandosi appunto di uncgsso, si passi dal
riconoscimento degli atteggiamenti e delle azioilente, alla volonta di
correggerle per non nuocere ad altri e a se stdakiavoro concreto su queste
espressioni violente, all'assenza della volontal demportamento e degli
atteggiamenti mentali violenti; fino all’agire pérproprio bene e per quello di
tutte le creature viventi. Precisando perdo che tadearita del percorso di
addestramento all’'ahimsa & puramente astratteaéijgea.

Lungi dal voler eliminare la violenzout courtdall’esistenza, quella che
potremmo definire I'intrinseca “violenza della/reelhatura”, nelladdestramento
all'ahimsa ci si concentra esclusivamente su quatiéenza sulla quale si pud
agire concretamente: la violenza dei pensieri di gdgteggiamenti mentali, la
violenza delle interazioni sociali, verbali e nda,violenza del rapporto uomo-
natura, la violenza del rapporto col proprio monigtra-psichico, ecc.: in
definitiva quella violenza che nei millenni é crega e sovrapposta, la “violenza

della/nella cultura”. A ben guardare, infatti, laegtione, in termini generali,
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riguarda lanatura culturale della violenza la sua traduzione in ucaltura non-
violenta

Si vedra in seguito come i riferimenti alla volonsdla processualita, e alla
tripartizione dell’azione si sostanzino nella prate si articolino variamente nelle
differenti pratiche e visioni, per ora basti tenerenente che con ahimsa ci si
riferisce ad urprocessadi modificazione qualitativad un tempo e delle strutture

del pensieroe dell'agire, versose stesse verso iimondo esterno

Altra precisazione preliminare e la distinzione ameriamo framorale
eticaedetica di liberazioneNon volendo qui addentrarci in questioni filosbi
complesse che esulano dal nostro lavoro, abbiampls®mente voluto marcare
una differenza fra la normativita anteriore e cmughosteriore alla profonda
trasformazione socio-culturale verificatasi in kdittorno al VI-V sec. a.e.v.. Con
etica ci riferiamo, infatti, ad un mutamento qutativo e qualitativo caratterizzato
da una consapevole attenzione al discorso moralke dcoperte del libero
arbitrio, della responsabilita morale e della c#paescatologica di ogni
individuo, da uno “sforzo” intellettuale e praticmnsapevole. Col concetto di
etica di liberazione ci riferiamo alla finalita sablogica della concezione etica
implicita nell’ahimsa.

Schweitze? faceva notare come I'ahimsa rappresenti il tevuatiel
pensiero indiano di realizzata’etica illimitata. E cio da un lato perché non ci si
limita ad un contenimento della violenza, ma staaima trasformazione radicale
delluomo che dissipi ogni sua azione e ogni steggiamento mentale violenti;
dall’altro perché oggetto dell’etica non e soldtt@, la societa, ma il cosmo tutto.
Nel precetto dell’ahimsa, infatti, viene inclusonbgssere vivente fino alla natura
stessa nel suo insieme, alla terra stessa nella giviamo. Di piu, oggetto della
volonta di non-nuocenza, e I'elemento a nostrosvda rimarcare, € il soggetto
stesso nel suo rapporto col proprio mondo psichie, suo rapporto con se
stesso.

Schweitzer pero relegava I'etica illimitata indiaggclusivamente all’ambito

della negazionedel mondo e della non-azione. Vedremo, quandteteaho del

2 Schweitzer, Albert| grandi pensatori dell'lndiaUbaldini Editore, Roma, 1983.
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Buddhismo e degli ultimi sviluppi del Jainismo, a@muesta tesi non sia del tutto
esatta.

Si intravede quindi, la complessita del tema. Nioimagta evidentemente di
un semplicistico rifiuto della violenza o di unagéudal mondo nella roccaforte
dell'inattivita passiva o della pavida rinuncia, ne® troppo spesso Si €
faziosamente portati a credere. «Nella vita e imsiinde eliminare completamente
la violenza. Si pone il problema di dove deve essiacciata la linea di
demarcazione tra violenza e non-violenza. Talealinen pud essere la stessa per
tutti. [...] Ad ogni passo ['uomo] deve usare la pria capacita di discernimento
per comprendere cio che e ahimsa e cio che e himsaesto non vi € posto per
il pudore o la codardia. Il poeta ha detto cheidache conduce a Dio e fatta per il

coraggioso, mai per il codardd».

Quanto al termine “religione”, va precisato subitbe, se lo si vuole
interpretare in quel senso specifico affermataaifi@atosi in Occidente, si riduce
ad una etichetta troppo stretta per la realta madidNoi utilizzeremo il termine
visione mutuandolo dall’'uso indiano di definidarsana (“visione, osservazione,
veduta”) i propri sistemi filosofici, come termingenerale;dharma (“legge,
regola”, dadhs, “tenere, portare, sostenere”) nel senso piu fpecdi legge,
regola, comportamento, preciso sistema filosofel@ioso; epratica o percorsq
quando intendiamo sottolineare [l'aspetto espertnzia la finalita di
trasformazione-liberazione di tali visioni religes

Allo stesso modo, il concetto diacro come alterita al profano, non é
sufficiente a spiegare tutto lo sviluppo della spazione indiana. Utilizzeremo i
concetti di sacrum faeére, in riferimento alla concezione del sacro come
dimensione distinta da generare, tipica del sawifvedico; e disacrum esse
come dimensione immanente e onnicomprensiva delosaome originaria

qualita di ogni essere vivente, tipica dei movimastetici e del Jainismo.

% Gandhi, M.K.,Teoria e pratica della non-violenz&orino, Einaudi, 1996, pp. 75-6.
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Va detto, in conclusione, che si € generata tutta discussione, a nostro
awviso fuorviante, sull'utilizzo del termine negati (a-himsa, nonviolenza). Si
confonde qui il dito con la luna, il termine condastanza: si tratta di una mera
questione culturale-linguistica, dato che in Indie formulazione negativa serve
correntemente, come si sta iniziando a riconoseer@sprimere concetti positivi.
Si potrebbe aggiungere che trattandosi di un psocohe mira a trasformare le
usuali strutture cognitive e comportamentali peingere a strutture nuove e non-
ancora-condivise, sulle quali cioé non c’e espeaelcomune socializzata e
pertanto priva di termini culturali condivisi coruicdescriverla e con cui
etichettarla, si utilizza il termine piu accessbitome a dire “qualcosa di diverso
da cid che conoscete gia”; allo stesso modo di “Hsistente”, enirvana
(estinzione, soffiare via, spegnére) neti neti (“non questo né quello”, usato
spesso nelleUpanisad per definire I'atman-brahman). Si é tentato anche
sostituire I'espressione negativa non-violenza @spressioni positive, quali
“amore”, “compassione”, “amicizia”, “gentilezza’ce A noi pare che tali termini
rimandino piu a delle qualita o dei comportamemipliciti nell’agire non violento
0 a dei suoi presupposti.

A volerlo vedere, il problema linguistico resta, man € cosi detrimente. La

vera questione é quella della “messa in pratichhdecorso della non-violenza.

* Nir-Va, “soffiare via”, la metafora deriva dall'imagine della fiamma, quindi “soffiato via” il

fuoco del desiderio, la brama € spenta.
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| PARTE:

dal sacrum facere all'interiorizzazione del sacrificio



La religione vedica: centralita del sacrificio cosmpoietico nei Veda e nei

Brahmana.

Il concetto diahi/msa € totalmente sconosciuto alla tradizione vedicaok
puo essere altrimenti dato il carattere della iadiga vedica, contraddistinta da
una predominanza dell’elemento maschile e inteliédt che si concreta nella
centralita del culto igneo e del sacrificio e neftegnificazione della forza e
dell'azione virili.

In particolare due elementi di tale veemente refija ci interessano piu da
vicino: il sacrificio, nelle varie forme particolache assume e con le sue
implicazioni socio-culturali oltre che teologicdiggose, e la concezione
dellanima individuale e del suo “ritorno” all’anen universale. Un terzo
elemento, riflesso diretto dei primi due e di qagdhrticolare visione del mondo,
e l'assenza di una speculazione e di uno sforzm éforte”. Vedremo come |l
pensiero brahmanico da una posizione di partenzanailiabile col precetto
dell’'ahimsa e ad esso addirittura antitetica, gayntel corso dei secoli, sotto la
spinta di significativi mutamenti sociali e la pseme d’istanze provenienti dalla
religiosita popolare e dai movimenti religiosi “alV’, ad incorporare il concetto,
ma non la premura, della non-violenza, anche séeme chiarirlo, sempre
riadattandolo e accordandolo alle proprie esigestw®o-politiche e alle proprie

tematiche filosofico-religiose.

Il grande corpus dei Veda & ancor oggi la baseadgtiritualita hind.
Questi testi sono il frutto di un processo plurdare di elaborazione e
rielaborazione che inizio ad essere fissato in éostritta a partire dal 1500 a.e.v.,
ovvero, significativamente, all'epoca delle primeargdi invasioni della valle

dell'lndo da parte dei popoli Ari. La parte piu i@ate raggruppata in quattro
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grandi “raccolte” $armhita): Rgvedasarhita, la piu antica, la “sapienza” espressa
in strofe di lode, destinata ad essere utilizzalarecitante; l&&amavedasanita,

la “sapienza” espressa in canti, patrimonio rituateel cantore; la
Yajurvedasahita, la “sapienza’ espressa in formule sacrificali itege
dall'officiante; I'Atharvavedasadhita, la “sapienza” espressa in formule
sapienziali, destinato arahmara’.

Ogni sarrhita viene poi integrata nel corso dei secoli da stiamiattati e
raccolte di testi, i piu importanti dei quali songari Brahmana e le Upanishad.

L’insieme, multiforme e variegato, di tali raccoiteene indicato comgruti
(lett. “orecchio”, quindi cio che ci consente diingd I'ascolto diretto della parola
divina, la parola divina, la “Rivelazione”), in opgizione alla successivamnti
(“cid che si ricorda”, la memoria, il ricordo dellRarola divina trasmessa —
tradere — agli altri, la “Tradizione”). La conoscenza veglie propriamente la
Parola divinala verita salvifica stessa, che va ascoltata e &#thz «venerata ed
“esperienziata” in modo che ci faccia scopriredalta chee gia in noi [...] € una
parola viva che, quando penetra profondamente inpeeil che e richiesta la
fede) mi feconda, per cosi dire, mi eleva al lwealkella realta autentica e mi fa
scoprire quella verita trascendente che altrimemiarrebbe inaccessibile e
incomprensibile%

Noi qui col termine Veda, per semplicita, ci rifario proprio alle quattro
raccolte piu antiche.

Tutto quello che sappiamo sulla storia, I'organzaae sociale, la cultura e
la visione religiosa dei popoli arii lo dobbiamooprio ai Veda. Questo impone
alcune precisazioni ed una cautela. Le precisaziguoiardano il fatto che le
origini dei testi cui attingiamo si perdono nellatte dei tempi, mischiati al mito e

all'autoglorificazione (si tratta pur sempre detganto che un popolo, per giunta

! La complessita dei sacrifici vedici era tale clgniosua parte era affidata ad un sacerdote
particolare che conosceva quella parte e queltargtol Solo ilborahmama, il “sommo” sacerdote,
diremmo, conosceva il rito in tutta la sua comptass supervisionava alla sua esecuzione. In tutto
vi erano sedici sacerdoti, organizzati gerarchiggme operanti come le membra di un unico
corpo, la cui mente erabrahmaa vero e proprio.

2 Ppanikkar, Raimonl] dharma dell'induismpBUR, Milano, 2006, p. 59.
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non unitario e compatto, fa di sé stesso, dellgnmostoria e delle proprie
imprese, della propria visione del mondo, e lo iamodo autocelebrativo e
mitico), con numerose interpolazioni, rimaneggiatnem modifiche in una
ininterrotta rielaborazione orale durata secoNeldda sono poi espressione della
sola classe sacerdotale, e, verosimilmente neatlictutta dato che i testi giunti
fino a noi sono solo una parte degli antichissiamtcdi questo fiero e bellicoso
popolo: probabilmente ogmgenselaboro, a partire da un sostrato comune, una
propria tradizione oralesgkha, “branca”), molta parte della quale deve essere
andata perduta, caduta in oblio odamnationelle alterne lotte di potere. La
cautela € dunque quella di tenere a mente quesigaymioni, evitando una
eccessiva fiducia nei dati e una eccessiva faai@iiassolutizzarli. Siamo pur
sempre, nonostante la presenza di amplissimi ecplareggiati testi scritti, ai
primordi della storia, ai tempi mitici e nebbioslid gestazione di un popolo.
Tanto piu mancando completamente riscontri arclygclo

La religione dei primi Arii si incentrava sul culth un prolifico pantheon di
divinita legate alla natura o personificazioni di epiteto indicante la loro
funzione.

A differenza di quanto avviene con le altre divanihdoeuropee, le figure
divine del mondo vedico presentano spesso una irepi@cisione di contorni e
sono facilmente soggette ad essere identificatenk con le altre. | pensatori
vedici, in sostanza, hanno ben presente l'effettferdnziatore-teopoietico del
linguaggio: «nella prospettiva vedica, nominareeggere divino, individuandone
la sfera d'attivita, equivale a crearlo/manifesiaril Brahman, potenza di
accrescimento inerente all'invocazione, non saftantita gli déi, ma li genera e
li mette in moto$

Il dio vedico @ew, lett. “luminoso, celestiale”), anche se in gradio
esplicare attivita antropomorfe, si definisce coaratteristiche opposte alla
normale condizione umana (sacro come alterita), legylconseguito, grazie al

sacrificio, 'immortalita, non ha bisogno di dormjrnon ha ombra, & invisibile

® Piantelli, Mario,La “religione” vedica, p. 43; in Giovanni Filoramo (a cura dblinduismq
Laterza, Roma-Bari, 2007
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anche se pud manifestarsi in una molteplicita dnfo tanz, “forme sottili”), ama
cio che é segreto e misterioso.

«Mentre alcuni grandi dei, come Agni, Soma e Indmmo al centro
dell'attenzione degli inni di tutte le “famiglie”i deggenti, altri sembrano oggetto
di un interesse piu settoriale, o perché effettiwatra di minor rilievo [...] o perché
patrimonio di certe “famiglie” soltanto’»

Le divinita principali riflettono la tripartizioneindoeuropea Varurma,
coadiuvato daMitra, primo fra gliasurd, sovrano dell'ordine cosmico e delle
leggi della natura, custode della morale e dellamag giudice supremo della
condotta degli uomini dei quali sa scrutare nereteglell’animo discernendo il
vero dal falso. Con Mitra rappresentano la saeratiel potere “politico”
(chefferig e dellamministrazione della giustizia, e la sdita del ruolo sociale e
del valore cosmogonico del sacerdote.

Indra, il re dei de¥, astuto e generoso, rappresentato ritto sul cdiro
battaglia, la barba ispida e i folti capelli rosasimato di fulmine \{zjra) e col

* Ibidem p. 47.

® Con “cultura indoeuropea” ci si riferisce pitl ad postulato che ad una realta concreta sorretta
da rilevanze archeologiche. Il concetto di culturdoeuropea, cosi come quello di “ideologia
tripartita”, si devono soprattutto al lavoro di Gges Dumeézil. Le indubbie analogie nella
mitologia, nell’organizzazione sociale, nelle cnezie religiose e nelle strutture linguistiche diivar
popoli antichi insediati in una vasta zona geogeafche va da gran parte dellEuropa al
Medioriente e Altopiano Iranico fino alla valle Heldo, hanno fatto pensare ad un comune ceppo
originario, indoeuropeo, appunto. Con ‘“ideologidpartita” o “tripartizione funzionale” o
“trifunzionalismo”, ci si riferisce alla strutturemne dell’'organizzazione sociale attorno a tre dran
“classi” corrispondenti a funzioni sociali: la p@maccorpa le funzioni politiche (ma dato il livello
di sviluppo € piu appropriato parlare dihefferig, sacerdotali o legate al sacro e
allamministrazione della giustizia; la seconda Zieme quella guerriera; la terza riguarda le
attivita economiche e produttive in senso latotr&ita evidentemente di una tripartizione non
rigida, ma dinamica e interattiva. La struttura dedndo sacro e i prodotti culturali in genere,
“derivano” o, con un diverso approccio, “riflettdna tripartizione della societa.

® Gli asura sono gli déi vedici pit antichi, in ségurasformati dall’hinduismo in divinita inferior

o in demoni sconfitti e soggiogati dai dev
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“ventre enorme ricolmo di Soma” mentre attacca @nfigge il demoné/rtra’,
rappresenta la sacralizzazione del ruolo socialegderrieri e la celebrazione
della loro abilita e potenza.

La terza funzione dell'ideologia tripartita indoepea, quella concernente le
attivita produttive, é affidata ad una coppia dingdli (Nasatyg.

Altre due divinita si stagliano sulle altre nel iegato pantheon vedicégni
e Soma elementi cardine del sacrificiggjfia).

Agni e Soma hanno una doppia natura: sono allesteE=mpo oggetti e
mezzi sacrificali e divinita. La loro divinita poigg sulla loro particolare
importanza all'interno del rito sacrificale, la ¢ocentralita nel sacrificio € dovuta
al loro essere esseri divini.

In piu la loro sacralita deriva anche dai miti caseogonici: furono gli dei
stessi a porre in essere illo temporeil primo sacrificio; € per mezzo di quel
sacrificio primigenio che gli déi posero in essiérBfa, I'ordine cosmico-sacro e
sociale-profano, ed € sempre per mezzo del saorifathe continuano a
conservarlo; e grazie al sacrificio infine che dgi, bevendo il Soma, divennero
immortali.

Agni e Soma rappresentano t@incidentia oppositorumfuoco-acqua,
esistenza-eternita, sovrano-sacerdote, vita-mect,

Agni, & la divinita igned(cfr. latinoignis), fuoco e dio del fuoco, del sdle
della folgore; e il figlio del Cielo (elemento mase) e della Terra (elemento

femminile)’° e per questo mediatore fra i due mondi, ricewaffierte dagli uomini

" Archetipo della lotta Bene-Male, Ordine-Caos, Mitarte, ecc. Probabilmente nei Veda
rielaborato a mitizzare la vittoria degli Arinfira) sui popoli della cosiddetta Civilta dell'Indo
(Vrra).

8 La centralitd simbolica e cultuale del fuoco &altto elemento culturale caratteristico della
matrice indoeuropea.

° I sole al tramonto muore e la sua luce e il sare vengono riassorbiti nel fuoco. Il fuoco
sacrificale, quindi, va custodito tutta la nottdlalba il sole uscira fuori dal fuoco e saliradrelo.

Il fuoco pertanto é pit importante del sole.

1 | 'opposizione Terra-Cielo & alla base della simg@ del pensiero dualista. Rappresenta
I'aspetto cosmico-naturale dell’opposizione UomoaDa (aspetto umano) e dell'opposizione

principale Sacro-Profano, Dei-Uomini. Agni, in qtafiglio della matrice di tutte le opposizioni
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nella sua bocca (la famma) e, bruciandole, le @agli déi col suo fumo; € la
vita perché alimenta il fuoco domestico ed e atroedel rito nuziale, &€ la morte
perché consuma la pira funebre e accompagna l'angfi@ltretomba. Agni, in
quanto calore, risiede nei corpi degli esseri viveppunto come calore corporeo:
come il fuoco sacrificaldrucia-digeriscele libagioni e le consegna agli dei del
mondo celeste, cosi il calore corpondigerisce-bruciail cibo e riscalda il corpo
fisico degli esseri viventi. Il simbolismo su Agabbonda. Ancora un altro
esempio. Il fuoco era ottenuto tramite lo sfregatmet un bastone di legno su di
un altro pezzo di legno posto a base (in antropalogto come “trapano di
fuoco”). Il bastone quindi diviene I'elemento maikehla base lignea I'elemento
femminile e Agni il figlio del legno. Ma dato chdi @lberi hanno bisogno di
acqua per crescere, ecco che Agni diviene il “mpidell’'acqua” &pam-napat).
L’acqua condensata delle nuvole genera i fulmimguiedi di nuovo Agni.

I soma succo di una pianta forse con poteri inebriaatila bevanda
dell'immortalita (gli dei stessi sono divenuti imnteli perché inllo tempore col
primo sacrificio, hanno bevuto il soma); é ritenuta disgatrice di poteri extra-
ordinari, permette infatti ai sacerdoti di “vedem® conoscere il sacro nella sua
vera natura e dona ai guerrieri, cosi come allgsstdndra, forza e potenza
eccezionali in battaglia. Anche il soma, come Agmeésenta una doppia natura di
oggetto rituale e divinita. Come oggetto ritualesama €la libagione sacrificale
per eccellenza, tanto che la sua stessa prepagazi@ne ritualizzata e
sacralizzata nel sacrificio piu importante e piimptesso — tanto complesso da
richiedere la partecipazione di tutti e sedici gfficianti vedici — dell'intera
gamma rituale vedica, quello détnistoma (“lode ad Agni”, cosi chiamato
dall'invocazione cantata nel momento culminanteritth). E evidente come
I'onnipresente fuoco purificatore e sacrificatorengrecci/abbini al soma divino,

portatore di forza e energia.

(Terra-Cielo) & posto subito corgeincidentia oppositorume poiché il suo fumo sale dalla terra
al cielo, egli € il ponte fra gli uomini e gli défra la terra e il cielo: egli pud mettere in
comunicazione la Terra col Cielo, gli uomini con @gi, il Sacro col Profano, proprio perché

racchiude nella sua natura tutte le opposizioni.
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«Agni e Soma sono glorificati perché ispirano néstiti del Veda quella
speciale “visione” che si cristallizza negli inHidio del fuoco e della luce, perché
“illumina” le connessioni segrete del cosmo. Il sgmerché produce con i suoi
effetti forse allucinogeni una visione “altra” euppura. Il poeta vedico € dunque
un “visionario”, un mediatore fra la realta assalahe si lascia vedere solo da lui
e gli uomini cui cerca di narrarla forzando il limpggio a esprimere
I'inesprimibile, carpendo alle parole il loro pagepiti sacro. %

Agni, in quanto fuoco, € il vero perno dell’esistansociale, oltre che
rituale, dell'uomo vedico. Il fuoco — e cosi ills@ la luce — separa il giorno dalla
notte, I'ordine dal caos, il puro dallimpuro, lat® dalla Morte. Il fuoco permette
di cuocere i cibi e di riscaldarsi, di illuminaresid fisicamente che
simbolicamente). Il fuoco €, per 'uomo vedico,viera base della sua esistenza,
sia sacra che profana. In quanto strumento indsgiele nella e per la vita
profana, € una ierofania, perché il profano devevdee, giustificarsi, trovare
legittimazione nel sacro. In quanto mezzo e matdicegni sacralita, € base e
modello del profano, poiché il profano deve senijgentrarsi’ nel sacro, deve
svilupparsi sul modello del sacro.

Cosi il fuoco domesticaygrhapatyg € allo stesso tempo strumento profano
e strumento sacro. E sia il fuoco sul quale cuoitari®o e riscaldarsi, attorno al
quale si svolge la quotidiana vita domestica, entuna e degli affetti; sia il Fuoco
ancestrale che il “capo-casajrfapati epiteto dello stesso Agni) riceve dal padre
in una catena ininterrotta che risale a ritroso fah tempo mitico degli antenati
ancestrali fondatori del gruppo etnico-culturaleshe deve pertanto aver cura di
alimentare costantemente (eventualmente coadiuwdalla moglie o dal figlio
maggiore). E dal Fuoco ancestrale (fonte sia détea domestica-profana, sia
della purezza etnico-culturale e della tradizionécan sia fonte del sacro) che
viene attinta la flamma utilizzata per accendefeuibco “Oblatorio” ghavariya),
deputato a ricevere I'offerte per gli déi nei vaacrifici, e il Fuoco “cuocitore

1 Raveri, Massimol.e vie di liberazione e di immortalita: India edtEsno Oriente. Induisman
Filoramo, Massenzio, Raveri, Scarpllanuale di Storia delle ReligioniLaterza, Roma-Bari,
1998, p. 295.
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dell'oblazione supplementare’arfwvzharvapacand deputato a fronteggiare la
Morte (mrtyu) e le entitd mostruose e demoniathe.

Al Fuoco Domestico vanno offerte prima del pastdipdel cibo che sara
consumato, gli si rendera omaggio rientrando iracad si presenteranno gli
ospiti, gli verra posto innanzi il neonato perclébkenedica; brucera i membri
della famiglia sulla pira funebre; ricevera quaitkmente culto, a mezzogiorno e
alla sera, al cospetto di tutta la famiglia, metkail sacrificio-dono detto
Agnihoti (“oblazione ad Agni”).

E chiaro dunque come il fuoco sia il perno della dociale e religiosa dei
popoli Ari. Il fuoco nella sua duplice natura drushento profano e divinita-
strumento sacr&’®

Il fuoco in quanto vitale strumento profano € sagénoquanto divinita e
strumento sacro € la matrice, il modello del profdhfuoco, divinita e strumento
sacro, mezzo di connessione fra il Cielo e la Tdraail Sacro e il Profano, fra gli
uomini e gli dei, & lo strumento per eccellenzasdalrificio, del dono umano agli
dei, del ponte che va dal profano al sacro: e tonstnto per eccellenza del

sacrum faere.

Il sacrificio € la vera chiave di volta della pcatireligiosa vedica. Esso
regola, modella, normativizza tutti i livelli delldta dei popoli arii, dal piano
domestico e intimo, a quello pubblico-“politico’gaello sacro.

Nella religiosita vedica troviamo in realta tuttayampia gamma di
tipologie del sacrificio.

Panikkar nota come il sacrificio vedico sia in poituogo una lode: lode
liturgica, lode del divino, della sua potenza esie creatd?

Lo stesso termine utilizzato per indicare il sacidf yajfia puo essere reso

anche con “adorazione”, “devozione”, “lode”, oltle con “offerta”, “sacrificio”,

12 Anche qui ritroviamo la tripartizione comune atialtura indoeuropea, con un fuoco domestico,
uno per gli déi e un terzo per allontanare i dem@imilmente nell'lran pre-zoroastriano
ritroviamo la medesima tripartizione funzionale figco.

13 Si tratta comunque, lo ribadiamo, di un profanactslizzato”, ricondotto al sacro,
“energizzato” dal sacro, quasi posto epistemolagamte dal sacro.

% panikkarop. cit, pp. 62 e segg.
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“preghiera” la radiceyaj- indica in primo luogo “offrire”, poi “onorare”,
“adorare””®

Questo atto di rendere omaggio, di lodare e gt@i®, di rendere onore al
divino per la sua potenza creatrice e per I'esgbgilio creare, infonde tutta la
visione del mondo degli arii e si riflette nei Vedae appunto possono essere letti
come una «espressione di una gioia interiore, ntccgpontaneo di gioia della
vita, la proiezione esterna di un sentimento ioter{...] di ottimismo e di visione
positiva della realt3$.

Ma, nella complessita e nella molteplicita dei tewedici, insieme al
“sacrificio-lode” del divino e della sua opera,w@amo anche altre forme rituali,
arcaiche o piu “evolute”, giustapposte o variaméase fra loro.

Si va quindi dal semplice sacrificio-dono, con dffedi libagioni agli dei
finalizzato alla purificazione del cibo per poterseoi nutrire, 0 come offerta di
devozioné’, ai pill complessi sacrifici che sacralizzano ogspetto rilevante
della vita sociale (dal matrimonio alla nascitai, 1ta di passaggio alla morte) e

politica (insediamento del re, guerre, rituafgamedhd?® ecc.).

'3 || termineyajfia contiene anche il verljéia, “conoscere”, proprio perché il sacrificio & pasisi
solo grazie alla Conoscenza Sacra contenuta nek ¥eclistodita dai brahmani. Il sacrificio & il
frutto e il mezzo della ConoscenzZegsso stesso Scienza Sacra (creatrice e salvifica).

'8 panikkarop. cit, p. 62.

7 Si veda il gia citatoAgnihotra dove il sacrificantey@jamina), il capofamiglia, due volte al
giorno, versa con un cucchiaio nelle fiamme deldeu®blatorio, doni di latte, olio o cagliata,
pronunciando la significativa formula di dazion&alivinita ¢yagd, “rinuncia, abbandono”): «Ad
Agni questo, non a mel». Nellgnihotrail sacrificante € esclusivamente I'uomo sposat®, clon

le nozze, & divenuto completo, entrando letterateném possesso della sua meta e acquisendo
subito dopo il proprio Fuoco Domestico.

18| sacrificio asvamedha(“sacrificio del cavallo”), elaborato nei Brahman@niva «eseguito per
aumentare il dominio di ursja e prima ancora per testimoniarne il suo valoire grande stallone
bianco veniva lasciato libero di scorazzare peanno, mentre una schiera di cavalieri del re lo
seguiva [per proteggerlo da eventuali pericoli eipgpedirgli I'accoppiamento, cosa che avrebbe
minato la sua purezza]; gli uomini recintavanowemidicavano come proprieta del loro sovrano
tutti i territori compresi nei confini tracciati i@ corsa dello stallone. Alla fine dell’anno iledlo
veniva riportato indietro; prima veniva ritualmesggosato con le mogli del re, poi veniva ucciso e
tagliato in quattro parti, che simboleggiavano iamsalita sua e del suo re.». Cfr. Wolpert,

Stanley,Storia dell'India Bompiani, Milano, 2004, p. 46.
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La sostanza sacrificalelfavyg varia dal latte, all’'olio, al burro, ai dolci, al
grano, dal preziosissimo Soma fino ai cinque anirsatrificabili: uomini (la
vittima perfetta, anche se nei VedaNhramedha “sacrificio di uomo”, viene
descritto sia come abituale, sia come abolitogcsiae atto puramente simbolico),
vacche, cavalli, capre e pecbreParadigma dei sacrifici che comportano vittime
animali € ilpasubandha lett. “legame dell’animale”, eseguito annualmers lo
si omette si € obbligati ad astenersi dal mangiar@e per tutto il periodo. Il
pasubandhaé evidentemente un rituale di purificazione délocche ha origini
antichissime. Presso i cacciatori-collettori, a€negio, il dono di parti delle prede
alla divinita serve proprio a purificare il ciboi tatta della cosiddetta “offerta-
primiziale”, in cui si “desacralizza” il cibo: I'amale predato appartiene al sacro,
col rito si dona alla divinita cio che le spettandendo cosi il resto della preda
liberamente “consumabile” dalla comunita. Il caderedesuetudine del rituale
pasubandhava di pari passo col diffondersi d’'una dieta vagena presso le alte
caste della societa indiana.

Va notato come i sacrifici che comportano l'ucamgodi animali (talvolta
anche di uomini) o altre offerte di cibo, fungomesso anche da rinvigorimento
dei legami sociali e del sentimento di solidaridiauna comunita, e cio sia
attraverso la ripetizione e la interiorizzazionepdate dei fedeli dei simboli e dei
significati religiosi connessi a tali rituali, sia maniera molto piu materiale ed
immediata, dato che le offerte sono si “nutrimerget gli déi, ma lo sono prima
ancora per la stessa comunita poiché il cibo pudireeridistribuito tra i
partecipanti al termine della cerimorifa.

Accanto al tema della lode degli esseri divini e gaello della
sacralizzazione di aspetti rilevanti della vita iatee (il profano deve sempre
riferirsi al sacro, ri-formarsi sul modello sacsacralizzarsi per energizzarsi e per

appartenere pienamente all’Ordine cosmico), trovianella religiosita vedica,

9 e vittime sacrificali venivano immolate dopo essstate legate al palo sacrificale, chiaro
riferimento all'axis mundi

2 per i cosiddetti “banchetti redistributivi” cfr.drtis, Marvin,La nostra specieRizzoli, Milano,
1991
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un’altra concezione, in effetti peculiare e quitgadarmente interessante. Si tratta
evidentemente della credenza nedfficacia vincolantedel sacrificio, efficacia
incatenantesulle divinita e sulla realta.

Per la cultura vedica, in effetti, il sacrificio u@ndo € compiuto secondo le
regole, sprigiona una forza la quale possiede nasistibile efficacia
taumaturgica%, una forza “magico-liturgica” in grado di influiulle misteriose
forze del cosmo e sugli déi obbligandoli ad agiyeakire-agire) adeguatamente e
assicurando in tal modo al sacrificante la benenade del dio, ricchezze,
prosperita, longevita o immortalita, una numerosataosa discendenza, amore o
la morte del nemicd o incredibili poteri magici.

Ma non basta. | brahmani vanno oltre. Per essa tlatcreazione € un
sacrificio. Il Sacrificio primigenio compiuto ilo temporedagli dei ha creato |l
cosmo e le sue leggi, il suo ordine. Il sacrificiei brahmani € modellato sul
sacrificio originario degli deéi, impiega le stedsemule magico-rituali, la stessa
Conoscenza Sacra, muove lo stesso misterioso potegico. Compiere |l
sacrificio significa cosi in ultima istanza creagericreare il cosmo, significa
partecipare all'atto sacro in virtu del quale ikom e stato creato e continua ad
esistere, significa contribuire a mantenere in ldgo I'ordine dell’'universo
come affermera |&atapatha-Bahmara (11, 3,1,5) «se il mattino il sacerdote non
offrisse il sacrificio, quel giorno il sole non serebbe$ significa «rifare in
senso inverso il sacrificio creatore e ritornai@ia>*,

Tutto obbedisce al sacrificio perché e grazie alieio che tutto é stato
generato e per tanto tutto si rigenera. Tutto # §tasto in essere nel tempo sacro
della creazione, tutto si rigenera e si conservh tampo profano attuale

dell'esserci, del divenire, ri-centrandipso factoil tempo presente-profano al

L Tucci, GiuseppeStoria della filosofia indianalLaterza, Roma-Bari, 2005, p. 28.

22 Cfr. il complicato rituale magico detiwrahmanah parimaraf (“morire intorno al sacro potere”)
dell’Aitareya Bahmana 8, 28 (una brahmana del Rgveda) il cui scopo eurippprocurare la
morte al nemico.

3 per altri, ad esempio Panikkar, I'affermazione marinterpretata come “causalita magica”, ma
come «coscienza e responsabilita del’'uomo, saterdella creazione, che partecipa attivamente
nelle correlazioni cosmiche dell’'Universo.». cfarikkar,op. cit, p. 63.

% |bidem p. 62.
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tempo primigenio-sacro, riformando (nel senso elibgico di re-formatiq
tornare alla forma originaria) lo spazio-tempo alituallo spazio-tempo originario,
carico di sacralita, e quindi ri-sacralizzando pazo-tempo presente-profano. Il
sacrificio genera e rigenera, ri-centra e ri-sazzal € a tutti gli effetti usacrum
facere cui gli uomini, grazie alla Scienza Sacra dei V/g@atecipano attivamente,
€SS0 € propriamente un’azione che vorremmo defioisenopoietica

Il sacrificio e creazione, la creazione € sacufici

Il sacrificio € unacreazione(creato e creare e creazionesacra (sacrum
facere): € I'azione del creare e l'effetto del creare; il streare, come azione e
come effetto, & una creazione sacra.

La creazione (azione del creare) € un sacrificisaéro e lode del sacro,
lode del creare e lode del creato, sacralita delrer, sacralita del creato. Il creato
(effetto dell’azione del creare) richiede il contin ri-crearsi (attraverso il
sacrificio) per restare in essere, e richiede turdico ri-creare il sacro: esso €
nato dal sacro, sostenuto dal sacro, ri-energiztateacro, aspirante a ritornare al
sacro. E cio vale sia sul piano macro-cosmicodéij inillo tempore crearono la
realta tramite un sacrificio e gli uomini, i brahman particolare, ricreano |l
cosmo col loro sacrificio (che ripete il modelld dacrificio primigenio divino) e
lo mantengono nel divenire (il divenire spazio-temgbe €, in effetti, una serie
ininterrotta di creazioni e ricreazioni del cosmmgwptte da una «gigantesca e
incessante cerimonia di sacrificf8»e il sacrificio & il simbolo e il mezzo della
palingenesi del cosmo che incessantemente muanasee); sia su quello micro-
cosmico: ogni qualsivoglia azione creatrice € semprsacrum faére, € in sé
evento sacro, € Potenza Sacra che dispiega sa,stelssstessa «sostanza vitale
divina [...], essenza trascendente presente anonintame tutto, [...] che si

immola e consuma».

La “forza incatenante” del sacrificio sugli elemedella natura e sulla
struttura del cosmo non deriva solo dal fatto cesoeipeta lo stesso sacrificio
primigenio che origind il cosmo compiuto dagli déi,che impieghi le stesse
conoscenze e le stesse formule magico-sacre detelagli déi e rivelate agli

%5 Qui e in seguito, cfr. Zimmeop. cit, p. 338.
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uomini dalla “visione” dei Veda; vi e di piu. Viiéfatti nei Veda l'intuizione che

il nome sacro rimandi ad un suono originaki@c], suono segreto e fonte pura che
racchiude in sé la natura del divino e la sua eagggmordiale. Pronunciarne il
nome significa esercitare sulla divinitd un poteragicd® che trascende i limiti
della preghiera e dell'invocazione e che lo cogtim manifestarsi, un potere di
manifestare-creare e ricreare il divino, un potdrenanifestazione-creazione-
accrescimento del divino che alimentera le suceesgpeculazioni suBrahman
dai Brghmara in poi?’

Il nome, il suono, I'elemento fisico del suono-ngrha in sé una forza, un
potere, una energia che appartiene al e agiscensntlo fisico, sia sacro che
profano, in tutti i livelli degli universi. Il suancre&®, agisce sulla materia e sullo
spirito, e lascia “legami” con la sua creaziond, rdpporti misteriosi ma potenti
in grado di ri-creare, ri-energizzare, ri-plasmare.

E questo “potere di accrescimento” cui i sacerdatono di avere accesso

a renderli capaci di governare il cosmo e gli déi.

Il sacrificio vedico, dunque, ha una capacita cqsomtica perché riunisce
in sé la potenza creatrice magico-sacra dell’azideé rituale sacrificale e della
parola liturgica: I'azione (intesa come forma geherdi espressione dell’essere,
sia sul piano microcosmico che macrocosmico, steosehe profano) ha in sé un

sacro e oscuro potere di creazione, la potenzatigielell'azione rituale e

% Nelle concezioni magiche il nonéda cosa stessa.

" In eta classica gli esponenti della “prima eségesiica, laPirvanimarmsa, si spingeranno fino
ad affermare che gli déi esistono soltanto in quaominati dagli uomini.

28 Cfr. Satapatha Bithmara, 6.1.1.109: «Il non-esistente, in verita, erafiuidall’inizio. Cos’era
guesto non esistente? L’energia vitgbeara). [...] il Signore della Progenie provo un desiderio
dentro di sé: “Vorrei essere di piu, vorrei potengrare!”. Fece uno sforzo e creo il calore dentro
di sé. Dopo aver fatto lo sforzo e aver creatoalbre, generdo da se stesso, come sua prima
creazione, il Sacro Potere, ossia, la “tripliceissapa” [i Veda] [...] Genero le acque, fuori di sé,
fuori dalla parolayac], perché fossero il mondo. La parola in effetd sua; era uscita da lui. Essa
riempiva ogni cosa: qualunque cosa ne era piegd.>in Zimmer,op. cit, p. 208. In altri tesi la
vac e salutata come “Madre dei Veda”, o come la “prima i degni di sacrificio”. Laac penetra
tutto il cosmo, e grazie allaaw che si pud pronunciare e ascoltare la Rivelaziergronunciare le

formule sacrificali.
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incrementata in virtu della sua genesi e codifizagidivina e in virtu del suo fine
strettamente sacro; allo stesso modoyalaha in sé un magico e oscuro potere
generativo, la potenza poietica della parola dellave ampliata dal suo essere

essa stessa espressione divina.

Il valore cosmo-ieropoieticalel sacrificio ha anche un risvolto normativo; o
meglio, inserisce la morale, le norme e l'ordineiale all’'interno di un contesto
sacro-religioso, innalzandoli cosi in un ordine exigre, giusto, immutabile,
incontrovertibile, incontestabile. Il sacrificionfatti, se da un lato sancisce «la
solidarieta di una comunita con i suoi déi, al eompo legittima, attraverso
I'attribuzione dei ruoli sacrali, la gerarchia saei [fungendo da] garanzia
dell'ordine sociales?

Gli uomini dell’'epoca vedica si sentono sottoposd#l loro agire, alle leggi
e alla struttura deRfa: I'assetto retto e ordinato del divenire cosmicangano. Il
Rta, posto in essere nella notte dei tempi al méondella creazione e fondato
sulla regolarita e sulla legalita, giusto e pexargro, € ad un tempo, ancora una
volta, l'ordine inerente sia al piano umano/sodmiefano, sia a quello
cosmico/sacro. Gli uomini pertanto devono agirpeitando i loro doveri stabiliti
in seno all'Ordine Cosmico, pena la caduta nel Qrwallelamente e della realta
sociale e dell’'universo tutt®.

Gli stessi dei sono sottoposti a questa legge wale Uomini e dei,
dunque, agiscono secondo i loro doveri nel rispgtioRta e sacrificano, proprio
per restare al di qua del Rta e agire in tal magloilpsuo mantenimento. Seguire
le leggi dell’Ordine Cosmico e allo stesso tempodorere sociale e religioso e
una necessita ontologica. Agire nel rispetto del §tgnifica non solo restare al
suo interno (e quindi parallelamente all'interndl’dedine sociale e delle sue
confortanti e rassicuranti norme social) ma ancbentemporaneamente
conservarlo in essere. Infrangere la regola compadt un tempo l'uscita dalla

norma sociale e dalla societa stessa (tanto daedetre dei riti specifici di

29 Raveri,op. cit, p. 294.
%11 microcosmo sociale (individuale) coincide cohenocosmo universale; il mondo profano

riflette quello sacro, e, in questo caso, il mopdafano partecipa deliefluisce suimondo sacro.
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“riparazione” e “purificazione”), l'uscita dall'oide cosmico sacro e la caduta-
rottura dell'ordine stesso. L’azione non adeguéditareorma-legge, infatti, spezza
la norma sociale e pone il suo esecutore al di flelta societa stessa, sul piano
sociale, e, sul piano cosmico-sacro, pone in esbBdwerita, il Caos/Non-
ordine/Falsita che non puod essere semplicemenstagiposto al Rta: essi sono
inconciliabili, dove c’€ I'uno non pud esserci tia, 'uno nega e distrugge
I'altro.

Cosi, se una semplice abluzione puo bastare aeldwdievi infrazioni alle
buone maniereipara, “errori/approssimazioni”), le trasgressioni gralle norme
di condotta gataka “cadute”) anche se non intenziofglipongono chi le
commette in rapporto diretto con perniciose poteinzgersonali apportatrici di
informita, disastri e morte comeEnas (Sventura),Agas (Miasma), Arzhas
(Angoscia/Ansia),RapagRipra (Vilta), ecc. Varuna stesso colpisce con orribili
infermita gli spergiuri (la menzogna equivale aaceelo Anrita), chi commette
incesto, i ladri o gli assassini, finanche chi ignta propria impurita cosi come i
figli di chi ha commesso un atto di volontaria jtef (il drugdhg. Da qui lo
sforzo per vivere una vita adeguatia) all'ordine e alla legge d&ta.

Il fatto poi che i doveri che l'individuo deve risgpare siano in sostanza il
proprio ruolo sociale e le norme sociali ad esdtegate (all'interno della rigida
struttura sociale aria), da la misura del contrslieciale all'interno della societa
vedica e della necessita di sovrapporgli un vasareo che la rafforzi e la renda
condivisa e accettata dalla comunita. Non vi € umapolio della forza da parte
dello stato, né d’altronde uno stato vero e prgglioontrollo sociale passa cosi
non solo per i meccanismi di approvazione sociald domportamenti
dell'individuo, ma anche per una sovrastrutturéggresa che rafforzi, giustifichi e

potenzi il controllo e quella stessa approvazione.

31 Proprio perché si tratta di forze impersonali sfe@gono “meccanicamente” messe in moto
dall'atto in sé, la volontarieta della “caduta’rélévante. Quanto siamo lontani da quell’etica che
si sviluppera nel VI-V sec. a.e.v. e che indicheell'atteggiamento mentale e nelle intenzioni la

prima e fondante azione morale!
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D’altra parte, pero, in tal modo l'individuo singosi sente partecipe di un
“qualcosa” di piu grande, si sente parte della aoithuanche attraverso e per
mezzo del rispetto di quelle norme ad un tempoadiceisacre.

Il rta € gia cosiin nuce quella legge-regolalbarmg che sorregge, sostiene
e assiste I'individuo, che tiene insieme e presénessuto sociale.

Anche in tal senso va intesa l'affermazione di aopse il mattino il
sacerdote non offrisse il sacrificio, quel giorheale non sorgerebbe». Ovvero se
il sacerdote, l'idealtipo umano per 'uomo vedicopn compie i sacrifici
guotidiani, egli non rispetta il suo dovere deriteamal suo ruolo sociale (e
cosmico-sacro), si pone al di fuori delle normeiaoe della societa stessa, e, sul
piano cosmico-sacro-simbolico, la sua aziorea I'anrita che va a distruggere |l
rta e ne prende il posto: il sole non puo sorgpeeché il sorgere del sole € una
legge dell’Ordine e non del Caos. Cadrebbero aserebre e il disordine sulla
solare e ordinata societa vedica.

Ecco il ruolo vitale, sociale e cosmico-sacro dedesdote, e il suo potere
sociale. Egli regge, con la sua conoscenza e ilagire, ad un tempo I'esistenza
della societa e del Cosmo; partecipa con gli di¢ derti della Vita; regge, con la
sua Scienza Sacra, gli Universi. Ogni singolo imiio partecipa del
mantenimento dell'Ordin® rispettando i propri doveri, ma & solo il brahmano
detenere la Conoscenza, e solo «chi conosce®ta@sixe pud compiere i sacrifici,
lui solo conosce le formule magico liturgiche, &alo e il custode dei Veda, lui
solo condivide la lor@isionesacra-divina.

Tutte queste speculazioni confluiranno, accentuaiBrahmara.

| Brahmara, vasta letteratura di commento ai riti e di spazigni sulla
conoscenza sacra, sono considerati dalla tradizipage integrante della

“rivelazione” vedica. Furono composti probabilmenta I'XI e il VII-VI sec.

%2 Sociale e cosmico. Il doppio livello di realtad nemmai dimenticato.

%Yo Evam Veddormula frequente nei Veda.
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a.e.v>* cioé durante la colonizzazione della piana gacgetd opera dei popoli
arii.>®

| Brahmarma sono un «primo tentativo di porre ordine nel mordidla
natura e dell’esperienza di un pensiero non giantmra a maturit&%

E qui che prende vigore la nozione Bliahman parola magica e forza
misteriosa che da essa si sprigiona; I'Assolutoingmio e fondamento
trascendentale del cosmo. E nei Brahmana che leulséoni sul sacrificio
giungono all'apice, ponendolo come supremo fingnédrno di una compiuta
visione cosmologica e cosmogonica.

Nei Brahmana la speculazione sul sacrificio essul valore cosmogonico
raggiunge le vette piu alte e, probabilmente, @iper staccarsi cosi dal tessuto
sociale, dalla quotidianita e dalle urgenze e i#atel vissuto reale, isolandosi
nello splendore inaccessibile della sua magicaceragotenza, e perdendo cosi la
presa che aveva sulle coscienze e in tal modoadaeta ragione di esistere, che e
sociale e socialmente sacra (sacra in quanto oo&lente riconosciuta) e non
puramente e solamente magico-cosmica.

Essi riflettono anche I'autocelebrazione della sticiaria, quando, dopo le
pianure dell'Indo, conquistano e domano anche gugdihgetiche, sottomettendo
regni o rendendo schiavi gli autoctoni dravidi.

| sacerdoti ora sono tutti protesi alla ricerca Belhman, del Sacro Potere:
quella Forza Vitale che presiede al misterioso ggeo della Vita e della Morte,
quella Energia Cosmica che pervade gli univerdieeermette di agire sulla loro
struttura controllandone il fluire e assicurandohgiusto funzionamento e la
conservazione. Essi vogliono carpire la segretaergat del Cosmo ed

impossessarsene per piegarla al proprio voleredddie di poter influenzare gl

% per la verita le date qui vanno considerate sufiicative. Occorre infatti tener presente che i
testi sacri indiani iniziarono ad essere fissatifonma scritta solo dopo un lungo periodo di
trasmissione in forma orale, e che gli stessi testitti presentano numerose interpolazioni di
epoche successive. Tra gli stessi studiosi, peralion c'é pieno accordo sulle date di
composizione e di stesura dei testi.

% Riprenderemo in seguito, cfr. cap. Ill, 'espamsialegli arii verso est lungo il Gange, con tutte
le implicazioni sociologiche e storiche.

% Tucci, op. cit, p. 34.
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stessi dei, proprio perché attraverso i Veda, tilate e le formule magiche,
posseggono la loro stessa conoscenza, la conoscdeka“potere di
accrescimento” che generagistente

Portano quindi alle estreme conseguenze le ideeVe@eia. Davvero
controllano ora quel sole, davvero ogni mattinfalino sorgere.

D’altra parte perd i brahmani non sono piu intemésalla vita concreta
quotidiana, con le sue miserie e torbidita, cosua sofferenza e le sue passioni
inappagabili e corrosive, con l'ineluttabile bisogdi conferirle un senso ed uno
scopo. Essi guardano solo al Sacro Potere CosrhiEdutto permea e sostiene, e
di questo potere se ne credono ormai i detentomini superiori e sovra-divini in
grado di esercitare il proprio comando sul cosntito tel sugli dei.

Perdono cosi il valore sociale del sacro e la salanea spirituale, il suo
originario e prolifico significato esistenziale cemsposta all’ignoto e al bisogno
umano di darsi un posto nel divenire incessant@wlgente. Il trascendente da
risposta esistenziale si fa ricerca del poteresatro da collante dei legami
socialf’ si fa strumento di dominio, scettro del potere.

Il brahmano non intende piu solo rendere onore agli €élgloro opera, né
ingraziarseli per ottenere benefici, né sacralegamrificare-energizzare il
profano. Egli semplicemente si sostituisce agli &&i ora carpito il loro segreto,
la loro magica e potente conoscenza, e di talesommza se ne fa geloso custode
e avido utilizzatore. Se prima ne lodava il creata potenza, ora ha colto il frutto
dell’'albero della conoscenza e se ne € nutritossenipa e punizione; ha puntato
al cuore della potenza sacra, gli ha dato un nordegé attributi, e ne va alla
instancabile e vorace ricerca, vuole farlo proprizel sacro, l'inquietante
tremendume caduto, resta ifascinans ma si fa tremendamente ammaliante.
Portera allo smarrimento. Chiuso nella magnificagidella potenza della propria
Scienza Sacra, il brahmano, perde la ragione sodella sua esistenza (del suo
ruolo sociale e sacro) e la ragione sacra deltezsie e dell’esistere.

In questo scollamento fra brahmani (e pensierociafé) e religiosita

popolare, tessuto sociale, esigenze e bisognieegisli-religiose, si inseriranno

3" Questo &, evidentemente, salwodei tanti contenuti sociali del sacro.
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proficuamente, come vedremo, i movimenti religieserodossi del VI-V sec.

a.e.v.

E chiaro quindi come la centralita del sacrificiimportanza e il prestigio
sociale che ne deriva per i detentori della ConuszeSacra, non lasci spazio ad
una prescrizione morale che problematicizzi I'uceie di uomini e di altri esseri
viventi. Non che l'ahimsa, come vedremo, si risolgaclusivamente nella
prescrizione del non uccidere: comporta piuttosta uflessione molto piu ampia
e profonda sui modi dell’esistere e sul rapportbséoe col mondo esterno. Nel
pensiero vedico, pero, non vi & posto neanche peretica “minima”; non ve ne
sono i presupposti. Il sacrificio, il suo valoresowpoietico e la sua potenza
magico-sacra, fagocitano le energie e l'attenzidekepensiero brahmanico non
lasciando spazio alcuno alla riflessione etica.

Nonostante infatti il sacrificio (assieme al rigpedelle norme sociali) sia
funzionale alla conservazione del Rta (e sul psomologico alla sacralizzazione
dell'ordine sociale e alla sua motivazione ed iot&zzazione nelle menti e nei
cuori dei membri della comunita vedica) e dunquaud potere cosmopoietico sia
in sé potenzialmente salvifico, mancando, come emady una esigenza ed una
speculazione soteriologica, esso pew®e,origine questa sua possibile capacita
escatologica; semplicemente non se ne sente ilgmisoe resta solo potere
magico. La salvezza ci sara comunque. La ScienzaaSgpotenzialmente
salvifica) perde dunque in origine la sua posgébilii strumento e via di salvezza:
essa serve solo a far godere gia in questa vita dehoscenza e della visione
della potenza del sacro, della Verita e della Reallima del cosmo; e servira in
seguito a far godere gia in questa vita della heditie dell’'unione degli opposti,
dell’'unione dellatman col brahman del profano col sacro, del particolare col
generale, dellinocon I'Uno.

Quello che manca per il pieno dispiegamento dedenzialita salvifiche
della Conoscenza e appunto la necessita di unazzalve di una conseguente
speculazione sulla salvezza. Quello che mancacéneezione di una “schiavitu”
(del'uomo nel mondo, dellanima nella materia, ldenime nel ciclo delle

esistenze, ecc.).
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La visione della realta di questo mondo come “sghig legame-prigione,
verra dalla cultura dravidica, dai movimenti asteti dalla religiosita popolare e
sara ilsamsara, il ciclo incatenante delle rinascite. Una volssanta, la teoria del
samsara necessita di mmol§a, di una “liberazione”. Il Sacro Potere, la forza
onnicomprensiva e onnipotente, risiedera non pilo swl’'Uno, ma anche
nell’'ung, nelluomo; quel brahman che e anche nelluomeiser liberarelo. I
macrocosmo e il microcosmo coincidono. Limmensamerpiccola ma
immensamente potente energia che risiede nelluowm servira piu solo a
renderlo sovra-umano padrone dell’alchimia delfanso, ma servira a salvarlo e
a liberarlo dalla schiavitu della materia, dell'gganza e del ciclo delle esistenze
per farlo tornare, unito e totalmente sviluppatotuto cosmico, all’'Uno sacro,
all'eterna perfetta beatitudine.

Ma perché ci si deve liberare dal samsara? Pesd® & ultima analisi, €
sofferenza e angoscia, € ignoranza della Realtanéllté separazione deltio
dall’'Uno.

Le forme ed i contenuti vari che assumeranno i ettindi schiavitu, di
moksa, e di sofferenza, sono a nostro avviso ute dtaccia per meglio
comprendere le diverse esperienze, scuole, “visipdarsang), dharma (“la
conoscenza e pratica che sostiene/sorregge 'ussey& nel suo percorso verso

la liberazione finale/trasformazione salvifica”).

In definitiva, quel che ancora manca alla religésiedica per lo sviluppo di
una riflessione etica e di una via di liberaziameche sara invece il fuoco
dell’'attenzione dei movimenti religiosi del VI-V cea.e.v., & la consapevolezza
dell’esistenza della sofferenza nell’'esperienzdiasserci nel mondo. Sofferenza
materiale, esistenziale, ontologica, psicologicaspéituale ad un tempo. La
volonta inflessibile di superarla e trascenderigasl fulcro della speculazione
filosofica, dello sforzo etico e della ricerca ¢siziale e spirituale della
turbolenta e inquieta valle del Gange del VI-V see.v.

Per ora, pero, il pensiero brahmanico é tutto coinat sul sacrificio. Non
ha bisogno di un moksa, proprio perché non vedéwth né sofferenza. Ed

anche qualora le scorga da lontano, le miseri@ aelhdizione umana non sono
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che frammenti di poco conto, soverchiati dalla mimdt ottimistica della lode
spassionata della creazione (creato e creare)adilliivino € potente, la sat e
vera, il rta egiustq il sacrificio permette di ottenere tutto cio diesuole; il resto

e un brusio disorientante e disordinante di osdaree malefiche cui opporsi
sorreggendosi alla Vera Visione del Reale, un brusistificatorio che tenere

lontano.

Il pensiero vedico non vede la necessita di unawpeione soteriologica,
anche perché é persuaso che ogni qualsiasi anohadimale che viva in questo
mondo sia per cosi dire “nuova”. Essa soggiorna woita sola sulla Terra e,
ritorna, dopo la morte del corpo fisico, “naturaihte® all’Anima Universale dalla
quale proviene. La condotta morale tenuta dalluoswla terra ha poca
importanza, la sua anima tornera comunque all’Anibwiversale. L’ascesi
mistica brahmanica, frutto della Conoscenza, same&amente a prendere
coscienza e a godere, gia in questa vita, dellatifoeline” dello stato di unione
collAnima Universale. La soteriologia non esistgmplicemente. L'etica non
conta nulla ai fini dell’'unione dell’anima individie con il Tutto, con il Divino.
Alla morte del corpo fisico, “naturalmenteifotu propriol'anima individuale
ritorna all’Anima Universale dalla quale ha origind.a mistica brahmanica non
tratta che di trionfo sul mondo e non di liberazgiaal mondo%.

Quello che conta ai fini del benessere dell’anindividuale nell’aldila € il
rispetto delle norme sociali, di quella moralitaatwrale”, per cosi dire, che tiene
unita la comunita; norme sociali che sono conterpeamente sacre: quel che

conta € il rispetto del proprio ruolo all'interneltiordine sociale e sacro (Rta).

L’etica non esiste, «la mistica brahmanica noneséanil minimo pensiero.
Si mette al di sopra di lei% Esiste solo la morale, nel senso delle normeakioci
efficaci al controllo sociale e alla riproduzionelld societa; tanto pitu che siamo
in presenza di una societa chiusa, e ancor piu tlpottomissione dei popoli

dravidi e dopo la conquista della valle dell'Indded Gange.

¥ Schweitzerpp. cit, p. 40.
%9 |bidem p. 35.
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In altre parole ha un’importanza determinante laral® nel senso
etimologico di “costume”, di regole e norme socidli condotta, pit 0 meno
inconsapevoli, da rispettare e applicare. L’etiwal, senso di unsforzoe di una
volontadi fondazionali una disciplina morale “forte”, € ancora assehtetica, o
comunque l'intenzione e lo sforzo etico, implicanfatti una riflessione critica ed
una presa di coscienza sulla condizione umana,éine snei suoi rapporti
intersociali e con la natura, ed e da consideremsie un secondo livello di
morale, uno sviluppo ulteriore della morale socidaturale”, uno salto
gualitativo che matura a partire dalla cosidde#ipdta assiale” con l'invenzione
dell’etica universale e della “regola aur&a”

E chiaro come questa sia la cultura di una sogeistorale nomade e
guerriera, rigida e autoritaria; una societa chémsnagina guidata da fieri e
indomiti conquistatori e da sacerdoti dotati digyostraordinari; una societa tutta
tesa a piegare alla propria volonta le forze dadliaura e a sottomettere altri popoli
per procacciarsi ricchezze e fertili pascoli pepieprie mandrie.

| brahmani dei Veda sonointellighentia di questa societa, e della loro
societa costruiscono un’immagine tutta fondataasializa e sul dominio: dominio
dell'altro, della natura, persino degli dei e dekmo tutto. Una cultura tutta
basata sull’azione dunque, ma azione che si fauswmama, trascende i limiti
umani e punta al sacro, al divino, al cosmo. Coamdne dei guerrieri sottomette
ed uccide i nemici in battaglia, conquista popdierili pascoli; cosi I'azione dei
sacerdoti, attraverso i complessi rituali e la folen magiche, possiede il
Brahman, il Sacro Potere, lo piega alla loro vaom®t con esso si fanno custodi e
padroni del Cosmo e delle sue forze, del mistela déta e della Morte.

Una cultura, in sostanza, dominata dall'elementcsahide-intellettuale-
poietico-violento, che non lascia spazio neancleemii di un’etica superiore, che
non concede nulla al dubbio e all'indagine sul v@yeche non concede nulla al
problema della sofferenza né a quello della vide(izsica o esistenziale), o

meglio, nonvede affatto nella violenza un problema cosi come wede il

“0 Jaspers, Karrigine e senso della stori&dizioni di Comunita, Milano, 1965.
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dilemma della sofferenza. Una societa in cui I'essé@vente € sacro non in sé, ma

solo in quanto sacri-ficato e con-sacrato.
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Il contesto socio-culturale nelle sue variazioni stiche

3.1 Arya e Dravidi: un’incontro fruttuoso . Dalla civilta dell'Indo alle soglie

dell“epoca assiale”.

Prima di analizzare il contesto storico, socialeuturale da cui Bhims:
prende origine, ovvero I'India del VI-V sec. a.eaccorre fare un passo indietro e
tentare di ricostruire le complesse dinamiche cbeapono a quel periodo di

profondi mutamenti.

Si conosce ben poco di certo sull'origine dellail@dvnel subcontinente
indiano. La scoperta della cosiddetta civilta dietlo & solo relativamente recehte
e molto ancora & da comprendere, a partire ddii sigierracotta ritrovati in gran
numero nelle capitali gemelle ¢Harappz e di Mohenjo-Darola cui scrittura
pittografica € ancora da decifrare e le cui figarémali e antropomorfe hanno
dato adito a ipotesi spesso seducenti ma inconsiéte

Di certo si trattava di una civilta idraulica, btsaioe su di una agricoltura
che sfrutta i grandi corsi d’acqua e le loro inaridai e che necessita di
considerevoli lavori pubblici per la costruzionelleledighe e quindi di una
organizzazione statuale centralizzata.

Le citta in mattoni, costruite lungo i fiumi, siikyppano seguendo tutte uno
schema urbanistico identico. La stessa Mohenjo-Danicostruita almeno sette
volte lasciando ogni volta sostanzialmente inalteilasuo paesaggio urbano.

1| primi scavi furono intrapresi nel 1921 da Sihddvlarshall a seguito di una fortuita scoperta.

2 Sulla scorta delle ipotesi dello stesso Marstsalé infatti voluto vedere in queste immagini sia
una sorta di proto-Siva sia di una proto-Kali, casime si & voluto ricollegare le figure

antropomorfe sedute a gambe incrociate di alcillisalle origini dello Yoga, dimenticando ad

esempio che quella di sedersi direttamente substiabitudine comune in tutto I'Oriente.
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L'uniformita e il sostanziale immobilismo culturatiella civilta dell'lndo
hanno fatto supporre un regime fondato su una sbrtautorita religiosa. Ma
questo dato e altrettanto comprensibile all'intediouna civilta idraulica con
strutture amministrative accentrate. Le due ipotesn sono ad ogni modo
incompatibili.

Pare abbastanza probabile che esistesse un clltoD& madre, accanto
alla zoolatria, al fallismo, al culto degli alberdelle acque

Sorprende la varieta di tipi antropologici rinvamegli scavi archeologici: i
proto-australoidi, piu numerosi e probabilmenteoatani; il tipo mediterraneo,
forse portatore della civilta agric4jal mongoloide; I'alpino.

Le attivita commerciali si estendevano fino allagddgotamia, con la quale

d'altronde la civilta dell'lndo presenta varie sghgnze.

Attorno al 2000 a.e.v., la civilta dell'Indo atterga, per motivi non ancora
chiariti (si € pensato ad invasioni provenienti ddrd Ovest o a catastrofi
naturali), una fase di decadenza: le citta digrettnon totalmente ricostruite o
abbandonate, i lavori idraulici in rovina. Qualckecolo piu tardi le giovani e
bellicose tribu arie metteranno brutalmente finaio cido che ancora esisteva
della civilta di Harapp e Mohenjo-Daro. Un ricordo mitizzato della condais
aria e presente negli inni vedici ove gli autoctindasyuo dasa termine poi
passato a designare gli schiavi) sono raffiguratne esseri ripugnanti che
sciamano fuori dalla cittadelle fortificate (faur o il pura; cfr grecopolis) e
invano lottano contro il dio Indra, cui spetta entemente il titolo di annientatore
di cittadelle purasmdard).

Gli Arya sono in realta una congerie di tribu pill 0 mentoseme ed

eterogenee proveniente dalle regioni dellAsia @@at e giunta nella valle

% Cfr. Eliade, Mirceal .o Yoga. Immortalita e libertZBUR, Milano, 2005, p. 329.

4 E questa lipotesi sostenuta in: Piggot, StudPtehistoric India Penguin Books,
Harmondsword, 1950.

® Sulla civilta del'lndo, cfr. Marshall, John HulieMohenjo-daro and the Indus civilizatipn
Probsthain, London, 1931; e Mackay, Ernest Johmrydine Indus CivilizationLovat Dickson &

Thompson, London, 1935.

39



dell'Indo, spinta da piu ampie migrazioni contireitalla ricerca di fertili pascoli
per il bestiame.

Sono infatti prevalentemente allevatori e cacciatgminomadi, che
sfruttano il territorio in cui si installano e psi spostano seguendo i pascoli. La
loro stessa struttura sociale fortemente gerarchmala gia citata tripartizione in
guerrieri, sacerdoti e allevatori-artigiani, ricte nuove conquiste e Vvittorie
militari per la legittimazione e il prestigio soldadell’élite guerriera. La
migrazione verso nuovi territori inesplorati € fat@ inoltre dai continui conflitti
fra le varie tribu.

| fertili territori della valle dell'lndo divengonaosi facile e ghiotta preda
per queste popolazioni, tanto piu che le cittadélégappiane sono in piena
decadenza.

La lenta conquista ed arianizzazione dell'Indo dt@veontribuire non poco
ad accrescere l'autostima di un popolo gia fieraom una visione, centrata
sull’azione creatrice e conquistatrice, ottimistcpositiva dell’esistenza.

L’insediamento da parte degli Arya nella valle detlo e la resa in
schiavitu delle popolazioni autoctone porta con Igé prime profonde
trasformazioni nella loro organizzazione sociale.primo luogo l'agricoltura.
Appresa dai popoli conquistati e favorita dallesseecondizioni ambientali in cui
si insediano, gliarya affrontano il primo grande passaggio verso ilalta e
affiancano al tradizionale allevamento degli anirteativoluzionaria coltivazione
della terra. E con l'agricoltura, ad un tempo, moava modalita di insediamento
sul territorio: gliarya diventano sedentari.

Non siamo ancora ad un processo di inurbamento eemroprio, che
troveremo attorno al VII-VI-V sec. a.e.v. |l picoolillaggio-comunitario con le
sue rigide regole e distinzioni, col suo ordine ntabile basato sulla tradizione,
resta ancora lo scenario della vita delluomo amga, il cambiamento & gia ora
vastissimo. Gli Arya imparano che la azione creatrnon e solo verso le
misteriose forze dell’'universo, € anche verso faatenon occorre piu migrare
quando le condizioni ambientali diventano sfavolewna si puo ora creare e

ricreare, rigenerare la terra con la propria aziahesurplus produttivo e il
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conseguante immagazzinamento di scorte permetté Agla un certo

affrancamento dall’instabili e ingovernabili conidizi ambientali.

Bisogna pensare alla conquista ed arianizzaziotidnde come ad un
processo lento e fluido, realizzatosi nel cors@idi secoli e con successive e
periodiche ondate migratorie di tribu arie non egeneamente riducibili. Né,
d'altronde, si puoO ipotizzare che dgirya buttassero via in blocco tutte le
conoscenze e i prodotti culturali dei popoli chearano via via assoggettando. E
chiaramente presumibile, in vero, che da questmulappresero innanzitutto
I'agricoltura e le tecniche di irrigazione e quetlecostruzione delle dighe, cosi
come molta altra parte della cultura materiale teegsoprattutto ai mestieri,
all'artigianato e alle tecniche produttive; la cuét materiale e produttiva
autoctona era infatti di gran lunga piu avanzaspatto a quella dei barbari
invasori. Molto piu complessa € invece la questioledle possibili influenze
harappiana e dravida sulla cultura immateriale. armappo poco, come detto, si
conosce di certo sulla cultura dei popoli autoctpar poter tracciare ipotesi
plausibili. Indubbiamente lo scambio culturale wid fu prolifico. Impossibile e
d’altra parte inutile cercare di tracciare netthftioi su cosa sia originario arya e
cosa invece autoctono; in questi casi si pud seldape in termini astratti e
generali.

E significativo comunque come proprio in questoiqu i cantori e
veggenti ari comincino a organizzare e struttutarantiche lodi e visioni del
divino. Concorsero a questo passaggio il surplusdyitivo reso possibile
dall'agricoltura che libera dalla necessita delotavuna élite intellettuale piu
numerosa rispetto al passato; l'incontro coaltlb e lintenso periodo di
trasformazioni socio-economiche che sviluppano pEzione il bisogno di
“fermaré le tradizionali regole sociali e le visioni delomdo e del divino; la
miticizzazione delle nuove imprese militari e l#&dofra le stesse tribu arie per il

prestigio militare e culturale.

Il lento processo di mutamento della societa aneomtra una svolta

decisiva dalla conquista e colonizzazione dellanynia alluvionale del Gange,
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colonizzazione avvenuta a partire dal X sec. age.@ncora una volta, lentamente
e a ondate successive.

Una innovazione nella cultura materiale di questpqi ha favorito tale
espansione verso Est: l'invenzione del ferro, o,lton@iu probabilmente,
importazione di questa tecnica metallurgica darol cugini indoeuropei
governanti I'altopiano iranico. Solo questo metaliofatti, poté permettere la
costruzione di strumenti adatti al disboscamentalla coltivazione delle
imponenti foreste gangetiche. Ovviamente pero, eegig Socio-economico-
politiche resero necessaria I'espansione versodegli Arya e l'adozione del
ferro. Le continue spinte da Nord dei flussi migrat I'appetibilita della ricca
pianura gangetica sono fattori facilmente ipotizizaBiu complessi, ma forse piu
determinanti per comprendere la colonizzazione asiée pianure gangetiche,
sono quegli elementi che potremmo definire “intéatia formazione sociale arya
stessa, per come essa era caratterizzata prinaacoeitjuista dell’lndo e per come

a seguito di cio si andava strutturando.

Gli Arya erano organizzati in unita etnico politichetel§ina, a loro volta
suddivise in diverse “popolazionivi§) cui erano preposti dei “capipopolo” (i
vispati, epiteto anche di Agni e Indra). Vivevano per la m villaggi sparsi, i
grama, le cui mura di terra battuta proteggevano e seauo dallaranya(la sede
di cio che é alieno) tanto gli uomini quanto leol@reziose mandrie.

Non conoscendo ancora la coltivazione della terracomunque non
praticandola, sono infatti allevatori seminomadiado le risorse nel territorio di
stanziamento iniziano a scarseggiare (per un loeessivo sfruttamento, per
siccita 0 per una qualsivoglia rottura dell’equild risorse naturali-bestiame-
popolazione), a seguito di una eccessiva cres@taodrafica o spinti da altri
popoli e tribu bellicosi, si spostano alla ricedianuovi territori in cui insediarsi.
Da un villaggio pud comunque staccarsi un piccotopgo di coloni per
riequilibrare il rapporto popolazione-risorse, eblei casi estremi le varie tribu
possono unirsi sotto la guida di un unico re-guetrdi un eroe carismatico. La
guerra e le conquista poi, oltre a procurare un U meno facile

approvvigionamento di ricchezze a danno di vicini geboli, & allo stesso tempo
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fonte di legittimazione sociale delle élites gummi non produttive all'interno
della comunita e di prestigio militare e politicd wha tribu all'interno della
confederazione.

Ad ogni modo lo spostamento e la colonizzazionendovi territori e
implicita nella stessa organizzazione sociale euyttova dei popoli Arya.

Nella regione dell'Indo gli Arya, che si trovanoaoad occupare territori
vasti e fertili, imparano dai popoli sottomessigl@oltura e le tecniche di
irrigazione dei campi. L'agricoltura porta ovvianbencon sé gli stanziamenti
stabili e un surplus di prodotti da poter immagaame: in breve, un primo
processo di inurbamento.

Ma l'agricoltura che apprendono e praticano si bssali un sistema di
irrigazione che sfrutta i grandi corsi d’acqua d@nlendazioni. Questo, se da un
lato facilita 'abbondanza e il surplus produttidall’altro necessita pero di dighe
e di complessi lavori collettivi, organizzati e gigsla un centro decisionale e fatti
eseguire da una abbondante manovalanza a baseqgiast popolo dei mestieri,
sia, soprattutto, gli schiavi assoggettati). L'argaazione di questi lavori
collettivi necessita a sua volta di un potere decae centrale e favorisce cosi la
formazione e lo sviluppo di una prima forma di gtrta amministrativo-statuale
accentrata e i primi insediamenti urbani contrappas una miriade di villaggetti
disseminati sul territorio dove riscuotere le tasse prodotti agricoli e dove
reclutare manodopera.

Le nuove conquiste assicurano nuove terre da eodtie nuovi schiavi da
sfruttare. La necessita di governare, sfruttareserire nella struttura sociale gli
schiavi favorisce a sua volta I'accentramento dekpe decisionale in strutture
statuale gerarchiche. Il surplus produttivo proeate dall’agricoltura permette
I'affrancamento dai lavori prettamente produttivi pit numeroseélites da
convogliare nelle strutture statuali e militari. treaggiore disponibilita di risorse
militari permette nuove guerre e quindi nuove tegrauovi schiavi. Il surplus
produttivo proveniente dall’agricoltura, e l'inseento dei popoli autoctoni in
qualita di schiavi all'interno della organizzazioseciale arya, determinano una
crescita demografica da compensare a sua voltdacoanlonizzazione di nuovi

territori. In sostanza, una volta innescatosi,rogesso si autoalimenta. Le tribu
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arie puntano ora alle pianure gangetiche. Qui pemme vedremo, nuove
dinamiche innescheranno nuovi processi di trasfarone.

Il modo in cui avvenne la conquista aria dell'Inplogma e del Gange poi,
con varie tribt antagoniste che si spostano esedilano e la particolare divisione
verticale del potere all'interno deljana e dellevis, portd poi alla formazione di
vari regni e staterelli. Al governo deija infatti, si affiancarono i nobili guerrieri
e il consiglio di assembleasdblii o samit) di capi famiglia anziani, con un
andamento probabilmente non molto dissimile allagcista da parte dei barbari
di cid che restava dell'impero romano. Al termired’dspansione arya verso est,
il Nord dell'India & disseminato di piccoli regnath su base tribale, di vere e
proprieunita statuali a base etnic@e cosiddette diciotto “grandi popolazioni”, i
mahzjanapadg, che intessevano fra loro rapporti complessi e@egati: da
commercio a guerra mai sopita, da dinamico e fec@umbio culturale a lotta

per il dominio e la supremazia culturale, écc.

E bene precisare perd che questo processo nonlineaée né immediato.
Intanto la conquista arya dell'India del Nord awwerlentamente e per ondate
successive e non fu totale: se molti regni draweanero sottomessi, altri
mantennero una semi-liberta dietro il pagamento trithuti, altri ancora
conservarono la loro autonomia e continuarono abeti@re militarmente gli
Arya invasori e a contendere a questi il primattiucale e il dominio politico-
militare. Poi, come ricorda Dundas, forme nomadielferme sedentarie devono
aver convissuto per un considerevole lasso di tengpanoltre [inizio
dell'urbanizzazione su larga scala si verifico pipalmente nell’India Orientale,
marginale rispetto alla societa vedichlé si pud peraltro pensare ad un semplice
assoggettamento dei popoli autoctoni da parte dgleogenee tribu arie. Gli
Arya, al contrario, molto impararono dai culturahtes piu evoluti dravida. Oltre

® Sulle “societa idrauliche asiatiche” e per unatpafe concettualizzazione dei processi di
sviluppo storico delle formazioni economico-sogiafr. Melotti, UmbertoMarx e il Terzo
Mondq Per uno schema multilineare della concezione maidello sviluppo storicdl
Saggiatore, Milano, 1972.

" Dundas, Paul] Jainismo. L’antica religione indiana della norielenza Castelvecchi, Roma,
2005, pp. 40-1.
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infatti all’agricoltura, alle tecniche di irrigazie, ai centri urbani, e a vari
elementi della cultura materiale e produttiva, @wtolta della religiosita dravida
filtrd nel mondo arya. E a tal proposito pili cameimmaginare un continuo e
reciproco interscambio fra i due sistemi culturalbn sintesi e superamenti, e
ancora nuove e feconde interpolazioni. Per il falte questo processo si sviluppo
nel corso di piu secoli coinvolgendo tribu e rediiersi, che non fu lineare né
unilaterale ma dialettico ed estremamente diveedifi e variamente stratificato, si
puo ben dire che alla fine nuove culture e nuowesd ne vennero fuori. Societa
complesse e articolate, in cui elementi diversissiomvivevano in un equilibrio
precario e dinamico, e in cui fattori piu arcaicista arya che dravida — si
mescolavano a nuove sintesi, nuove soluzioni, npovklematiche.

| vari regni tribali, sia arya che dravida, funzano come vari centri di in
una struttura di sintesi culturale che possiamo agimarepolicentrica e nella
guale ogni regno-centro, classificabile ipotetieate come prevalentemente aria,
dravida o in differenti modi composto, influenzaaltri centri-regni e a sua volta
e da questi influenzato.

Questo modello policentrico e polidirezionalali centri piu 0 meno
indipendenti di acculturazione e assimilamento phgponiamo (in luogo del
classico acriticamente condiviso schema che vedérgh come unici agenti
attivi della storia e i popoli autoctoni come seitiplattori passivi 0 meri
accidenti), non esclude ovviamente i casi estrentotdle chiusura alla cultura
aliena e di rigida demarcazione di confini idemtiia/out group, che vanno ad
attingere alla primordiale angoscia di perdere déepza, al terrore tribale di
perdere I'identita e a quello razziale i perderpueezza.

Di piu: dal complesso incontro di due universi otdli cosi differenti,
vengono fuori movimenti di apertura e sintesi @genea, policentrica, dinamica
e instabile) e movimenti opposti di chiusura ediigi anche all'interno di uno
stesso centro di sintesi culturale.

Cosi i brahmani, ad esempio, rafforzano notevolmdatloro posizione
sociale al vertice della piramide sociale arya,uda posizione di partenza gia
vantaggiosa. Riescono in tal modo a porsi o0 a ptasg come gli unici artefici

della cultura, e i suoi unici interpreti e custodo stesso potere regale viene
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subordinato a quello religioso: il re coi suoi gueET conquista popolazioni e
fertili territori, ma puo farlo solo in virtu dellorza sprigionata dai riti sacrificali
adeguati officiati dai brahmani; il re amministraerritori conquistati e assicura
prosperita al popolo, ma puo farlo perché primaoeaé¢ brahmani con la loro
conoscenza eseguono i sacrifici necessari a maetanessere I'Ordine Cosmico.
E il branmano che incorona il re, & sempre luifiafe al gia citato sacrificio del
cavallo @svamedha che permette al re di espandere i suoi terrigofii suo
dominio. E, innanzitutto, «i brahmani non hanna%e»

O perlomeno cosi i brahmani si pensano e cercapecedentarsi. || secondo
inno del decimo libro del Rg-Veda, noto corRerusasikta, assolve proprio
questa funzione. Il gigantesco Uomo primordiale iampie col suo corpo Cielo,
Terra e Spazio intermedio, e sacrificato dagli dee ne smembrano il cadavere
producendo i diversi elementi dell’'universo dalle parti. Significativamente, da
questo smembramento-creazione vengono fatti derigache i quattro grandi
gruppi sociali della societa arya (nel frattempbsgidra da stranieri, sono stati
integrati definitivamente come servi) da componetdi via meno nobili della
vittima divina: i brahmani dal volto/bocca, glatriyadalle braccia, vaisya dalle
cosce e infine i servi dai piedi.

La societa si fa cosi chiusa, rigida, autorefemdnziimpermeabile al
cambiamento e spaventata dalle novita, imbalsameltacontinuo riferirsi alla
tradizione: una societa ierocratica tradizionaligtareazionaria. | brahmani,
raggiunto questo potere non vogliono mollarlo.démo si crea e rigenera grazie
ai loro sacrifici, la potenza del re deriva daiol@acrifici, gli déi li hanno creati
per primi utilizzano la parte piu nobile dell’'Uon@osmico: perché dovrebbero
cedere di un passo dalla loro posizione socialeGobascenza del Sacro Potere, e
i privilegi che ne derivano, non vanno divisi cassuno, tanto piu con membri di
classi subalterne o “impure”.

La stessa indagine filosofica risente di quest@ioearismo culturale: le
speculazioni vertono sempre e soltanto sui Vedal eessi devono sempre e

comunque riferirsi, anche quando apportano cambitime novita, queste

8 Durante la cerimonia di incoronazione del reydtmano officiante recitava: «O Re, ecco il tuo

popolo! O popolo, ecco il tuo re! | brahmani nomha re!».
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vengono sempre inserite all'interno delle visiorediche o presentate come
rivelazioni di occulte antiche verita. Le innovaizidfilosofiche, religiose o etiche,
che vengono dal basso della religiosita popoladagli impuri nemici dravida,
vengono anch’essérahmanizzate cioé rielaborate e assimilate al pensiero
ufficiale; questo da un lato rivitalizza il pensidsrahmanico ufficiale fossilizzato,
dall’altro disinnesca la carica “rivoluzionaria” gueste novita.

La posizione di potere acquisita dai brahmani arelianno dai principi-
guerrieri, ha allo stesso tempo anche altri affethl vertice della societa si
sviluppa una tensione fra due ruoli di potere cam@ntari ma con interessi
rivali: lo ksatriya, il guerriero, in posizione diomando politico e militare,
detentore della forza e della ricchezza, e il braman il sacerdote, depositario
delle visioni mistiche e dei riti. Il primo € il &srificante” per eccellenza: non puo
sperare di assicurarsi il potere temporale, leondt i beni senza i servizi del
sacerdote, il “sacrificatore”, che per lui compi#iiappropriati. Ma il brahmano a
sua volta dipende dal guerriero per il proprio sps&mento e la propria
incolumita. Vi sono dunque una reciprocita e unagahismo in delicato

equilibrio».

| nuovi assetti produttivi, lo sviluppo delle citla formazione di vari regni
etnici in lotta militare e culturale, i complesgsiopessi di sintesi e innovazione
culturale, la posizione di potere assunta dai beafira detrimento dei principi, la
reazione conservatrice del pensiero brahmaniadesiderio di rivalsa dei popoli
dravida, e nuovi processi sociali, innescheranna, Wi-V sec. a.e.v., altri

mutamenti sociali e culturali epocali.

Ora perd e opportuno cercare di precisare megko, quanto possibile,
alcuni elementi degli universi culturali arya e\dda, e in particolar modo quei
prodotti culturali riferibili alla sfera religiosazhe in questa sede ci interessano
maggiormente.

Gli Arya, come abbiamo visto, presentano una $§ta#iione sociale
gerarchica e rigida, determinata, alla base dellalegtroviamo la famiglia

° Raveri,op. cit, pp. 297-8.
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patriarcale congiunta (le nuore vivevano e allewaviapropri figli nella casa del
capofamiglia) e patrilineare, in cui solo i figliaschi potevano ereditare le
proprieta del capofamiglia. 1l centro della vita lletiiva quotidiana e
dell’organizzazione politica, territoriale e protivd era il piccolo villaggio piu o
meno autosufficiente. Il senso e I'esperienza @i di un individuo era totalmente
risolto e compreso all'interno di questo piccolomdo comunitario. L'individuo
si sentiva parte della collettivita, egli era indivo solo in quanto appartenente
alla comunita e solo in quanto di essa ne rispattavnorme e ne condivideva
I'universo simbolico.

Questo forte senso di appartenenza dell'individlia aollettivita era
certamente consolidato e sostenuto dalla concerienRta, dell’Ordine naturale
e sociale, che, come abbiamo visto, ogni membrda dedmunita arya era
chiamato a sostenere, pena la caduta nell’ Anrdéadéskoluzione del mondo fisico
e sociale.

Chiave di volta della religione arya é il sacrificinelle sue varie forme e
significati, con una religiosita caratterizzatal'éémento maschile, intellettuale e
gnostico (sacrificio, comprensione, azione, forza)

| popoli dravidd’, di razza dravida ed in parte austrici, sono aitrawio
agricoltori, sfruttano i grandi corsi d’acqua, harum artigianato piu complesso e
raffinato e un commercio ben sviluppato, vivonoimsediamenti piu estesi e
popolosi, hanno una stratificazione sociale mermpdai e pre-determinata, e
matriarcato.

Pannikkar ricorda come «caratteristica della gmtita dravida pare essere
fin dai primi tempi una predominanza dell’elemenstico e affettivo», ovvero
dell’elemento femminile e ctonico, caratterizzatoldde, bhakti, contemplazione,

raffinatezza emotiva:

19| a precisazione & che per “dravida” si intendeyitmodello, simbolo dell’elemento autoctono
pre-ario, che una civiltd o una popolazione beem@hati e omogenei.

1 panikkar,op. cit p. 53. In veritd Panikkar sembra indicare nefiitaa dravida” anche I'origine
della “spiritualita yoga” e della stessajf il rituale indu d’adorazione e lode. Su questasgi,
come gia osservato altrove, sebbene molti elenfantiano presumere una loro veridicita e

plausibilita, riteniamo pit prudente un atteggiatoesritico.
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Se l'uomo vedico esalta la potenza creatrice detitze tout court e
dell'azione sacrificale in particolare, 'uomo dmd& cerca ugualmente di
dominare il corso delle cose, ma non attraversadrificio rituale e il dominio
della misteriosa alchimia cosmica, bensi cercando «dcquistare virtu
taumaturgiche [...] sviluppando certe sue capacitariori, mettendo in moto
forze psichiche capaci di suscitare in lui mirasoleoteri. L'uomo [dravida crede
cioe di potersi] svincolare dalle leggi che regolda vita universale o, in queste
inserendosi, guidarle a suo piacimento. Egli nascagsulle cose per mezzo del
sacrificio, ma soprattutto dal di dentro. La maggalica e soprattutto liturgica, la
autoctona € piuttosto psicologica. Nella civiltadiea domina il sacerdote al
servizio di un re, o di una famiglia, per scopi enetli e terreni; nell’altra 'uomo
da se stesso si sottrae alla limitazione dello ispazdel tempo in cui egli per
natura e costretto; immagina di viaggiare nei mamdiésti e sotterranei; pensa di
poter compiere la frattura di piani in cui l'uniger & diviso o percio di
comunicare in ispirito con gli déi e con i motfi»

Se le tribu arya conoscono un processo di sviluppwico tale da
modificare alla base la loro organizzazione prodatte le loro forme di
insediamento, ma non sostanzialmente la stratiboazsociale — che anzi si fa
piu rigida e chiusa, con il semplice inserimentgldautoctoni sottomessi come
sudrae il passaggio di una parte deiisyaall’agricoltura — per i popoli dravida,
invece, si puo immaginare una graduale evoluziagath all’agricoltura e ai
processi di urbanizzazione.

Per questi ultimi il vero cambiamento coinvolse lgisfera politica e socio-
culturale. Non solo, infatti, si trovarono ad ess@ssoggettati come schiavi
all'interno di una societa aliena e subirono penna vera e propria mutazione
dell'identita culturale; ma, trovandosi sottopastidominio di regni stranieri e al
pagamento di tributi, vennero ad assumere unaiposizsub-alterna. Cosi i regni
dravida finirono per assimilare la tripartizionecste tipica degli arii, le loro

forme politico-organizzative e finanche larga pakda loro cultura religiosa.

2 Tucci, op. cit, p. 28.
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La cultura religiosa brahmanica cosi, da un laioponeva, sia con l'aiuto
della forza militare sia per mezzo del prestigiciggolitico-culturale, ai popoli
autoctoni; dall’altro dalla cultura religiosa di epii ultimi attingeva, sempre
rimodellandole al pensiero ufficiale e seguendo @enurgenze socio-politiche,
credenze, visioni e sensibilita via via che questndevano forza e vigore nella
religiosita popolare o in quella di élites concatreseguendo in cid una strategia
di dominio culturale e di assimilazione universatteenota. Ovviamente, poi,
accanto a strategie di dominio, vi fu anche una egpropria apertura verso quelle
intuizioni e riflessioni degli autoctoni che pidrsblavano il pensiero brahmanico.
Da parte loro, i discendenti dravida, continuavanoonservare le loro antiche
visioni e dottrine e a ulteriormente svilupparle, valte attingendo alla

speculazione brahmanica, altre approfondendo perare le divergenze.

3.2 L'India del VI-V secolo a.e.v.: citta, etica, dihkha, Sramana.

L’India del VI-V secolo a.e.v € una societa in mnoda trasformazione,
ricca di mutamenti sociali e culturali. Geopoliticante troviamo tutta una serie di
piccoli staterelli arya e dravida in lotta fra Igper il dominio politico-militare e
culturale. Si & orami da tempo passati da un’ecaa@astorale e nomade ad una
sedentaria e agricola, il commercio rende possitmietinui scambi, di prodotti
culturali materiali e non, fra i vari stati india® con le regioni confinanti
dell’altopiano iranico. Il processo di inurbamergoprattutto, € ormai avanzato, e
porta con sé una maggiore concentrazione dellalgopoe, una complessita
maggiore delle reti relazionali degli individui eeidgruppi sociali e una
modificazione della loro identita sociale, un pittilato scambio di idee,
d’opinioni e di esperienze, talvolta difformi e drgenti che vanno ad articolare
ancora di piu il pensiero e 'immaginario colletiv

Queste citta in via di sviluppo comprendevano Idi@le residenze reali;
c’erano mercanti e artigiani con nuove professi®uoldati, servi, profughi,
opportunisti, stranieri con lingue e culture diverkreperti archeologici rivelano

che questi centri urbani, diversamente dalle pdiate citta harappiane, erano
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caotici e privi di qualsiasi pianificazione «e quels costituisce forse il simbolo
piu efficace degli ostacoli e delle potenzialitéative racchiusi in queste societa
divenute complesse. Il primo interrogativo che ei@a porsi € come gli indiani

considerassero se stessi in mezzo a queste ieusitate di vita comune¥.

Dalla piccola comunita del villaggio, con le sugdeeterne ed immutabili,
con la sua rassicurante e stabile tradizione, @rsue esperienze e valori
omogenei e condivisi, si passa alle prime societmne, affollate, brulicanti,
mutevoli, eterogenee.

Una rottura netta fra la vecchia struttura socgal@ntica immagine sociale
della realta e i nuovi rapporti e la nuova strtiancora tutta da com-prendere e
de-limitare in immaginari sociali condivisi. Questoparticolare: la nuova realta
sociale in mutamento, fenomeni nuovi e dirompeamin rientrano piu nei vecchi
schemi e nel vecchio universo simbolico: essi shnggai vecchi concetti e alle
definizioni tradizionali.

La tradizione, sostanzialmente, non basta piu. éeckie norme, cresciute
nel e per il piccolo ed omogeneo mondo del villaggono inefficaci nel nuovo
mondo complesso ed eterogeneo delle prime citteaned i vecchi valori non
sono piu pienamente condivisi, l'universo simbolidella piccola comunita,
basato su di una esperienza condivisa fra i suonbimiee su di una accettazione
delle norme e della costruzione della realta pgréta da una base sociale
relativamente omogenea, cominciano ad entrardsn cr

Nuove genti, nuovi mestieri, nuove gerarchie, nuopportunitad e nuovi
dilemmi, nuove conoscenze, esperienze ed esigemezpin largamente condivise.
L’'uomo urbano indiano ha bisogno di nuove regoleyubvi valori, di una nuova
identita sociale, di una nuova visione della realt#ell’'assoluto di cui far uso per
muoversi nel nuovo mondo, da utilizzare per ridarsposto nel divenire.

E in questo contesto vivo e pulsante che inizimmlbare il pensiero, il
modo di vedere e rappresentarsi il mondo: il peosiga simbolico si fa a
riflessivo. La tradizione non regge piu, non bastmplicemente rifarsi ai vecchi

valori, alle vecchie norme, ora tutto & messo stuassione, la tradizione non va

13 Carrithers, MichaeBuddha Einuadi, Torino, 2003, p. 17.
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semplicemente ereditata ed applicata e rispeti@ta pud re-interpretare, la si

puo modificare, la si pud contestare e talvoltattaye.

Come ricorda Harvey, lincremento demografico eufieento della
concentrazione della popolazione determinato daigssi di inurbamento, sfocio
in un aumento delle malattie e delle mdrtquindi delle condizioni di disagio e
sofferenza.

Ecco la novita sociologica che trova eco sul pifilesofico-esistenziale: il
problema del dolore. Il dolored@/kha, il termine allude ad un asse che gira
“male”, dus; entro il cavokha posto al centro della ruota) non é inteso pelo so
come sofferenza fisica, o generale senso di disagiao esso si intende piu
profondamente il dolore psicologico-esistenzialgirittiale, un malessere
profondo che scaturisce dalla realta del divenidalerapporto che 'uomo ha con
esso. E un malessere che nasce dalla caducitéadrdakitorieta del vivere. Ogni
esperienza, sia essa di gioia o di dolore, é caduakestinata a finire. La vita
stessa e transitoria, ma eternamente transitbsanisara ci lega a queste infinite
instabilita, e queste inappaganti provvisorietd'aitico dualismo materia-spirito
della religiosita dravida si affianca il nuovo @ucibile dualismoduhka/sukha
(dolore/gioia) moltiplicato nella frustrante mutéezza del dualismo
essere/divenire.

In proseguo di tempo, il nuovo dualismduhka/sukha portera ad
abbandonare o ri-leggere il primo antico dualismite-materia; per ora, Ci Si
limita a farlo derivare dalla degradazione dellatanza spirituale imputabile alla
sostanza materiale.

Ad ogni modo, la forza della nuova consapevoleztbegistenza del duhka
e tale da assorbire completamente le energie ele@igro indiano, sia arya che

dravida.

Nell'India del VI-V sec. a.e.v. siamo nel pieno gliella che, seguendo

Jaspers, si € definita “epoca assialkthsenze)t durante la quale nasce 'uomo

* Harvey, Peterintroduzione al Buddhisma.e Lettere, Firenze, 1998.
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cosi come lo conosciamo noi oggi, € nasce queltattgta comune di
autocomprensione storica per tutti i popoli.

Parallelamente, allaumento della complessita $®c& accompagna un
mutamento della normativita morale verso forme gsempiu ampie e
comprensive, fino a culminare in un etica univessigh, o almeno con tendenze
universalistiche. In sostanza, nasce quella chate definita letica universale

Questo processo storico culturale non é caraimrisolo dell'India. Tra
I'VIIl e il Il secolo a.e.v., infatti, seguendo lschema di Toynbee, nacquero
simultaneamente, “visioni del mondo” teorico-pragauniversalistiche nei cinque
centri culturali dell’altopiano iranico (Zoroasim®), dell'India (Buddhismo,
Jainismo), della Cina (Confucianesimo, Taoismo, dvtm), di Israele (del
Deutero-lIsaia) e della Grecia (Pitagora). «Sembea queste nuove “visioni del
mondo” abbiano come referenti non gia e non piu eémibri della propria
collettivita ma la intera specie umana in quante,ta la normativita ad esse
connessa si riferisca, rispetto al destinataritad#bne desiderabile, egualmente
alla nostra specie tutta almeno, quando non cordprimnaltre a livello animale, i
viventi tutti, o, addirittura, I'intero Universonéoltre, nucleo essenziale di valore
di tali dottrine si rivela un atteggiamento nuoebe va aldila della mera giustizia,
per giungere a quello che nel posteriore Cristiame$u chiamato agape (amore
appunto universale, incondizionato). Ancora unattaristica di questi sistemi di
valori normativi (di “desiderabili”, cioe, riferitialle azioni) € la loro natura
generalmente opzionale, di individuazione di un rmémo per la vita ottimale,
chiamata volta a volta salvezza o saggezza o béaii o felicita o liberazione,

ecc.»®

Si riscopre il valore sacro dell’esistenza e ilovel sociale del sacro. Ma |l

sacro non € piu nel trascendente, ma nellimmandigsistere, le condizioni

degli esseri. Al centro vi € ora la riflessionecatie psicologico-esitenziale-

15 Cfr. Jasperspp. cit; poi ripresa e rielaborata per primo da Toynb&mold, Il racconto
del’lUomo, Garzanti, Milano, 1977.

16 Catemario, Armandddmore, norme, vita. Antropologia e etjddeltemi, Roma, 1996, pp. 71-2.
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spirituale sulle condizioni dell’'esistenza umanalietutti gli esseri viventi, le
condizioni generali dell’'esistenza.

Da una parte i brahmani con la filosofia dellazoe con le nuove
speculazioni upanisadiche sul Sé; dall’altrasgihanadravida e l'ideale ascetico
di inazione purificatrice-trasformatrice e la nu@ansapevolezza dduhkha

L’'uomo inizia a guardare dentro di sé, ai propmiSie alla realta sociale; e
si scopre piccolo e fragile, si scopre in balia pegpri tormenti e delle proprie
angosce, in balia del dolore, gettato in un diveimicontrollabile in cui pare non
trovare posto.

Un uomo fragile, non piu 'uomo-dio dagli straordinpoteri in grado di
piegare il cosmo al proprio volere, ma un uomo clkepre la sofferenza,
I'angoscia, la bramosia e le passioni accecantijamo che scopre la vanita delle
glorie e delle conquiste; un uomo ossessionatdatiai 1a e dalle conseguenze
delle sue azioni; un uomo che si sente imprigiomiita impurita della materia;
un uomo alla vana ricerca di un senso della vith en suo posto nella vastita
degli universi; un uomo che si sente parte di una gmpia e fitta rete di
interrelazioni con i suoi simili e con la naturaté, uno fra tanti, uno con tanti,
non piu uno al di sopra di tutto e di tutti comepsnsava il brahmano vedico
gracchiante le sue misteriose formule magiche sulke dellaMata Gang; un
uomo che scopre, tocca con mano, svela il sumktaro e inquietante, e non puo
piu ignorarlo, non puo piu insabbiarlo.

Ma guesto stesso uomo nuovo, uomo finalmente piensrumano col suo
splendore e le sue debolezze, non si lascia cadema pessimismo o in una
inazione nichilista. E ancora 'uomo che vuole gempre trascendere i propri
limiti e la propria natura, che sfida gli dei e giicuri meccanismi del cosmo. Cio
che cerca ora, pero, non é piu il Sacro Poteramalgiche alchimie dell’'universo.
Ora il sacro potere non € piu nel Macrocosmo, nhanierocosmo: il sacro é nella
sua interazione con gli altri uomini e con gli iedtsseri viventi; il sacro e nella sua
mente-cuore; il sacro € il suo stesso corpo. Irpotes ricerca non sono piu quelli
che dominano le forze della natura e le energieresche uccidono avversari e
rendono immortali e gloriosi; ma il “potere” e Ifergia” insita nella sua sostanza

spirituale, nel suo corpo, nella sua mente.
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Il fine e ora trascendere la dolorosa prigionidadeita umana, trovare una
via di trasformazione-purificazione-liberazioneltiedlividuo: I'unica vera meta é

ora quella definitiva: imolsa.

Occorre pero fare un passo indietro e chiarirefassero i nuovi interpreti
della rinascita culturale e religiosa dravida.

L’invasione arya si era fermata alle regioni nootidentali e nord-centrali
dell'India, il nord-est resta zona di influenza dda. La religiosita dravida
sopravvisse in queste regioni, e qui continud &upparsi isolata o piu 0 meno
influenzata da quella Arya. Da qui, come riflessai grofondi cambiamenti
sociali e culturali di cui abbiamo detto, fu capdcéornare in auge.

A nostro avviso, proprio la riscoperta e reintetpzeone dell’antiche visioni
dualiste dravide, é il segno della complessitaediglsformazioni e delle grandi
sintesi in gioco, e della loro “non-linearitd”. Wamo evidentemente,
compresenza di elementi arcaici tornati a nuova (vielaborai o come “base di”),
elementi “nuovi”, sintesi e contrapposizioni diveng.

E da questa cultura che prendono le mosse nuovinmeoti religiosi di tipo
asceticosramara, (lett. “che si sforza”), cosi come, probabilmeréevisione del
Samkyeae delloYoga che tanto influenzeranno le filosofie indianecassive.

Gli sramanain realta, o per lo meno forme simili di ascetisrasistono gia
da lungo tempo, e sono caratteristici della refigé dravida; come vedremo
infatti analizzando il Jainismo (Cap. VI), gia almeeun secolo prima erano attivi
in quelle regioni dell’india movimenti ascetici pia meno articolati. Come
abbiamo detto, infatti, se il brahmano ricercasaattrso il sacrificio, il controllo
delle segrete alchimie dell’'universo, il pensierawida € invece da sempre tutto
proteso al mondo interiore intrapsichico, e in qoerca il senso del divenire
cosmico e la via della trasformazione-liberazionelled strutture profonde
dell'individuo. | processi innescatisi nel VI-V s#o a.e.v., e soprattutto la nascita
dei primi contesti urbani e I'incontro-scontro diedreligiosita cosi dissimili (arya
e dravida), non fanno che accentuare il movimemstet&o, ed € interessante
notare come ad esso appartenessero anche brahenaxaisp dire “convertiti”. La

messa in discussione della tradizione, I'angoseial@ miseria della condizione
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umana vista incatenata ad una serie di dolorosesaen senza fine, la nuova
scoperta del dolore esistenziale-spirituale defiiop sono tutti elementi che
contribuiscono a questa diffusione.

Ovviamente poi, non furono estranee considerazigaiitiche” essi,
infatti, mettendo in discussione l'autorita dei Vded I'utilita dei sacrifici, non
considerando segreta la loro conoscenza come manghma al contrario aperta e
accessibile a chiunque, contribuiscono (non seimpeazionalmente) ad incrinare
il sistema di potere religioso brahmanico e sorssidi di una lettura politica in
funzione anti-arya. E non & un caso che i loro pempiu importanti sostenitori
siano proprio quei principi dravida tanto desiderds affrancarsi dal potere
politico e dal dominio culturale arya.

In molti, spinti proprio da quella nuova cosciendella sofferenza
dellesperienza umana e dall'angoscia della irdintatena delle esistenze,
abbandonano anzitempo la casa e la famiglia, éasdtietaria con i suoi obblighi
e doveri, e con i suoi agi e comodita. Nel VII-VI&&c a.e.v., la pianura del
Gange vede quindi la nascita di un cospicuo nurderaovimenti religiosi, nati
sul modello ascetico delksamaria, e giunti poi a posizioni e visioni proprie della
realta. Il movimento deglisramasa, non € in verita omogeneo, essendo
accomunati solo dalla opposizione o indipendenzecomfronti della tradizione
vedica, ma frammentati in una costellazione dirimdi differenti. Tuttavia é
possibile tracciare, nelle linee generali, alcueneenti comuni, che ci riportano
alla categoria sociologica detta

Anzitutto essi si ricollegano a quell’antica viseowravida dualista della
realta che vede contrapposta la sostanza matariglella spirituale arricchita dai
nuovi disagi e dalle nuove insofferenze esistenggtituali, e alla ricerca di
quella via di uscita dalla decadenza della condzimmana, abbandonano il
mondo e la comunita per ritirarsi nelle selve, gorb la solitudine della ricerca
spirituale come riflesso della solitudine ontol@gaell’anima.

Centrali sono le figure carismatiche dei MaestsasiEncarnano, con le loro
parole, i loro comportamenti, e i loro silenmmdung quella Verita salvifica che

hanno personalmente scoperto ed insegndinaring la conoscenza e pratica che
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sostiene/sorregge l'uomol/essere nel suo percorsosovda liberazione
finale/trasformazione salvifica): essi stessnola Verita.

A questi carismatici maestri fondatori, vengonoilatiiti epiteti prestigiosi e
carichi di connotazioni positiveicarya (“che impartisce la retta condottagjuru
(“gravel/greve” di dignita e d’annijjesika (“guida”), muni (“silenzioso”, essendo
lo stato proprio dell’asceta thaung, jina (“vincitore”), buddha(“colui che ha
compreso”) tirthasrkara (“colui che ha fatto il guado”jphagavat(“possessore di
maesta/gloria”), ecc.

Attorno ad essi viene a costituirsi un gruppo dicdpoli, sia asceti che
“laici”, (sarigha)*’, che direttamente dal Maestro apprendono la Vestsifica
attraverso i suoupadd&a (“indicazione”, sia discorso, sia semplici accénai
attraverso il suo stesso comportamento.

Col tempo, sara proprio il sangha, a ulteriormevig&uppare la Verita o a
metterla in discussione, oltre che e mitizzaradarh del maestro o la storia della
formazione del sangha stesso con uno sforzo megipoitalvolta minuzioso.

E fra questisramanaricercatori della via della liberazione che trou@
Vardhan@na Mahavira, il riformatore del Jainismo, 8iddhirtha Gautama il
fondatore deBuddha-dhamma

Tutti gli altri Maestri sono caduti vittime delldb della storia.
Conosciamo, dai testi buddhisti, i nomi i di alcufhiessi e a volte qualche
frammentaria notizia sul loro insegnamen®arna Kasyapa (probabilmente di
origine brahmanica), Kakuda Katyayana (di origine brahmana), Ajita
Kesakambalin SafjayaVairattzputra (il nome non e di origine brahman&gsala
Maskarin o Maskariputrg di umili origini, figlio di un cantastorie girogm,
fondatore deglgjivika. | dati non sono molti, ma permettono comueacalcune
riflessioni.

Si e spesso insistito, a torto, sulla presuntagsine socialé&satriyadi tali
Maestri. In realta, dei pochi di cui abbiamo ndajziprobabilmente il solo
Mahavira era un principe, gli altri sono brahmamnili varia e incerta estrazione

by

sociale. Anche lipotesi di una loro estrazione ialec elevata € tutta da

71| termine & del tutto corrispondente all'occideatecclesiaed & mutuato dal lessico politico

delle “repubbliche” aristocratiche dravida.

57



dimostrare, e certamen@osalanon rappresenta un caso unico: ci si dimentica
infatti che la via degli sramana € aperta a tgt#hza esclusioni sociali (I'unico
requisito richiesto e l'accettazione della vita eigx@ e I'ingresso nell’ordine).
Certamente significativo della complessita delsfiormazioni socio-culturali di
quell’epoca é il dato che ci siano brahmani cortvetta maggior parte degli
sramanadeve comunque essere stata di origine dravida.sdarattutto, tutti i
Maestri di cui abbiamo notizia, sono nati e hanisswo per la prima parte della
loro vita, prima cioe di dedicarsi alla ricercalddiberazione, nei grandi centri
urbani, dravida o confinanti.

| dati sociologici rilevanti sono dunque: la maggmarte deglisramana
provengono da un contesto urbano (sia i Maestri alitdamo citato, che poi
molta parte dei loro discepoli), sono generalmeiné@ida o dell’area di influenza
dravida, sono uomini, essendo alle donne risetaatala via “laica™®

La tradizione successiva li vuole poi tutti ksarijla questo perché é fra i
nobili dravida che i Maestsramanatrovarono i primi forti alleati, sia perché
I'ideale dell’asceta solitario che si impone sf@avraumana é ben sovrapponibile
a quello del guerriero, sia perché il movimentorsaaa, finendo per essere
sostanzialmente opposto al potere tradizionale hha@lo e rappresentando la
rinascita culturale e religiosa dei popoli dravidanne interpretao politicamente
dalla nobilta dravida. La tradizione successivaebgn sollecita nel prendere le

distanze dai brahmani, costruendo/abbellendo lgraf@ del Maestro.

Da queste trasformazioni socio-culturali complesg®ofonde, dalla nuova
vitalita della religiosita, dalla nuova consapevake delduhkhae dagli stessi
movimenti religiosi “dissidenti”, lo stesso pensidsrahmanico ne usci mutato.
Come vedremo, accolse l'idea della reincarnazioneleba sua sostanziale
schiavitu per 'uomo, e conseguentemente, accbtiealdelkarmane delmoka,
della possibilita per 'uomo di liberarsi dalla s¥itu samsarica. Queste idee,
seppur rielaborate dal pensiero brahmanico e tesariuna impalcatura teorica
diversa, finirono per modificare non poco la redgjta brahmanica. Dal sacrificio
rituale vedico, infatti, a poco a poco, lentamemét corso dei secoli, e con un

811 Buddha sara il primo di tali Maestri ad apriaevia monacale anche alle donne.
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movimento non lineare ma con vari ripensamenti giusgiamenti, il pensiero
ortodosso, passando per le speculazioni e gliistaistici delleUpanisad giunse,
probabilmente attorno al Il sec. a.e.v., con langeae per certi aspetti ambivalente
sintesi dellaBaghavadGita, ad una concezione piu interiorizzata del sadoific
Nella Gita, come vedremo, il sacrificio & la scena della \ifi¢ta, I'azione
sacrificale e l'agire delluomo in questa scenafinke non é piu la creazione-
conservazione del cosmo o il conseguimento di wicte beneficio personale
della concezione vedica, ma il mero agire disirs®gain, I'agire cioé privo di

attaccamento ai frutti dell’agire stesso.
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Interiorizzazione del sacrificio e brahmanizzazionalell’ahimsa nelle visioni

ortodosse.

4.2 Upanisad e Manavadharmasastra

Abbiamo visto come, a partire dal X secolo a.eewpdpolazioni degli Arii
inizino a spingersi verso Est e ad insediarsi nadlée del Gange. La conquista e
la colonizzazione del fertile bacino gangetico amne lentamente, nel corso dei
secoli, con ondate successive, e port0 con se noheptrasformazioni socio-
culturali, legate al passaggio dal nomadismo agkediamenti stabili e
all'agricoltura, allassoggettamento dei popoli@ibni e a multilineari processi
di acculturazione.

Tratteremo ora delle prime incursioni nelle scratufficiali del termine e
del concetto di ahimsa. Per comprendere come #ipembrahmanico, tutto teso
alla ricerca del potere cosmico e tutto arroccattbangloria e nei privilegi del
sacrificio rituale, giunga ad accogliere, sia ppagzialmente, come vedremo, le
riflessioni sulla non violenza che venivano da muoemti filosofico-religiosi
concorrenti, € opportuno prima pero analizzare catte concetti e nuove
istanze, provenienti anch’essi da questi profondiamenti socio-culturali, dalla
religiosita popolare, dalla cultura dravida e daiovi movimenti religiosi,
comincino a fare breccia nelle speculazioni brahaofene I'antica visione vedica
si faccia piu articolata e complessa.

Si vedra come quello che abbiamo definitpribcesso di brahmanizzazione
dellahimsa sia soprattutto legato ad un altro processo, rempse lineare e
spesso composito, che caratterizza lo sviluppo esspeo del pensiero
brahmanico, relativo alla interpretazione in chisumbolica e “psicologica” del

sacrificio.
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Di queste trasformazioni sono testimoni in partame visto, iBrahmama

ma, soprattutto, |&Jpanisad.

Le Upanisad, I'ultimo corpus della rivelazioneiuti) vedica, sono dei testi
esoterici da apprendersi sedendsa() rispettosi in bassouta-) presso ii-) i
piedi del maestro, tramandano dunque gli insegnandg mistici-maestri
espressi in «lampeggiamenti ed intuizioni improevis divinazioni poetiché»
destinati ai discepoli iniziati, sotto forma di phole e spesso di dialoghi fra
maestri e discepoli, sia brahmani che guerriepnane, in prosa e le piu recenti
anche in versi. Composte probabilmente a partiteVila sec. a.e.\?, sono il
punto piu alto della speculazione brahmanica ¢empo stesso, la sua fine e il
Suo superamento.

Le Upanisad presentano per la verita un contenuto eterogemsm esempre
unitario, anzi non di rado contrastante, dovutoadlia molteplicita degli “autori”,
sia alla distanza temporale delle varie elaborazied interpolazioni. |
commentatori tradizionali, pero, piu che sulletpoeita dei vari contenuti
intellettuali, pongono l'accento sulla costante aerente ricerca spirituale di

fondo, «nel senso ch@ahmane I'“oggetto” e cio cui tutte l&Jpanisad fanno
riferimento. L’intenzione € la stessa, la meta énttta, anche se le dottrine
possono essere diverse.k conoscere il brahman sara la risposta dellenispd
all'interrogativo sulla salvezza; l'uguaglianza aimrbrahman la soluzione atta a
decifrare I'enigma del mondo e del vivere e I'engreeducente dell’Origine

Ultima.

! Tucci, op. cit, p. 34

2 Ci riferiamo qui evidentemente alldpanisad vediche. Come & noto, infatti, Mpanisad
continuarono ad essere composte e poi trascrittkeanei secoli successivi, come ad esempio la
Ramasna-Upanisad, contenete gli insegnamenti Bamakrsna, celebre mistico bengalico morto
nel 1886. Le piu antiche, risalenti al VIII-lll sexe.v., e pil importanti, sono le quattordici
Upanisad costituenti la “sezione della conosceimaogpettiva)” [fiana-kinga): Bradaranyaka
Chandogya Aitareya Taittiriya, Kaustaki, Keng Isa, Katha, Svewsvatara, Prasna, Mandaka
Mahanarayana Mandikya e Maitri.

% Panikkar,op. cit, pp. 63-4. Cfr. in tal senso ancBeahma-Gtra, 1.4 dat tu samanvajt»,

“questa e pero l'intenzione”, di tuttadeuti in realta, ovvero la ricerca del brahman, delbhs®.
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«Chi é quello conoscendo il quale tutte le (alt®)se ci risultano
conosciute? che cosa in noi costituisce la nostra reale &htivltre la pluralita
delle cose non c’e forse un principio unico animatdi tutto? «LeUpanisad
risposero affermativamente ed identificarono qugsiacipio permanente con
I'atman che non e I'io apparente, la persona clseaasi corrompe e muore, ha un
nome, € mossa da sentimenti e risentimenti, mamisieriosa presenza immune
dalle circostanze di spazio e di tempo, al di laoghi passione: non multipla,
sebbene in tutti presente, ma una: identificataiperon il Brahman. Chi cio
conosce puo liberarsi dal fluire tempo-spaziale tthi® trascina in un indefinito
divenire: la salvazione non & un atto liturgico, uma conoscenza»

Tale conoscenza salvifica, perd, non va semplicégnappresa e compresa,
ma esperita, praticata; essa deve sfociare in @shotmazione profonda, una
«sorta di trasmutazione alchemica dell’'anima [...Jcambiamento del cuore che
deve andare al di la dei condizionamenti, al ddéa limiti dell'imperfezione e
dell'ignoranza umana, e trascendere il piano terdeil'essereS:

Cio significa evidentemente che l'immagine delldaavirasmessaci dalle
Upanisad & mutata rispetto a quella rinvenibile\Vvedla e nei Brahmana. Non si
invocano piu la longevita, il benessere, la ricdag2a morte del nemico, le gioie
terrene o il controllo dell'oscura alchimia dellivarso. Il vate upanishadico € ora
consapevole che la vita e dolore e che la pacétansmin quella trasformazione
ontologica in grado di trascendere il piano mutevel perituro dell’essere e
accedere alla luce del Brahman imperituro.

In altri termini, cio significa esprimere «da untdala divinizzazione
dell'uomo come fine ultimo e, dall’altro, il cammnun fino a questa
divinizzazione%, ovvero, da un lato l'interiorizzazione del sacid e assieme la
divinizzazione-sacralizzazione dell’'uomo, dall’alit processo di trasformazione-
sacralizzazione-liberazione che porta alla saérdiitinita del’'uomo in quanto

cum-partecipe del Sacro.

* Mandiikya-Upangad, 1.1.3.
® Tucci, op. cit, p. 38.

® Zimmer,op. cit, p. 28.

" Panikkar op. cit, p. 66.
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Il brahmano upanishadico puo ora affermare: «Detile conducimi al
reale, dalle tenebre conducimi alla luce, dallatsmoonducimi all'Immortale’

Cio non significa tuttavia che il sacrificio rit@galvenga semplicemente
gettato via. Esso € ancora troppo radicato nelézidpzioni brahmaniche, e il
prestigio e i privilegi sociali che da esso deriwano ancora troppo ammalianti
e convenienti. Si tratta piu semplicemente di uralelo graduale spostamento di
interesse dalla dimensione esterna e tangibileadelhe a quella sottile e

intrapsichica.

Nelle Upanisad troviamo in realta altri elementi discontinuita con la
tradizione vedica, quelli fra questi che qui ciemgissano particolarmente sono i
concetti disammsara, karman e molsa, strettamente collegati all’accettazione
dell’ahimsa nel pensiero ufficiale brahmanico.

Non e chiara l'origine di questi concetti. | testacri li accolgono
improvvisamente: sembrano quasi comparire dal hadleme un corpo estraneo ai
Veda che non sempre vi si armonizza. Quel che Giipotizzare € una dinamica
dialettica fra credenze pre-arie e dravidiche,ufize iraniche e sciamaniche,
rielaborazioni di nozioni e temi vedici e trasfoaitmi sociali complesse
innescatesi dopo la colonizzazione della valle 'ldeldb e acuitesi dopo

I'espansione arya verso est.

Il concetto disamsarala reincarnazione, il ciclo incatenante delleasicite,
lo si € interpretato come una rielaborazione debmbpolare, probabilmente di
origine dravida, della lufaSecondo tale credenza, le anime, alla morteatgbc
fisico, passano nella luna, da dove poi, a secalaldoro meriti e della loro
condotta morale, dopo una fase transitoria, singamngono al mondo divino o
ritornano di nuovo sulla terra in corpi animali mani.

Ecco come il mito viene ripreso dal pensiero bramowaufficiale:

«Kitra disse: Tutti quelli che abbandonano questmao vanno nella luna.

Nella prima meta (crescente), la luna risplendéedero anime; nell’altra meta

8 B/hadiarasyaka Upangad, 1.3.28.

° In questo senso Schweitzep. cit, pp. 37-9.
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(calante), la luna li fa rinascere di nuovo. Inlt@ala luna e la porta del mondo
celeste (Svarga). Ora, se un uomo obietta la lsean¢n € soddisfatto di vivere
presso di essa), la luna lo lascia libero. Ma se@mo non obietta, allora la luna
lo manda giu come pioggia su questa terra. E sectindue azioni e secondo la
sua conoscenza egli vi rinasce come un verme, ceaaminsetto, 0 come un
uccello, o come un leone, o come un serpente, @ ecora tigre, 0 come un uomo,
0 come qualcos’altro in luoghi diversi. Quando egliitornato cosi sulla terra,
qualcuno (un saggio) gli domanda: “Chi sei?”, @ dglkrebbe rispondere “Dalla
saggia luna, che ordina le stagioni [...] che e aaddei nostri antenati, il seme e
attraverso un uomo attivo mi portarono in una maéidera io, crebbi fino a

nascere [...] “Chi sei tu?” chiede ancora il sagdio. sono te” egli risponde.

Allora lo lascia libero (di proseguire oltre). E@il momento della morte), avendo
raggiunto il cammino degli dei, arriva al mondoAdini, al mondo di Vayu, al

mondo di Varuna, al mondo di Indra, al mondo dijdati, al mondo di

Brahman.*°

E evidente come la risposta “lo sono te” sia urmeleto brahmanico,
forgiato sui notiMahavakya (“Grandi Detti”), che serve a rielaborare il mio
armonizzarlo alle concezioni ufficiali.

Va notato anche che il concetto di samsara possesfterpretato come
una estensione, sul piano simbolico e religiostiadeera osservazione dei cicli
della natura.

Piantellt* ricorda come la concezione di un periodico rinmsiWanascere
del macrocosmo, e parallelamente sul piano micromms del rinascere
dellanima individuale, sia largamente diffusa gesgli indoeuropei, dalla
dottrina orfico-pitagorica della metempsicosi, alledenze in rinascite umane e

animali diffuse presso i Balti di Prussia, il mondtico e quello irlandese.

19 Kaustaki-Upanisad, 1.1-3. Altre versioni anche inChindogya-Upansad, 5.10 e
Brfhadarayaka-Upangad, 6.2.
1 Piantelli, Mario,Lo Hindiismo. Testi e dottrinep. 89-90; in Filoramo, Giovanni, a cura di,

Hinduismq Laterza, Roma-Bari, 2007.

64



Si e per la verita sostenuta anche [lipotesi che dtztrina della
reincarnazione sia una estensione dell'idea, cortdemelle speculazioni dei
Brahmana, che il sacrificio potesse prolungaredteaza oltre I'arco della singola
vita. Allo stesso modo il concetto di karman (iate/azione mentale, verbale e
fisica e i frutti/conseguenze di essa) che, daamesto in origine specificamente
rituale in cui l'azione sacrificale compiuta in nwdorretto comportava la
rinascita e la continuazione della vita nell'all& si sviluppo e amplio, andando
ad includere ogni qualsivoglia tipo di azidhe

Come si vede le ipotesi e le spiegazioni non mamcén limitiamo ad
osservare che queste credenze, sia nel caso originino nelle culture dravide,
sia in quello opposto in cui appartengano al momtweuropeo o siano degli
sviluppi ulteriori delle speculazioni vediche swcsficio rituale, si diffondono
nella religiosita popolare e vengono accolte e aiaie dal pensiero brahmanico
ufficiale, solo all'interno e in seguito a quellaava visione del mondo e a quei
processi di interiorizzazione del sacrificio e plata sacralizzazione dell’'uomo e
attenzione al piano psicologico-esistenziale stata quei profondi mutamenti

socio-culturali in cui il Nord dell'India & coinvial.

Cid che qui interessa sottolineare, sequendo Strardj & che, una volta
assunta la teoria del samsara, il pensiero bralomauan puo piu isolarsi nel rito e
nella potenza magica del brahman. L'etica comiracifar breccia nel pensiero
indiano ufficiale.

La dottrina della reincarnazione implica l'ipotedie le anime siano in
qualche modo prigioniere del mondo materiale. Nguseil problema del loro

ritorno all'anima universale, di una loro liberazéo(olksa)'*. | brahmani devono

12 per queste ipotesi cfr. Gombrich, Richard Fheravada BuddhismA Social History from
Ancient Benares to Modern Colomtoutledge & Kegan Paul, London-New York, 1988nine,

ad esempio, Collins, SteveBelfless Persons. Imagery and Thought in TheravBua@dhism
Cambridge University Press, Cambridge, 1982 legméa e samsara alla cultura cosmologica dei
nativi non-arii del bacino gangetico.

13 Schweitzerpp. cit, pp. 40-3.

14 e “visioni” e le “vie” successive, sia ortodossia eterodosse, definiranno in vario modo questo

legame-prigionia e conseguentemente le forme tedsazione e la via per raggiungerla.
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cosi abbandonare la loro teoria del ritorno “ndt&iradell’anime all’'anima
universale. La reincarnazione sottintende anchelahieerazione sia praticabile
solo da anime umane: le altre dovranno saliretdi iwi vita, di gradino in gradino
fino ad incarnarsi come uomo e da li unirsi conihi@a universale.

In realta, come si vede, per i brahmani adottatedaa della reincarnazione
porta, sul piano filosofico-religioso, temi problatiti: occorrera infatti trovare |l
modo per liberare I'anima dalla schiavitu delleasnite; ma essa € ampiamente
diffusa fra gli strati popolari e porta con sé wisone si negativa, ma affascinate:
essa «e naturalmente in rapporto con la morale».

Secondo la dottrina primitiva e popolare, la lilzérae dal samsara, come
abbiamo visto per il mito della Luna, avveniva peezzo della condotta morale.
Nella variante dei brahmani la condotta morale basta: occorre la conoscenza,
la conoscenza salvifica, ovviamente rinvenibile Yieda e ad essi solo riservata.
Si prospettano cosi due vie: la verita esoteripaesna della negazione del mondo
e dall'ascesi mistica e spirituale; la verita esgoa inferiore della condotta
morale e dell'affermazione del mondo. Con la cotalatorale si puo giungere ai
piu alti livelli di reincarnazione umana, con larit@ suprema, ovvero la
conoscenza-realizzazione delluguaglianza atmahrbam, ci si libera dal

samsara e si ritorna al brahman.

Sulla scia di queste aperture alla teoria del seamgaconseguentemente ai
concetti di karman, moksa e alla morale, si inserignche la prima occorrenza
del termine e del concetto di ahimsa nei testi faatici. Se infatti i brahmani
affermano ora che seguendo le norme morali si gaéralere ai piu alti livelli di
reincarnazione, iniziano ad includere fra questemeo anche il precetto
dell'ahimsa, anche se ridotto, come si vedra, sdiaplice indicazione del non-
uccidere altri esseri viventi al di fuori del costie sacrificale. Parimenti, il
vegetarianesimo, a cui pure I'ahimsa sara ridettehe viene a diffondersi presso
le caste alte della societa arya, comincia ad essgeondotto alla teoria del
samsara e del karman: dopo la morte, infatti, &pyi entrano in alimenti
vegetali che sono la base della pia/pura dietdo@dimani e di altri gruppi sociali

degni di rispetto, gli empi/impuri sono destinajpassare nella catena alimentare
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di animali e persone dalle abitudini meno discriamiti in fatto di cibos. Ora,
dato che nel periodo tardovedico una delle vie adelhascita & proprio
l'ingestione da parte della madre umana del comgogaente, ecco che abitudini

alimentari vegetariane garantiscono una prolealett

Il concetto di ahima, se pur in una forma “dilatatdiluita”, compare per
la prima volta nella Chandogya Upanisad:

«Brahna rivelo questo a Pragpati, Pragpati a Manu (suo figlio), Manu

all'umanita. Colui che, ritornato dalla casa delesteo, dopo aver studiato i Veda

secondo le prescrizioni, nel tempo rimasto libeapd il lavoro fatto per il

maestro, nella sua famiglia, in un luogo purificagbdedica allo studio dei sacri

testi e prepara discepoli virtuosi; colui che, amicandosi in se stesso, rispetta
tutte le creature [non reca loro alcuna sofferemamnsg, salvo che nei casi
dovuti [ovvero i sacrifici], in verita costui comgandosi cosi per tutta la vita
entra nel mondo del Brahman e non pitl ne ritorna, me ritorna pivss.

Questa breve citazione € in verita densa di rifentin Esaminiamone i piu

significativi per il

nostro discorso:

a. Innanzitutto il passaggio ‘“rispetta tutte le creafmon reca loro
alcuna sofferenza, salvo che nei casi dovuti”, idisamente riferibile al
tema della non-violenza. | concetti qui sono irlteedue. Il primo, rispettare
tutte le creature e non arrecare loro sofferenza,far pensare ad una piena
accettazione da parte del pensiero brahmanico dpHescrizione
dell'ahimsa, ma la formula e alquanto vaga, ma smgociandovi Il
passaggio successivo, “salvo che nei casi dovsgi'ne chiarisce meglio il
reale significato. Vale a dire che qui I'ahimsaceaita semplicemente come
controllo-limitazione della violenza fisica sugliltra esseri viventi, e
limitazione peraltro circoscritta al solo livellogfano. Si presenta cioe un
doppio livello: nel profano-ordinario il modello d&guire € quello del non

uccidere e non causare sofferenza (fisica) a tattereature; nel sacro é

!5 piantelli,op. cit, p. 90.
16 Chandoghya Upanishad, 8.15.
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lecito uccidere, poiché I'immolazione di esseriarnti nel sacrificio non e
vera violenza, maacrum faere. Cio significa che il pensiero brahmanico si
muove ancora allinterno dell’universo simbolico @ncettuale del
sacrificio, e il sacrificio ha ancora un posto atstancora una sua sacralita-
alterita per cui annulla la prescrizione etica mi@h-uccidere. Il sacrificio &
ancora al di sopra dell’etica.

Un altro elemento tradizionale € rinvenibile nesg@ggi “dopo aver
studiato i Veda” e “nella sua famiglia”. Ci si nifece, evidentemente, alla
regola degli stadi di vitaggrama-dharma. Riferita inizialmente alla sola
classe brahmanica, ma poi estesa anche kzgliriya e ai vaisya, essa
prevede tre successivi stadi di vita attraversaaligogni maschio delle
classi “nobili” deve passare dopo la cerimonia ’'ohtiazione
(upanayamy che comporta [I'imposizione del cordoncino sacro
(yajiiopavta) quale simbolo di una seconda nascita e marcanéadella
fanciullezza e l'ingresso a pieno titolo nella sbaiarya. Il primo stadio,
detto brahmacarya il dvija (“due volte nato”, rigenerato) vive come
“studente religioso” frahmaarin) nella casa di un maestro, in castita e
dedito allo studio dei testi sacri. Nel secondadistagarhasthyg, egli,
ormai adulto, fa I'esperienza della vita di famegbome marito e padre ed
esegue i riti religiosi prescritti. Nel terzo staddettovanaprasthya(vita
nella selva), infine, assolti ormai i suoi dovestili, divenuti ormai i suoi
figli adulti, il dvija, assieme alla moglie, si ritira dal mondo appaltean
nella foresta, dove si dedica totalmente alla rgtaiosa con l'ausilio degli
Aranyaka (“testi silvestri”). Il riferimento quindi qui € ai primi due stadi di
vita, e va analizzato tenendo a mente il “quaraaist di vita”, quello dei
sarrmyasin (0 tyagin “rinunciatari’, detti anchevairagin “praticanti il
distacco” osazdhu “buoni”), ovvero di coloro che abbandonano totaibesl
mondo e si dedicano ad una vita ascetica ed erdab®enza possedere
nulla e nutrendosi solo di cido che gli viene offertompletamente protesi
alla ricerca della liberazione finale dalla schiaxsamsarica. Il modello del
samnyasinnon fa parte della tradizione vedica, ma, imprsamente,

attorno al VI-V sec. a.e.v. aumenta notevolmenteuiinero di coloro che

68



abbandonano il secondo stadio di vita per dedicatsiamente alla ricerca
spiritualé’. Ecco quindi che il tentativo & qui quello di nifave la ricerca
della liberazione all'interno dei tradizionali tetadi di vita, cercando di
contrastare la via del samnyasin, destabilizzaiatger I'ordine sociale sia
per quello religioso ufficialt®

C. L’elemento innovativo introdotto dal riferimento decentrandosi su
se stesso”, va anch’esso legato al tentativo dirasto della popolarita del
samnyasa. Esso infatti, da un lato introduce ilatemovo dell'indagine sul
Sé come via al sacro, dall'altro lo lega al rispetéi ruoli sociali e religiosi
e delle pratiche cultuali tradizionali. Vale a direon occorre rinunciare al
mondo e ai propri doveri sociali e religiosi ed rarg nello stadio di
samnyasaper intraprendere quella ricerca introspettiva coaduce al
brahman, questa ricerca va anzi affiancata al ttsgkelle norme sociali e
religiose tradizionali determinate dal proprio ma@ociale Yar/a-dharma
collegati alla “categoria sociale” &rama-dharmaj iferibili allo “stadio di
vita”), e dal rispetto delle pratiche cultuali corhi alla tradizione. In
verita, solo “comportandosi cosi per tutta la viladvija “entra nel mondo
del Brahman”.

d. La giaculatoria finale “non piu ne ritorna, non rirna piu”, Ci
riporta ai concetti di samsara e moksa, cosi cofnepassaggio
“comportandosi cosi” va riferito al concetto di kemn. Di questi concetti
abbiamo gia discusso. Qui notiamo semplicementdrehiecomportamenti
da ottemperare per poter ottenere la liberazionesaasara, oltre ai temi
tradizionali dello studio dei veda, del rispett@lieisrama-dharmae della
celebrazione del sacrificio, si affiancano anchiempi nuovi della ricerca
interiore, della riflessione sul Sé e della presorie dellahimsa, sia pur

limitata al non-uccidere al di fuori del sacrifigiduale.

7 ¢fr. Piano, Stefan®anitana-Dharma. Un incontro con I'«induismpkdizioni San Paolo,
Cinisello Balsamo, 1996, p. 57
8 ]I modello del samnyasag il corrispettivo ortodosso del modello dravidella sramana

probabilmente sorto proprio in opposizione a quésno e alla sua crescente diffusione.
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In definitiva, i brahmani, che fondano ancora ifolopotere e la loro
legittimazione sul sacrificio e sulla esoterica @srenza dei modi di realizzarlo,
cominciano ad includere, fra i loro temi, sullaasdelle aperture ai concetti di
samsara, karman, e moksa, il precetto della ahimsa.fanno perd non
comprendendone la profonda valenza etica e sp&jtua mistificandola
volutamente per smorzarne la minaccia che vi iettlano all’'ordine sociale e
religioso di cui sono i custodi e i primi privilegi beneficiari. Ne accolgono cosi
solo la superficie morale e “giuridica”, riducendolspesso al semplice
vegetarianesimo o alla prescrizione del non-uceideltri esseri viventi,
prescrizione peraltro limitata al solo contestof@no, dato che il sacrificio, come
visto, ne resta escluso. Il sacrificio, e non patessere altrimenti pena la
delegittimazione del ruolo e del prestigio stesgb lmrahmano, resta il luogo
dell’eccezione, del “diverso”, dell™alteritd”. Armea una volta, quindi, i brahmani
si  muovono in un dinamico equilibrio fra apertiaatemi esterni, comunque
rivisitati e inseriti nella struttura di pensierdficiale, e chiusura a elementi
considerati pericolosi e destabilizzanti per I'omlisociale e la visione religiosa

tradizionali.

Qualche secolo piu tardi, Mlanavadharmaastra (circa 200 a.e.v-100 e.v.),
pil noto comelLeggi di Manu(Manusnti), il piu importante fra i testi che
compongono Dharm&astra del corpus dell&mti (la “memoria”), ci presenta,
accanto alla riduzione della ahimsa al vegetariame® alla prescrizione di non
uccidere altri esseri viventi (collegati alla teodel karman), eccezion fatta che
per gli scopi rituali, temi nuovi relativi alla cagita salvifica del sacrificio.

Il capitolo V é particolarmente interessante. Cdegamone alcune parti.

Si va dall’esemplificazione dei casi in cui e lecd illegittimo mangiare carne,
come ad esempio:

«27. Si pud mangiare carne quando questa e stgparsa di acqua, mentre sono
stati recitati i Mantra, quando si € occupati [aiieala celebrazione del rito]
secondo la legge, e quando la propria vita sia@ncplo».

«32. Colui che mangia carne, quando onora glird®, commette peccato, se I'ha

comprata, o se egli stesso ha ucciso [I'animalsk tha ricevuto in dono da altri.
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33. Un nato-due-volte che conosce la legge, noe deangiare carne eccetto che
in conformita con la legge; se I'ha mangiata illegente, egli sara, incapace di
salvarsi, dopo la sua morte, mangiato dalle sugrpe].»

Alla casistica attinente la loro uccisione:

37. (un brahmano non pud) «mai permettersi di @eidin animale senza una
ragione [legale].

38. Quanti peli ha un animale ucciso, cosi spesseffetti soffrira colui che lo
abbia ucciso senza una ragione [legale] una mastenta nelle future nascite.»
Ma anche:

«35. Un uomo che, essendo impegnato nel modo d¢retsacrificio], rifiuta di
mangiare carne, dopo la morte rinascera come agipgalventuno vite».

Troviamo anche una giustificazione cosmogonica:

«28. Il signore delle creatur®ifajapati] creo tutto questo [mondo per essere] |l
nutrimento delle creature con il soffio vitale; dm mobili che le immobili
[creature son0] il cibo del soffio vitale.

29. Cio che é privo di movimento € il cibo di quelbtati di mobilita; [gli
animali] senza denti [sono il cibo] di quelli codenti, quelli senza mani di quelli
che possiedono mani, e i timidi degli audai.»

Il sacrificio € visto ancora come luogo dell’altari del sacro come
«totalmente altro», e la violenza compiuta in esso sia considerabile come tale.
Il tema nuovo e ora che I'animale sacrificato pagsagere, proprio in virtu della
sua immolazione, ad una reincarnazione in livelipesiori di esistenza e
parimenti, il sacrificante stesso pud raggiungerdivello ultimo di esistenza”,
ma solo se egli compie i sacrifici non per progie personale, ma nel rispetto
disinteressato della legge religiosa e del beneuoem Qui ci si riferisce
evidentemente a quel non attaccamento ai fruttiad@ne che €, come vedremo,
la concezione nuova proveniente dalla coBllagavad @a. Non sorprende che
il sacrificio vedico, finalizzato all’ottenimentoi denefici personali, venga ora
interpretato come un modello di azione disinterassache il testo consideri tale

rilettura come il “vero significato dei Veda”. Natho infine,en passantil

19 Sj vedra in seguito, cfr. Cap. VI, una diversasificazione degli esseri viventi sviluppata dai

Jaina al fine di distinguere gli esseri viventtdi ci si pud nutrire senza arrecare lo sofferenza.
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riferimento al modello delsamnyasa(“‘con il guru nella foresta”) e alla
concentrazione sul sé (“padrone di sé”), ormai nifamente accettati dal
pensiero ortodosso, anche se, ancora una Vvoltaserdi all'interno delle
prescrizioni religiose e cultuali vediche:

«39. Svayambhu stesso creo gli animali col finesaerifici; i sacrifici [sono stati
istituiti] per il bene di questo mondo; immolardi [gnimali] per i sacrifici non é
un’immolazione.

40. Erbe, alberi, bestiame, uccelli e [altri] aniimehe sono stati uccisi per
sacrificare, ricevono un’esistenza piu elevata fdigprinascita].»

«42. Un nato-due-volte, conoscendo il vero sigatficdei Veda, uccide un
animale per questi scopi [sacrificali], fa giungske stesso e I'animale al livello
ultimo di esistenza.

43. Chi viva nella propria casa, con il guru neidmesta, un nato-due-volte
padrone di sé non deve mai commettere una violemeanon sia sancita dal Veda
nemmeno in casi estremi, la violenza contro quélé si muovono e quelli che
non si muovono sancita dal Veda e regolata datfi@drioni ufficiali € nota come
non-violenz& poiché la legge viene dal Veda.».

«45. Chiunque usi violenza verso creature inoffensiesiderando la propria
felicita non accresce mai la propria felicita, @évivo né da morto.

46. Ma chi non desidera infliggere alle creatune itsoffio vitale le sofferenze di
essere legate e uccise ma desidera fare cio cheghkonper tutti, sperimenta un

piacere senza fine.».

Come si vede, I'ahimsa € ancora una volta ridogaraplice controllo della
violenza, a vegetarianesimo, a precettistica ssi oacui e corretto uccidere
animali, e ancora una volta il sacrificio, propperché reinterpretato alla luce del
valore salvifico dell'azione sacrificale disinteszga puo rimanere il luogo del
sacrum facere&ome alterita e la violenza in esso espressa maseancora una
volta come lecita e legittima. Di piu, essa e ialt® vera e autentica “non-

violenza” ed e conoscenza rivelata dai Veda (!).

20 Corsivo nostro.
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Il processo di brahmanizzazione dellahimsa € ormampiuto. Da
riflessione critica sulle modalita del vivere el@sisere e su quelle delle relazione
interpersonali e del rapporto con l'universo prafordel Sé, 'ahimsa e ormai
ridotta a semplice norma morale che vieta l'uccisiai animali per motivi che
non siano inerenti al sacrificio. L'uccisione dimmali nel contesto del sacrificio e
con un atteggiamento mentale disinteressato ecdegta viene presentata come
I'originario significato dell’ahimsa, frutto dellaivelazione vedica e pertanto
strumento di salvezza.

Il sacrificio, parallelamente, e divenuto strumergalvifico, atto abile
capace alla liberazione. Da cosmo-poietico a ekiatm; da atto che pone in
essere il cosmo, ad atto che partecipa di una psaeéita di atti di liberazione; da
atto che, se ben eseguito (sul piano esteriongito) produce benefici pratici per
il sacrificante, € ora atto che, se ben eseguitd (8ano interiore della
predisposizione d’animo, ovvero senza intento pe&kse senza attaccamento al
suo effetto) ha valore salvifico per il sacrificang¢ per il sacrificato. In altri
termini, I'interiorizzazione del sacrificio, € mt#a non si interpreta il sacrificio in
chiave simbolica. Esso al contrario resta azionkuale riferibile al modello
vedico, e parimenti aRta vedico si sostituisce si dharmga ma con compiti
simili, ovvero contemporaneamente dovere individudbene comune, legge
sociale e religiosa, struttura impersonale delemso. Cio che muta € pero
I"intenzionecon il quale lo si compie, che deve essere orargppdisinteressata,
e il suoeffettq che se & ancora il mantenimento dell’'ordine $eaacosmico-
sacro, non € piu solo il beneficio personale, ad aggiunta atto salvifico (del

sacrificante e del sacrificato).

4.2 L’etica dell’azione nella Bhagavad Gta.

La BhagavadGita (“Canto del Beato” Signore), Bhagavadgopanisad

come la si e definita per via delle somiglianze gresenta con le forme

upanishadiche e per via delle analogie con glignaeenti dell&atha Upanisad

e soprattutto dell&vetasvatara Upanisadomposta probabilmente attorno al |l
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secolo a.e.v., € inserita nella cornice Blahabharata (precisamente dal capitolo
XXV al XLII del VI libro) che forma, colRamayasma, il cuore degliltihasa (lett.
“cosi dunque fu”, da una formulaidCipit proverbiale), anch’essi formanti il
grande corpus dellaSmritF*. Gli Itihasa sono in sostanza poemi epici,
originariamente patrimonio degli aurighi regali iita) che cantavano, in
occasioni solenni legate ai riti della regalita, desta mitiche degli avi delle
famiglie della nobiltd guerriera, poi successivataerielaborati nel corso di
diversi secoff, durante i quali interpolazioni, rifusioni e riaganenti si sono
moltiplicate.

«La letteratura epica esalta gli ideali dei guerriparla di principi e di
battaglie, di potere e di gloria e anche dellaeyaga e del divino, narra infatti miti
antiche e leggende popolari, tramanda genealogidédi propone riflessioni
morali. E intesa a produrre nel fruitore un’emoriarstetica e religiosa insieme,
santarasg uno stato interiore di calma seresanti € la pace deBrahmane
dell'asceta che ha raggiunto la liberazione) pduda che getta sugli avvenimenti
del mondo, rendendoli vividi e irrimediabilmententani, carichi del silenzio del
tempo e del sapore di eternita della stoffa.»

Il mito centrale delMahabharata (lett. “Grande Bharata”) illustra una
situazione di crisi alla fine di un’era cosmicaaterso la guerra fra due famiglie
di cugini della stirpe “lunare” di sovrani: Kaurava e i Pa/mdava entrambi
discendenti del mitico eroBharatg per il governo del regno dduruksetra (a
Nord dell’attuale Delhi). LaBhagavad @a si inserisce proprio mentre, gli
eserciti schierati, la battaglia sta per inizigkguna, il campione dei Pandava, di
fronte allo schieramento avversario in cui ricorssuoi amici, parenti e maestri,
e preso dallo sconforto e lacerato dall’'angoskiasia il Nero suo amico e

auriga, gli parla.

2L per I'importanza che I&ita riveste nella storia del pensiero indiano, a otz di taluni
ambienti shivaiti, tutte le correnti religiose bnadniche I'hanno accettata come un libro
appartenente all&ruti.

22 || Mahabharata si presume sia stato composto a partire dal IVaecv. fino al IV sec. e.v.

3 Raveri,op. cit, p. 303.
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La situazione di crisi, la battaglia e 'angoscigAduna sono, come € noto,
la rappresentazione allegorica dei problemi clpeiisiero brahmanico si trova ad
affrontare dopo aver accolto e sviluppato le tedeé samsara, del moksa e del
karman e che gli vengono da quella diffusione chevih del samnyasa sta
vivendo. Si tratta delle opposizioni tra moksa msara, tra moksa e dharma, e tra
samanya-dharma (la norma comune) esvadharma (la norma peculiare di
ciascuno). In altri termini, si tratta del dilemina restare nel mondo, rispettando i
propri obblighi sociali e religiosi ma condannandak ciclo delle rinascite, e
rinunciare al mondo, dedicandosi alla ricerca digdtlarazione ma disattendendo
alla norma sociale; e, sul piano psicologico, silaggiato dall’angoscia di
Arjuna, del dilemma fra osservare ciecamente leneosociali che vengono dallo
stadio di vita e dalla classe sociale di appartemenseguire le proprie personali
inclinazioni e gli slanci del cuore.

L’esposizione di Krsna € la soluzione a questi |gnol, ed € una soluzione
che viene direttamente da dio. E una nuova “rivefe#’, calata nel tempo, che
porta a compimento e, per cosi dire, aggiornaetdavsalvifica dei Veda.

Krsna comincia con I'esporre ad Arjuna la dottriredzntica dell’atman-
brahman secondo la quale la realta spirituale pteseell’animo di ciascuno non
muore col corpo, essa e infatti eterna ed immugakihon nasce né mai muore;
non ha mai cominciato a esistere né mai cessessigiiere; non nato, eterno,
perenne, questo antico non e ucciso quando il ceigre ucciso» (2.20); alla
morte del corpo fisico in cui € incarnata, semplieate passa in un altro corpo:
«Come un uomo si sharazza dei vecchi abiti, e eadar altri nuovi, cosi colui
che possiede un corpo, si sbarazza dei corpi vexchiunisce ad altri nuovi»
(2.22). questa sostanza spirituale e in effethi€a Realta, € il brahman eterno e
imperituro che sostiene I'universo e alberga n&ibno di ciascuno. L’angoscia di
Arjuna é percido immotivata: in realta non ucciddewvero i suoi parenti e i suoi
maestri, perché la sostanza spirituale che € m doeternag¢ Brahman. Arjuna
deve invece compiere il suo dovere personale, Rpgier uno ksatriya nient’altro
e meglio di una giusta guerra!» (2.31).

Finora dunque nulla di nuovo. L'innovazione delldaaGsta perd nel modo

in cui risolve il dilemma tra linevitabilita delgire e le nuove tendenze verso
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I'ascesi e la rinuncia. La soluzione e un diversmmdi agire, una diverspualita
dell’agire: I'agire per l'agire, I'agire disintereatamente senza fini egoistici o
egocentrici, I'agire senza attaccamento ai frythala “ricompense, risultati”)
dell'azione, I'agire con assoluto distaccasgkta) «in uno spirito di interiore
rinuncia al mondo¥.

Krsna, mantenendosi ancora all'interno della “fifts dell’azione” di
stampo vedico, afferma che I'azione e inevitalsiknza azione non esiste vita, dio
stesso da prova di attivita creando il mondo e esrandolo, ed e la stessa azione
delluomo che, ripetendo nel mondo quella stessanazprimordiale divina che
creo l'universo, a contribuire alla continuita dellita. «La vera azione, infatti,
non e niente altro che un rito sacrificale, purthési “deponga nel Signore”,
abbandonando il desiderio e tenendo a freno i sengurché la si compia
disinteressatamente, solo per il bene del moAdeeco 'innovazione della Gita.
«Ti compete soltanto 'agire, non mai i suoi frution sia il frutto delle azioni
motivo del tuo agire, né sorga in te adesioneahbire». (2.47).

Nei nostri termini, abbiamo contemporaneamente daeita entrambe
frutto della lettura simbolica e interiorizzata delcrificio: da una parte i confini
del sacrumsi estendono da quelli esigui del sacrificio rieuiho a comprendere
ormai ogni aspetto del vivere, fino a consideraresdena della vita e ogni suo
manifestazione come una ierofania e 'azione untamae una partecipazione al
sacro; dall'altra mutano iitenzione e il fine di questo agirenel sacro,
abbandonando definitivamente lintento egoico editaristico del sacrificio
vedico a favore di un agire equanime e disintetessal mondo.

In sostanza, «viene lasciata definitivamente gikdls la vecchia tradizione
brahmanica della “via dei sacrificikérma-narga). | rituali per accedere al Sacro
Potere grazie alla magia dei sacrifici e delle wéfevengono definitivamente ed
esplicitamente screditati a favore della praticargmente mentale) della “via
della conoscenza’jfiana-nurga). E la forza redentrice di questa conoscenza é

esaltata nei termini piu alf%

24 Schweitzerpp. cit, p. 126.
% piano,op. cit, p. 78.
%6 Zimmer,op. cit, p. 334-5.
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Ma c’e di piu: da questa modalita di azione I'uonam & contaminato. Vi é
cioé una diversa interpretazione del karman: ltedfelel karman non e per cosi
dire “meccanico”, “automatico”, esso e in realtdtil@to” dall’atteggiamento
mentale, dall'attaccamento ad esso. Liberandodiattatcamento al karma (il
fine di una azione), ci si libera dalla schiavitu caasdal karma ffetto
dell'azione).

L’insegnamento nuovo della Gita € da Krsna stesgmitb Yoga ed € al
contempo «equanimita» (2.48) e «maestria nellenazi¢2.50), ovvero e la
capacitd di mantenere un uguale stato d’'animo atiata éamg sia nelle
esperienze di gioiss(khg che in quelle di dolored(ikha). Per questo lo Yoga
insegnato da Krsna é «scioglimento dell’'unione lecsofferenza» (6.23).

L’insegnamento di Krsna presenta per la veritdieg(marga) per giungere
alla liberazione dalla sofferenza: azione-sacofigkarma-yogd, conoscenza
(jiana-yogd e devozione-amore di/in dibl{akti-yogq. Le prime due fanno gia
parte del pensiero brahmanico, ma vengono reirgea: da sacrificio rituale a
“azione interiormente sacrificale”, come abbiamstw®] la prima; da conoscenza
del atman-brahman a conoscenza di atman-brahmamtdréa conoscenza del
divino, la seconda. La terza, gia in nuce n8Natasvatara Upanisadrova nella
Bhagavad Gitala piu autorevole e intensa enunciazione, e sildosull’amore
indefettibile di dio per il suo fedele e del donbecegli fa della sua grazia
salvifica, da un lato, ed é totale raccogliment@aldandono in dio, fervente
devozione e sottomissione al divino, dall’altro. @& della devozione e pero
«pratica elementare, preliminare, piu popolare, déne essere continuata fino a
che non si sia compreso il carattere fenomenicdSaigiore stesso, come anche
dell’lego”.

La risposta che la Gita da al dilemma fra azioneénedione, fra dharma e
samnyasa, fra “vita nel mondo” e “rinuncia al mohdella ricerca del moksa e,
dunque, «una sorta di “via di mezzo”. Da una pdr@evoto deve evitare di
attaccarsi alla sfera dell’azione e ai suoi frii ricerca egoistica di vantaggi
personali, che nasce dal desiderio di acquisireé mosisedere), mentre dall’altra

parte deve evitare I'estremo di una rinuncia a gjaal tipo di azione. Il primo

" |bidem p. 334.
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errore rientra nel comportamento normale dell’'ugmamitivo, pronto ad agire e
ansioso dei risultati. Tutto cio lo porta a prosegul ciclo infernale delle
rinascite, la precipitosa e dannosa partecipazaleeinevitabili sofferenze che
comporta il possesso di un ego. Invece, I'errorpogpp € quello della rinuncia
nevrotica, I'errore degli asceti estremisti — commonaci giaina e i monaci
ajivika — i quali inseguono la vana speranza che ci ssgpbberare dagli influssi
karmici mortificando la carne, fermando i processéntali ed emozionali e
facendo morire di fame il corpo. Contro costoroBlaagavad Gitaprende una
posizione piu moderna, piu spirituale e piu psigaa. Agisci perché in realta
non puoi fare a meno, ma sii distaccato dai fagtle tue azioni! Dissolvi questa
tua preoccupazione per I'ego e in tal modo scopifirdé! Il Sé é distaccato sia
dall'individualita interiore [iva, purusa) sia dal mondo esteriorea-{iva,
praksti)»*,

L’agire disinteressato indifferente all'odio e &siderio proposto dalla Gita,
riecheggia gli stessi motivi formulati dalla scudlaoista in Cina e riassunti nella

nota legge delei-wu-wej “agire come se non si agisse”.

La nuova etica dellazione proposta dalla Gita édamentale per
'accettazione nel pensiero brahmanico e lo svituppteriore nelle visioni
hinduiste del concetto di ahimsa. Non deve infadtire in inganno il riferimento
alla guerra e alla liceita del togliere la vita lpua questa sia contemplata nel
proprio svadharma. Né ci si deve fermare soloaflarmazione che non si uccide
realmente perché I'atman € immortale e perchérkaginche uccidere, non e altro
che partecipazione disinteressata al “gioco divibe pure & presente nella Gita
e ne €& un suo limite. Bisogna andare oltre e legfer le righe. L'agire senza
attaccamento ai frutti delle proprie azioni € ihfatn agire non-egoico, non-
egocentrato, ovvero € una modalita di essere nelmm sé non violenta: I'agire
non-violentoe un’agire non-egocentratamplica un’agire non ego-centrato. In
termini etici cio significa agire nel/per il beneroune senza per questo attendersi
una ricompensa egoistica 0 un qualunque riconoston® approvazione;

equivale ad una manifestazione di amore disintatess non strumentale, ovvero

28 Zimmer,op. cit, p. 333.
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“ama il prossimo tuo”, lascialo libero di essere che & e non aspettarti nulla in
cambio; equivale ad agire il bene per il bene, aaiizi orpelli. E in questa scia
che il Malitma Gandhi trarra dalla Gita l'insegnamento delbaen senza

attaccamento al frutto dell’amore.
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Il PARTE:

sacrum esse e ahimsa



L’ahimsa, il sacro, I'etica di liberazione.

5.1 Le origini dell’'ahimsa.

Si é spesso guardato, a proposito delle originiodelcetto di ahimsa, a
culture esterne al mondo indiano, individuandolevdita in volta nei popoli
dell’altopiano iranico, o negli ambienti sciamardll’Asia centrale. Talvolta si e
ipotizzata anche una cultura sciamanica autocemayrginata dalle societa arya e
dravida, e poi riemersa nel contesto delle compléssformazioni del VI-V sec.
La tesi iranica non riesce per0 a spiegare come lmakhimsa prenda piede
nell'India nord-orientale dravida, saltando di paaisso tutta I'India nord-centrale
e nord-occidentale effettivamente confinante cpopoli indoiranici e con questi
intrattenente rapporti commerciali e culturali. lesi sciamanica individua nelle
concezioni animiste I'origine della non-violenzas@tutti gli esseri viventi.

In queste ipotesi pero ci si dimentica spesso aiEindia del VI-V sec.
a.e.v., Ci sono gia tutti gli elementi necessarche I'ahimsa possa essere
concepita, accolta e sviluppata.

Innanzitutto, il movimentagramana Parsva, il piu antico Maestro jaina di
cui abbiamo notizie storiche certe, visse attorhdXaVvlll secolo a.e.v. e pare
avesse gia istituito un ordine di asceti e laitoraio a tre leggi fondamentali, la
prima delle quali & proprio I'ahimsa. Per la veritin conosciamo i reali contenuti
della regola imposta da Parsva ai suoi discep@nalisi della dottrina jaina
posteriore, come vedremo, mette in luce elementetas arcaici, legati a
posizioni ancora simboliche e meccaniciste, ed abalile che I'ahimsa, cosi
come concepita dal Signore Parsva, risenta di guegiostazione. In breve: ogni
gualsiasi forma dell'agire nel mondo causa una atiagione della sostanza
spirituale, pensata come originariamente perféttaggzione che danneggiano gli

altri esseri viventi sono le piu degradanti per lehcompie; I'ahimsa e quindi,
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negativamente, non danneggiare in alcun modo sdtséanze spirituali incarnate

per non degradare la propria e purificarla; ma lpita realtd € brulicante di

sostanze spirituali, ed ogni forma dell’agire égmaialmente dannosa per le altre
sostanze spirituali e quindi degradante per lanmppideale da perseguire € una
sorta dinon nuocente inazione purificatri¢e

Ad ogni modo, sia pur legata all'ideale asceticgl'idazione e della
purificazione della sostanza spirituale dalla matama prima forma del concetto
di ahimsa e gia attestabile attorno al VIII secale.v. negli ambienti ascetici
dravida.

Dalla cultura dravida provengono anche gli altrh@etti che partecipano
alla origine e alla diffusione del concetto di abanil samsara, il ciclo infinito
delle rinascite, e quindi il karma, la retribuziomorale, e il moksa, la via della
liberazione dal samsara attraverso un processoasfiotmazione delle strutture
profonde dellindividuo. E chiaro come il karmanasdirettamente legato
allahimsa: uccidere o recare danno ad altri ess@renti comporta una
retribuzione karmica negativa.

Quanto al processo di trasformazione-liberazionéréviduo, € un fattore
a nostro avviso determinante che non e stato mabbastanza in luce. La
comparazione dei vari percorsi spirituali ci mostoane, prima o poi, essi arrivino
ad affrontare ed elaborare il tema della violenzbeka necessita per l'individuo
della “pacificazione” nei suoi rapporti intersoci& intrapsichici. Da un’altra
angolatura, si potrebbe anche aggiungere che, compproccio tipicamente
indiano, trattandosi qui di una radicale trasforimag del’'uomo nel suo modo di
agire e di pensare, la non-violenza puo essera arsthe nell’'ottica di una alterita
rispetto alla norma ordinaria del vivere nel mondadicale alterita, peraltro,
esplicitamente perseguita dai movimenti ascetici.

Non bisogna d’altronde dimenticare che concattilsappaiono in maniera
indipendente in culture ed epoche differenti. @ité&r evidentemente di quella
regola aurea“non fare ad altri cid che non vuoi sia fatto % tearatterizzante le

etiche universali sorte, come abbiamo visto, tkdll’e il Il secolo a.e.v. La

! Per una analisi pitl estesa e dettagliata, cfr. €g in particolare 6.4.

Z Storicamente, la prima formulazione della regaieea la troviamo imevitico19,18.
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specificita dell’ahimsa rispetto a prescrizionichg simili sta in tre punti
fondamentali: include tutti gli esseri viventi; teon-violenza € anche verso se
stessi; & parte di un piti ampio processo di trasiaione-liberaziona.

Quel che si puo ipotizzare e che la prima concezaeil'ahimsa, di matrice
ascetica e probabilmente fondata sulla non-nuodeatgone purificatrice della
sostanza spirituale dalla materia e legata allg@@arcaiche dottrine del karman e
del samsara, venga investita, nel VI-V sec. a.sh,dalle categorie e dalle
esigenze di quell’etica che inizia a farsi largb pensiero indiano, sia dal nuovo
principio della responsabilita morale individualelld azioni, sia dalla nuova
preoccupazione filosofico-esistenziale dhhhkha sia infine dal movimento
sramanache la utilizza comangadi un piu ampio processo di trasformazione-
liberazione. Come si e visto, etica, responsalji@esonale, duhkha e crescita dei
movimenti ascetici, sono tutti elementi determina® quel processo di
urbanizzazione che proprio nel VI-V sec. sta trasfindo le societa indiane della
pianura gangetica.

In tutto questo la religiosita brahmanica restarifuo vi entra solo
negativamente. Probabilmente, infatti, va constdeaache un fattore di reazione
al potere brahmanicoagya. In tal modo I'ahimsa puo essere letta ancimeecono
strumento di delegittimazione del sacrificio e detkligiosita brahmanica. La
migliore critica a quella che i monaci jaina chiaereohi/msasastra (“la scienza
della violenza”) e appunto denunciarne non soloutilita e I'inefficacia, ma
addirittura la sua nocivita: l'uccisione di altsseri viventi, anche all'interno del
contesto ritualizzato del sacrificio, comporta ue&ibuzione karmica negativa
che imprigiona al ciclo samsarico.

Col tempo, la dottrina della ahimsa, nata nellayietita dravida, sviluppata
nel VI-V sec. a.e.v. dai movimenti religiosi ascete dalle nuove concezioni
dell’etica, conquistd anche il pensiero brahmani@aest'ultimo, infatti, con le
speculazioni upanisadiche sull’atman-brahman, capettura alla dottrina del
samsara e, conseguentemente, a quelle del karmielnngoksa, era ormai pronto

ad assorbire anche la non-violenza, sia pur rikettdormulata. E cio perché un

% | primi due elementi, per la verita, sono presesié pure in una maniera meno sistematica, anche

nel pensiero di Mo Tze.
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altro processo, parallelamente, appoggiandosi jraprquella scoperta del Sé
attuata con le Upanisad, stava attraversando tldtareligiosita arya,

trasformandola radicalmente: il processo di intezEazione del sacrificio.

5.2 Una nuova visione del sacro.

Abbiamo gia piu volte parlato del processo di ilmiezzazione del sacrificio
e della visione del sacro comacrum facereCon i mutamenti culturali, etici, e
nella struttura del pensiero occorsi nel VI-V sa@.v., si passa ad una visione
differente del sacro, che potremmo defirseerum esseE in questa visione che
I'ahimsa prende corpo e si sviluppa. Facciamo fiitpisu questi concetti.

Con sacrum faére ci riferiamo evidentemente al sacrificio ritualedico,
abbiamo gia svolto altrove I'argomento, qui ci lilmmo a ricordare alcuni degli
elementi principali. Anzitutto isacrume alterita, € il totalmente altro, e cioé quel
ganz anderedi cui parlava Rudolf Otfo in opposizione al profano, allo stato
ordinario della vita. L'azione sacrificaldatere € azioneieropoietica ovvero
finalizzata alla costruzione del sacro,cesmopoieticaovvero finalizzata alla
formazione e al mantenimento del cosmo; €, in hraz®ne verso I'esterno
Questo potere poietico del sacrificio brahmanico dgriva dal fatto di
conformarsi al modello originario di sacrificio cami gli dei, inillo tempore
crearono il cosmo, nel senso che di quel sacrificiginario conserva e ripete sia
la struttura liturgica, sia le formule magiche €lanoscenzaA latere, il sacrificio
vedico, appoggiandosi alle arcaiche strutture ntegiche ancora conserva, €
utilizzato anche per scopi piu personali: ottertpefici, ricchezza, la morte del
nemico, ecc. Col sacrificio, il profano viene com@émente ri-energizzato, ri-
centrato sul sacro; il sacro e la dimensione oaigine perfetta cui tendere.

Col tempo, il sacrificio vedico subisce dei mutatnenei Brahmana si
esalta il Sacro Potere su cui il sacrificio si regfino a farlo diventare il vero

scopo del sacrificio stesso; con le Upanisad aasist ad un processo, non

4 Otto, Rudolf,ll sacro. L'irrazionale nell'idea del divino e laus relazione al razionaleMilano,
1966.
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sempre lineare ed univoco, di reinterpretazionébsliva ed interiorizzazione del
sacrificio; fino ad arrivare alla Gita, in cui ilasrificato e il sacrificante si
fondono, i processi del vivere divengono un enosaerificio simbolico e lo
scopo del sacrificio stesso diviene I'agire disiessato. Con la Gita, il pensiero
brahmanico si situa, a modo suo, a cavalle&éerum facere sacrum esse

Con sacrum esseci riferiamo alle visioni del sacro specificheide
movimenti ascetici sramana e del Jainismo, e, inepadelle speculazioni
brahmaniche successive alla dottrina upanisadidatdean-brahman. Se, nella
visione vedica, il sacro, come dimensione altratregposta al profano, viene
posto in essere nel sacrificio, con la scopertanigpdica del Sé, da un lato, e con
I'ideologia ascetica (inazione, pluralismo dellastsmza spirituale, processo di
trasformazione-liberazione) dall’altro, si passdatsereaesse da sacrum alterita
a sacrum identicita, la dimensione del sacro sitajldiviene onnicomprensiva, e
dal piano trascendente passa a quello immansamume la qualita propria
dell’'essere, nella sua doppia valenza ontica edlagita, come esserci nel mondo
e come Essere. L'individuo e sacro, e loab origine il percorso di
trasformazione-liberazion@fione interior¢ serve a ritornare a quella originaria
integralita (estitutio in integrum Ogni essere vivente & sacro, perché ogni essere
vivente e in sé dotato di quel principio vitalergpale che € la vera dimensione
del sacro. L’Essere (come insieme degli esserintive come universo in
generale) e sacro perché vivo e perché e in ognitanifestazione saturo di quel
principio vitale spirituale. Il sacro coincide coVente: tutto € sacro perché tutto e
vivo, tutto e vivo perché tutto e sostenuto dallgpermeato della sostanza
spirituale. | rapporti fra gli esseri viventi, eafquesti e il Cosmo, sono cosi
sacralizzati, perché la sostanza spirituale serpmlieplice, ha uguale valore.

Occorre pero distinguere fra la visione asceticquella brahmanica. Per i
movimenti ascetici sramana e poi anche per il daioj tutto &€ sacro perché tutto
e vivo: tutto é dotato di una propria sostanzaitsjgite originariamente perfetta e
tutte le sostanze spirituali sono uguali (plurabdmPer le Upanisad e poi per
I’'hinduismo successivo, tutto & sacro perché tpdidecipa del Sacro, tutto € sacro
perché la pluralita della realta non & altro cha temporanea manifestazione

dell'unicita dell’Essere, tutto € sacro perché datanza spirituale di ogni essere
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vivente (atman) € in definitiva una scintilla deBastanza Spirituale (Brahman), e
questo da un lato sia che la Realta ultima vengaemta come un Dio personale,
sia che venga concepita come una dimensione trdscenimpersonale, dall’altro
sia che il principio individuale venga concepitorm una pluralita di principi
distinti e separati da quello trascendente, siailchencipio trascendente venga
concepito come unica indistinta realta e i principdividuali sue mere
temporanee manifestazioni/emanazioni. | movimestieici non hanno bisogno
di un principio trascendente, si fermano a consgata pluralita dei principi
spirituali, e concepiscono Bacrumcome qualita originaria di tutti i principi
spirituali essg; il pensiero brahmanico, invece, proprio perchénde le mosse
da una concezione del sacro come alterita rigesnerabstenuta nel sacrificio, non
puo fare a meno di postulare un principio trascetgjeinteso come un’unita
totalmente altra e superiore convogliante la dinmeesdel sacrum-alterita, da cui
far derivare la sacralita dei principi individualPer i movimenti ascetici
'onnicomprensivita del sacro deriva dalla sua ioaga immanenza, per i
brahmani dell’'Upanisad e della Gita e per I'hinduis successivo, € una
derivazione/emanazione dell’alterita trascendente.

| brahmani restano legati al sacrificio, e alla diraensione di alterita, tanto
che non sviluppano a pieno il concetto upanisadiebbSé, e devono postulare
implicitamente che non tutti gli atman sono suliesso piano o perlomeno che
nel contesto di alterita del sacrificio la dimem&dmmanente del sacro € sospesa
e la sua qualita di uguaglianza in tutti i vivecdide: in tal modo la soppressione
di altri esseri viventi non solo & permessa mag@eettamente compiuta, €, in

verita, atto salvifico per il sacrificante e pesdacrificato.

L’ahimsa, come detto, nasce e si sviluppa nell@angsacrum essealei
movimenti ascetici dravida. In questi termini, esappresenta una modalita di
sacralizzazione della realta, attraverso la visidaekesacrumcome immanente e
onnicomprensivo; della societa, attraverso la paafone dei rapporti
interpersonali; del sé, attraverso la pacificazideé mondo intrapsichico. Tutto
guesto pero, non ha nulla di metafisico, ma € qsalai concreto; l'intenzione é

quella di liberare 'uomo dalla schiavitu dellafesénza.
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L’ahimsa non pud nascere rsglcrum facerevedico per le implicazioni del
sacrificio e, anche quando i brahmani, a seguitqpoEcesso di interiorizzazione
del sacrificio e del passaggio da sacrificio rigual sacrificio simbolico tipico
delle societa complesse, giungono ad una parzi@®ne sacrum essee
accolgono I'ahimsa, questa, proprio a causa déicpéare modo in cui abbiamo
detto che i sacerdoti concepisconadicrum essenon si accorda perfettamente
con le loro speculazioni restando quasi come upcaestraneo. Di fatto, come
abbiamo visto, nelle Upanishad e nella Manu Smegta la limitazione della
leicita della violenza nel contesto sacrificale,agdo non una sua valenza
salvifica; nella sintesi della Gita, evidentememgesteriore alle critiche dei
movimenti sramana, del jainismo e del buddismoritsadisce con forza: “le
vostre critiche sono infondate, noi non uccidiana@\etro: I'atman & immortale!
Non uccidiamo davvero né nel sacrificio rituale, méll'agire ordinario che
consideriamo un enorme simbolico sacrificio. Quaaita questione del karman
negativo causato dal fatto fisico dell’'uccisionenrvale: il karma matura solo se
si agisce egoicamente, ma, se si agisce disinstegssnte, il karman di questo
agire non matura, anzi, in piu in tal modo ci didaf al divino e si partecipa ai
suoi piani e, di piu ancora, si agisce per la peofiberazione e per quella degli
altri esseri viventi!”. La Gita, evidentemente, paside anche ad esigenze
“politiche”: contrastare i samnyasa e i movimeastigiosi antagonisti e rafforzare,

attraverso il rispetto dei ruoli e dei doveri sdicihicontrollo sociale.

Discorso a parte, come vedremo, merita il buddhidneelebri “silenzi del
Buddha” sulle questioni metafisiche e soteriologichla impostazione tutta
prettamente psicologica e pratica del problemaadsifferenza e del processo di
trasformazione-liberazione, pongono il sacro fuai Buddha-Dhamma. L'unica
sacralita che vi si puo intravedere € quella insgh vivere, e, in maniera piu
oscura ed ambigua, quella del Dhamma stesso, comearta di impersonale
realtd/entita. In prosieguo di tempo, la tradiziopesteriore sviluppera una
metafisica e propri culti, legati soprattutto afigura ormai idealizzata del
Buddha.
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5.3 Etica di liberazione.

«Questi otto precetti
Hanno la moralita come veicolo di felicita
Hanno la moralita come veicolo di benessere
Hanno la moralita come veicolo di liberazione

Sia dunque resa pura la condotta morale»

Come abbiamo visto, I'etica, nel senso pieno e “enod” del termine, fa la
sua comparsa nel panorama indiano nel VI-V seor.aassieme ai primi processi
di inurbamento. Essa éniversalistica aspira cioé ad includere come referenti
della normativita I'intera umanita e tutti gli esgséventi, ed & connessa ad un piu
ampio processo di trasformazione-liberazione deitio.

Parallelamente alla nascita dell'etica € la scepeatel libero arbitrio
dell'individuo e della responsabilitd morale peralendel’'uomo. Nel momento in
cui le norme tradizionali entrano in crisi, i veccmodelli normativi non
comprendono piu la realta sociale e non fornisquncaall'individuo una solida e
abituale traccia da applicare, 'uomo indiano sipge responsabile personalmente
delle proprie azioni: la legge dedarmansvincola la morale dal principio divino, e
la restituisce integralmente alla responsabili@ividuale. Ora, essendo 'uomo
responsabile delle proprie azione, e potendo liherde scegliere fra bene e male,
fra schiavitu e liberazione, ecco che si scoprenandirettamente responsabile
della propria salvezza: la possibilita escatologiean appartiene piu agli dei o a
oscure e misteriose forze del cosmo, essa e tttaainelle mani delluomo. I
pensiero soteriologico ed etico occidentale, gdmemate, lega la possibilita
escatologica delluomo alla dimensione dedlavezza che discende in ultima

istanza dal divino. Il pensiero indiano, perlomelab VI-V sec. a.e.v., la riferisce

> «dmani aftha sikklgpadini/Slena sugatin yanti/Slena bhogasampadSiena nibbutin

yanti/Tasm slanm visohaye. Formula recitata dai monaci buddhisti dopo lelal@azione degli
Otto Precetti.
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invece ad una dimensione shlvazione-liberazioneche dipende esclusivamente
dall’atto “auto-salvifico” dell'uomao.

Sul piano simbolico, e significativo come le vieliberazione indiane siano
scoperte e poi insegnate da uomini. | maestri mdiderati, raggiungono la
liberazione, non nelle loro incarnazione come digirma in quelle umane, e, da
uomini, insegnano la via che conduce al moksataiduaimini, agli dei e a tutti gli
esseri senzienti. Si tratta a ben vedere, di udea $passionata dellUomo e delle
sue capacita e potenzialita. Gli dei, al contraritga sarebbe meglio dire le
temporanee incarnazioni divine, sono costituzioealt® incapaci di raggiungere
tali vette. A nostro avviso, questa visione antogmirica del discorso
soteriologico, € di origine dravida o comunque @moa; essendo le visioni
vediche sostanzialmente, come visto, sprovviste pdeblema escatologico, o
conservando, come nelle speculazioni successivia dgita, il riferimento
all’'elemento divino che “discende” nel mondo e ms& all'uomo la via della
liberazione, che portael divino al divino. Nella visione antropocentrica sramana,
invece, € 'uomo che indica al divino la via ddllzerazione, e la liberazione non

e nel divino, maextra/transdivina.

L’etica, e nel caso specifico, I'etica dell’ahim$e, proprio questa funzione
salvifica, essa e al contempo percorso di salvazienelemento di un piu
complesso percorso di trasformazione-liberazionBudeno. Appena nata, in
India I'etica € gia adulta, &€ gia compiuta, puritargolto in alto ed ha gia tutti gli
strumenti necessari a raggiungere la vetta. llaggetto € la realta tutta in ogni
sua forma e contenuto, i suoi mezzi sono raditayo fine totale e salvifico.

L’etica dell’ahimsa non guarda solo alla regolaeiatei rapporti sociali in
base ad un principio condiviso o desiderato di beamune, ma ha valore
escatologico-terapeutico: serve ad agire sulluost@sso per procurare una
trasformazione radicale ed effettiva delle sue t&tre profonde psichiche e
comportamentali, serve a realizzargli I'emancipagidalle limitazioni degradanti
della materia o dal disagio psicologico-esisterzggirituale.

Questa emancipazione, guesta trasformazione, glilestazione ihoksa é

frutto di un percorso, elementi di questo percaeao le pratiche ascetiche o
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meditative, una corretta conoscenza delle realtégele etiche precise. Chiave di
volta di queste regole etiche e I'ahimsa. L'ahimséonde di sé tutta la
normativita etica: ne e il principio di fondo, ilenzo ed il fine. L’ahimsa nasce in
seno a e a supporto dei percorsi di trasformazibeeazione, ecco il punto
centrale, essa sta alla confluenza di etica e paycspirituale, é I'espressione
etica del percorso spirituale e, ad un tempo, meZzotto del percorso stesso.

| Precetti buddhisti, cosi come i Grandi Voti jaifli primo dei quali €

sempre I'ahimsa hanno la “moralita come veicolo di liberazione”.

® Significativamente, i jaina considerano tutti ia@di Voti come delle declinazioni particolari del

primo Voto della non-violenza.
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VI

Jainismo:
I'ahimsa dall'inazione ascetica alla “amicizia” verso tutti gli esseri

viventi.

«Tutte le creature senzienti esistenti che vivonespirano
non devono essere uccise, né trattate con violenza,
né oltraggiate, né tormentate, né sfruttate.
Questa e la legge pura, immutabile ed eterna
che i saggi che conoscono il mondo hanno proclamato

Acarangaditra, 1.4.1.1-2

6.1 Cenni storici

Nel subcontinente indiano, il Jainismo € una rehgi minoritaria, contando
attualmente circa 3 milioni di fedeli, ma molto lugnte, sia culturalmente che
economicamente dato che costituisce spesso depigsagiali con uno stretto
legame di solidarieta e con una forte presenzgmecipali centri commerciali e
industriali. A seguito della colonizzazione brit&ay influenti comunita jaina
sono presenti anche nell’Africa Orientale, in Irdgdrra e negli Stati Uniti.

Si fa spesso risalire, erroneamente, agli insegnand Vardhanana
Mahavira, detto ilJina (“vincitore” delle passioni), vissuto tra il VIieV secolo
a.e.v., la sua fondazione. Per la tradizione ja&gk non e che l'ultimo di 24
Tirthasmkara (“costruttori del guado”, coloro che indicano ldrasla per
attraversare l'oceano delle rinascite e giunget@ltsh sponda, quella della

liberazione; il guado in questione & la dottrindaccomunitd) di questa epoca

L1l termine ‘thirtha”, letteralmente “guado”, indica anche il luogo samprobabilmente collegato

alla simbologia dell’'acqua come purificatrice (sofdgia molto viva nell’hinduismo moderno);
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(kalpa) del mondo, che, come i suoi predecessori, haaddteterna verita alle
condizioni morali del suo tempo. Seguendo la tiadz i primi maestri
risalirebbero ad epoche addirittura pre-geolodichEuttavia, almeno per il
ventitreesimo,Parsvamitha, e in parte anche per il ventiduesiniothaskara,
Neminztha (o Ari stanem), abbiamo un supporto storico.

La mitologia jaina ha dunque un fondo di veritadifla e in effetti I'ultimo
riformatore di una tradizione piu antica.

Aristanemié solo oscuramente identificabile. La tradiziom&uole cugino,
per via paterna, dirsna (I'eroe e dio indu), e il suo stesso nome suggerima
appartenenza all’antica Dinastia Solare cantataviadlabharata: “la ruota” o “il
carro solare” fem) “indistruttibile” (arisfa). il Signore Indistruttibile, ancora
oggi molto popolare nel Gugty pare che fosse originario del Kathggvnel
nord-est dell'india, e che abbia trovato la libévae definitiva sulla montagna di
Girnar.

Parsva, figlio di Asvasena(re di Benares), nacque duecentocinquanta anni
prima del Jina. All'eta di trent’anni, lascio Bepare la casa paterna per dedicarsi
alla meditazione e all’ascesi. Raggiunta la conmsgesuprema, fondd una
comunita di laici e monaci, probabilmentairgrantha gli “svincolati” da ogni
cura terrena. Attorno ai sessanta anni, ma sedartgadizione cento anni, si ritira
su una montagna del Magadha meridionale, a Sarkle&S(successivamente
detta Parasnath), dove si lascia morire di inedia.

Quanto avardhanzna (“colui che s’accresce”), si & d’accordo che iisuo
genitori appartenevano alla comunita di Parsva. Badre, Siddirtha, era il

sovrano di un piccolo stato nella regione del M&gadundapura o Kundagrama

nel senso specificamente jaina, indica anche lantgota” stessa, formata da quattiortha,
“dignita” (monaci, monache, laici, laiche).

2 E curioso notare come alcuni attuali autorevghioeenti della comunita jaina, indichino, accanto
alla tradizionale affermazione dell'eternita dediattrina, nella “civilta dell'lndo” i primi riscomt
storici della loro fede, spostando peraltro la diate di tale civilta dal IlI-1l millennio, come
riconosciuto dagli storici, al VI-IV millennio ase. Cfr., Gandhi, Virchandl'essenza del
Jainismo. La storia, il pensiero, le fiabEditori Riuniti, Roma, 2003; e Jain, PushpendralK
canone alimentare Jaindelazione presentata al 34° Congresso VegetaNnaliale, Toronto,
Canada, 10-16 Luglio 2000.
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(odierna Besarh, a una cinquantina di chilometroid di Pata, nel Bihar), ed era
un capo del clan dinat/, appartenente gjotra Kasyapa. La madre, T3ala, era

direttamente imparentata con le famiglie regnariti V@isali (capitale dei
Licchavi) e di Pataliputra, la capitale del Magadhduturo Matavira (“grande

eroe”) nacque a Kundagrama nel 549 (o 540) a.lwrddizione jaina indica il
599 a.e.v.), spos¥aodz, anch’essa di casta ksatriya, e da lei ebbe wgiia,fi
Anavadyi, sposata anch’essa ad Wsatriya.

Alla morte dei genitori, avvenuta quando il Jinaew trent’anni, col
consenso del fratello maggiore, cedette il regr& dedico alla vita religiosa.
Mentre stava cominciando la stagione fredda, aldramda famiglia, si strappo i
capelli e, indossata una tonaca, lascido Kundagrniaizio la vita del religioso
errante.

Dopo tredici mesi, nel pieno della stagione fredegli rinuncio ad
indossare abiti. E questa la prima misura che stirdjue da Béva ed indica la
sua inclinazione per le pratiche ascetiche severe.

Iniziano quindi le sue peregrinazioni, durate dodimi, che lo conducono,
attraverso il Magadha, fino ai confini occidenti# Bengala.

Nel quarantatreesimo anno di vita, dopo aspre figazioni e lunghi
digiuni, dopo aver sradicato le passioni e i dasidal suo cuore, in una notte
d’estate, sotto un albegala, sulla riva settentrionale del fiunf§uvaliya, vicino
a Jrmbhikagrama ottenne l'onniscenza e la perfetta liberazionadschiavitu
karmica.

Per gli altri trent’anni della sua vita si dedidéaalivulgazione della Verita
peregrinando nella pianura del Gange, nelle zoagadha, Anga e Videha.

Gli storici moderni hanno sottolineato come eghmiama si fosse rivolto ai
suoi pari, ovvero agli ksatriya, i nobili spessdtic&embra, inoltre, che egli fosse
appoggiato dai suoi parenti, a Vaisali 0 a Rajadiihaseguito governata da
Srenika e Kinika, gli stessi che i buddisti chiamano Binabise Aftasatri). Solo
successivamente, e col sostegno e la solidaridia wiebilta guerriera dravida,
estese I'assemblea di “uditori’srGvaka) anche ai membri delle altre classi.

Tuttavia, a riprova dell’'universalita del suo megsa, il Jina, come il Buddha e

% Come gia rilevato, i maestri del jainismo sono roerdella nobilta dravida del Magadha.
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gli altri maestri riformatori del VI-V sec. a.e.fgceva uso, nell'esposizione della
dottrina, di una lingugracrita, I'ardhamzgadii (“mezzo magadhi”, misto di
sanscrito volgarizzato e maghail dialetto regionale del Magadha), divenuta poi
la lingua ufficiale dei primi testi sacri jaina.

A 72 anni, a Pava (presso l'attuale Batmel 477 (468 ?) a.e.v. secondo gli
storici, nel 527 a.e.v. secondo i jaina, il vendtjtesimoTirthasmkara raggiunse |l
nirvana: il suo jiva ascese alla sommita dell’'universollan@egione deliisat-
pragbhara (“lievemente inclinata”), per non tornare mai piel ciclo delle
rinascite.

Come si vede, le vite di Parsva e di Vardhamanmereorrono le tappe
classiche delle agiografie indiane dei maestriitsiaili. Allo stesso modo, come
vedremo, la vita del Buddha.

Vardhamana, a differenza del Buddha, non raggiwesiga “su cose mai
udite prima”, egli entro in un ordine ascetico ggistente ed onorato e, dodici
anni dopo, raggiunse la conoscenza perfetta eetdialna Verita eterna che la sua
comunita conosceva prima solo imperfettamente eigdarente. Conferi cosi
nuova vitalita e nuovo splendore all’ardine aseefandato (o riformato) quasi un
secolo prima dal Signore Parsva. Si é d’accordattinfhe Malvira riprenda, da
parte sua, e completi la dottrina elaborata @&va. In particolare & assodato che
egli amplio la quadruplice disciplina del suo presksore — non nuocere
(ahimsg, non mentire, non rubare, non possedere — aggndayi il quinto voto
della castita, la pratica della confessione e dehtimento delle proprie
inadempienze e mancanze, e accentuando la tend#iasgetismo estremo. Le
due interpretazioni rimasero pero coesistenti, Basgorita e il carisma del Jina
riuscirono ad evitare la rottura con i seguaci drska che non era riuscito a
convertire, i semi della divergenza fra le due coitdumaturarono nei secoli
successivi, guando, nel 79 a.e.v si arrivo allanitefa scissione nelle due sette
degli svetimbara(“vestiti di bianco”) edigambara(“vestiti di aria”, nudif.

“ Per una interpretazione della scissionefetimbarae digambaralegata alla divergenza iniziale

fra la comunita dei seguaci di Parsva e quella &asi attorno al Jina, cfr. Caillat, Colette, II
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«La personalita del Jina e quasi sconosciuta. Senabbia avuto un
carattere altero, un umore meno affabile di qudikb Buddha o di #sva. Se,
come e verosimile, le Scritture jaina hanno coreenqualche tratto della sua
individualita, gli si puo forse riconoscere unorgpi sistematico, una tendenza
alle classificazioni e alle categorie (non raraafieo, presso gli indiani), il gusto
dei numeri, dei calcoli, delle figure geometrichaeura di convincere piu che di
persuadere. Egli non disdegnava, d'altra partejcdirere alle parabole, dalle
quali traspare un uomo di esperienza, che conosre ba vita dei suoi

contemporanei e che, peraltro, si interessa atlaras.

La dottrina jaina conserva piu chiaramente di ala€izioni indiane la sua
originaria struttura pre-arya e dravida. Di quasi@ntiene infatti il dualismo di
base spirito-materia e il conseguente rigido sf@zcetico mirante a mortificare
la carne e la materia per liberare le forze deigypio trascendente. Oltre ad una
generale “visione ascetica’ della via della libévae, altri suoi elementi piu
“arcaici” sono riscontrabili ad esempio nella péand concezione del karman
come materia, nel suo ilozoismo o in un certo maictsmo di fondo.

Una visione materialistica della dottrina dellaiagftu e della liberazione,
nata da un gruppo di asceti rinunciatari che ave\abandonato la lotta per la
vita e che erano stati accettati ed avevano trowaitezione ed accoglienza sia da
principi-guerrieri dravida, che si riconoscevandl’ieale dell’eroico asceta
solitario ed erano d’altra parte desiderosi di svame il vessillo della rinascita
religiosa e culturale da opporre ai vicini potemtaggressivi principi Arya e ai
loro alteri brahmani, sia da una pacifica borghegegetariana: mercanti,

prestasoldi e artigiani.

Jainismq p. 75, in Puech, Henry-Charles (a cura 8ipria delle religionj Laterza, Roma-Batri,
1978 (vol. 14Buddhismo indiano e Jainisto
® Caillat, op. cit, p. 77.
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6.2 La natura della schiavitu: la sofferenza della schiavitu.

Per i jaina l'universol@ka) € un organismo vivente, raffigurato con una
forma umana, ovunque popolato di anime o monadiiVjva, lett. “colui che
vive”). Questo organismo cosmico € eterno: nonrtied né fine nel tempo. Le
varie membra del suo corpo antropomorfo rappreserdfirettante regioni e piani
di esistenza. Cosi le membra inferiori sono leaeginfernali, quelle superiori
sono la sede dei mondi celesti e degli dei, la sibéndel capo € la regione detta
isat-pragbhara  (“lievemente inclinata”), sede dgiva onniscienti. La zona

centrale del corpo dellUomo Cosmico jaina € laioeg abitata dajiva

temporaneamente incarnate in corpi umani.

Il loka é costituito da sei categorie ontologiche da#igkaya (asti significa
“esistente” ekaya “corpo” o “collezione”) odravya(dalla radicedru-, “scorrere”,
includendo cosi nel¥sserdl divenire: jiva® (le innumerevoli imperiture monadi
vitali); Ajiva (tutto cio che non gva), a sua volta suddiviso in: cio che permette |l
movimento e I'attivita verbale e mentathéirmg e cio che permette la stasi e la
stabilizzazione della menteadharmg, sostanze imponderabili, indivisibili e
senza formj materia pudgald, oggetto di percezione di tatto, olfatto e cojore
puo essere atomicar{u) o aggregataskandhd; spazio ¢kasa), la cui qualita e di
contenere, e continuo e divisibile in un numeranitd di punti; tempo Kala) in
virtl del quale le sostanze si modificano e mutandjvisibile in infiniti istanti
(tempo e spazio e materia sono in stretto legaieu®, che istante é la durata del
moto piu lento necessario ad un atomo per muowdasin punto all’altro dello

spazio).

® Le prime fonti jaina usano in verita il termiags, equivalente pracrito ditman Solo in seguito,

e probabilmente per marcare la distanza dal monalontanico, si passa al termijiea, “monade
vitale”.

"Il terminedharmaha in tutte le tradizioni religiose indiane unrsfigato generale che pud essere
reso con “verita salvifica” o “norma”. Nel jainismanico esempio, riferendosi probabilmente al
significato letterale del termine, ovvero “cid cherta, che sorregge, che sostiene”, esso indica
invece la categoria ontologica che rende possibiteovimento (e la stasi): il supporto in cui le

anime e gli atomi possono muoversi.
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| jiva che, in numero infinito, abitano le regioni dello Cosmico sono
anch’esse increate, imperiture ed eterne; ad ancarnazione in corpi fisici, a
seconda del loro karman, si spostano da una regtiadira delloka, in una
incessante peregrinazione.

Tali monadi vitali vengono considerate pura costaetiotata di una volonta
innata che permette loro di agire. Hiila ad avere esperienza del mondo e ad
essere responsabile delle attivita intellettuali guelle spirituali; esso e privo di
forma e pervade l'intero organismo ingrandendosdacendosi a seconda della
dimensione del corpo da cui € rivestito.

| jiva sono tutti in egual modo in possesso di quattrdepami: vista
(darsang), conoscenzajfiana), felicita (sukhg e infinita possibilita di agire
(virya); esse aspirano tutte a raggiungere lo stato diitbdine e onniscenza:
tendono naturalmente alla liberazione. Queste pierie vengono pero oscurate
dal contatto con la materia.

Sebbene ijiva posseggano tutti le medesime qualita, non vengono
considerati costituenti un'unica anima come nel-doalismo hinduista.

| jiva si distinguono insarmsarin, legate al ciclo samsarico, raukta o
siddha “libere” da tale ciclo e “perfette”. Le anime aroate a loro volta vengono
distinte in “immobili” (sthavara) e “mobili” (trasa); queste ultime, poi, suddivise
ancora in base alle loro facolta sensoriali: facdit pensierorfana$3, lunghezza
vitale (@yug, forza fisica kaya-balg, capacita di parlaresécana-bal3, capacita
di respirare {vasocchyisa-balg. Gli uomini e gli déi possiedono tutte e cingae |
facolta sensoriali. Gli altri esseri viventi ne pigglono via via quattro, tre, due o
uno solo. Nelle filosofie indiane d&irmkya, dello Yogae delVedinta, troviamo
le stesse cinque facolta, ma congiunte ad alttettdfecolta d’azione”.
Evidentemente le categorie jainiste rappresentana analisi relativamente

arcaica.
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Ora, le particelle di materia, 0 meglio gli «imput¥energia di natura
materiale$, si legano aijjiva, rivestendoli, materialmente, come un involucro,
offuscando le loro originarie perfezioni e trasreettogli, letteralmente, dei colori
(lesya), ovvero: neroKrsng, blu scuro ila), grigio-fumo kapotg, rosso fuoco
(teja9, giallo o rosaadmg, bianco ukla). Considerando lesya jaina a due a
due ritroviamo la teoria, ora accettata da tutto pgnsiero indiano e
originariamente @nkya, dei treguma. Ad ogni colore corrispondono determinate
qualita morali. Cosi, ad esempio, se il nero eolbe degli uomini violenti e
crudeli; il giallo denota invece non-violenza, campione e altruismo; le anime
colorate di bianco sono distaccate, disinteressdtamparziali. Le monadi sono
pero visibili nel loro vero colore karmico solo davalin dagli onniscienti che si
sono purificati dalle imperfezioni della materiatkéca’

Esattamente come ilaBikya non spiega perché la sostanza spirituale,
purusa, si leghi a quella materialprarti, la dottrina jaina non spiega come mai i
jiva, dotati di innate perfezioni, vengano attratti gpdrcati” dalla materia. In
entrambi i casi, piu che di una incapacita dottendisogna parlare di una
mancanza di interesse: cido che conta & sempre enzpra la liberazione finale e
il modo di ottenerla e, nel caso specifico, il malidiberare la sostanza spirituale
da quella materiale. | teorici jaina, al fine dieggare il modo in cui la sostanza
fisica fosse in grado di aderire e modificar@dam-sostanza spirituale, ricorsero ad
una serie di similitudini comparando ad esempigivh ad un vascello che
imbarca acqua dalle sue falle o ad un panno bagha&tsi ricopre di polvere.

In maniera del tutto peculiare, il jainismo defoesquesta materia oscurante
il jiva, karman Quella che nelle altre visioni indiane € unadindibile legge
morale, nel jainismo énaterig € sostanza fisicaOgni pensiero e ogni azione
secondo la filosofia pessimistica dei Giaina, pgavan’accumulazione di nuova

sostanza karmica. Entrare nella vita significa essdtivi con le parole, con il

® Della Casa, Carld| Giainismg, in Giovanni Filoramo, a cura di{induismgq Editori Laterza,
Roma-Bari, 2007, p. 301.

® «La teoria dei kolori karmicilésyz) non & peculiare dei Giaina, ma faceva parte digenerale
eredita pre-ariana che si era conservata nel Magdlifdia nordorientale) e che li era stata

riaffermata nel V secolo a.C. da numerosi maestnilorfamanici». Zimmerpp. cit, p. 214.
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corpo e con la mente; significa fare qualcosa agjorno. E cio porta alla
involontaria accumulazione di “semi” di azioni future, che c@s e maturano
nei “frutti” delle sofferenze, delle gioie, delléwazioni e delle esistenze future. |
Giaina pensano che questi “semi” entrino e alloggiella monade, dove, al
momento opportuno, si trasformano nelle circostadeta vita, producendo
successi e sventure e costruendo la maschera isidacimia e il carattere —
dell'individuo che si sviluppera. Il processo stesiella vita consuma la sostanza
karmica, bruciandola come un combustibile, ma nsfésso tempo attrae nuovo
materiale nel centro ardente delle operazioni iviQuindi, la monade viene di
nuovo infettata dal karma. E a questo punto sinremiovi semi per il futuro. In
tal modo, vengono mantenuti attivi due processtremidittori ma complementari.

| semi, i materiali karmici, vengono consumati tpnente e continuamente dalle
azioni inconsce e consatel sistema psicosomatico, e tuttavia, proprio @n
stesse azioni, i depositi karmici vengono continelat® e nuovamente riempiti. In
tal modo la catena a reazione della vita va atemthille scintillex®.

Ogni nostro pensiero ed ogni nostra azipranche quelleincosce e
involontarig dunque, causano lafflusso di materiale karmide: azioni
moralmente negative provocano un “afflusso di kamegativo” papa-asravg
che accresce la materia scukesfa-lgya) del jiva; le azioni positive e virtuose
provocano un “afflusso di karma positivo o santplrfya-asravg che tende a
rendere bianca la monade vitakeiKla-lesya). Entrambi i casi producono pero
afflusso di materiale karmico; che sia esso negabivpositivo, il suo effetto e
comunqgue quello di tenere legatgrila al karman e, quindi, al ciclo incatenante
delle rinascite e della sofferenza. Il rimedio édolare I'afflusso di nuovo karma,
sia che esso venga dall’azioni fisiclk@y@ayogg, vocali yacanayogao mentali
(manayog}t?, il rimedio & dunque l'inattivitaakarman), I'astensione dall’azione,
sia moralmente negativa che positiva.

In maniera piu sistematica, i jaina costruiscona gfassificazione molto

elaborata dei modi in cui il karma esplica la sofluenza suljiva. Abbiamo

10 Zimmer,op. cit, p. 212-3, corsivo nostro.

1 termineyoga(lett. “atto di unire”, “aggiogare”), viene usatella dottrina jaina col significato

di “azione”, proprio perché € attraverso l'aziofe ¢a materia karmica soggioga il jiva.
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quindi otto categorie di karma, quattro considerdgésivi’ (ghatiya), quattro
“non-lesive” @ghatiya), in ordine: il karma che oscura la vera conosaggaello

che oscura la vera percezione; I'“ingannevole” chesa illusione e confusione; il
karma che produce gli ostacdjiil karma che crea sensazioni piacevoli o
spiacevoli; il karma che determina l'individualig@ma-karmg; il gotra-karma
che determina la famiglia e la classe sociale instuinascer®; il karma che
determina la lunghezza della vita. | teologi jaidal periodo medioevale,
arriveranno pero a classificare ben centoquarantattieta ed effetti del karma.

«L’antica credenza che un’azione infetti I'animancana sostanza
determinata, la quale produce effetti a essa qamidenti finché non sia
consumata o non sia stata rimossa con atti rifgadidenza che € alla base di
alcune arcaiche prescrizioni rituali, per esemmbliagno purificatore), trova nel
sistema dei Giaina un’espressione singolarment®ditet [...] i diversi fattori
dell'esistenza vengono concepiti come forme dellatema primigenia, che,
introdottasi nell'anima, assume diversi stati preasdo diversi sentimenti®

La materia karmica, allo stesso modo jder e delloka, € senza principio,
perché non € concepibile che vi sia stato qualasdi fuori del tempo e
dell’'esistenza, ed e senza fine, a causa dellasutinua produzione.

Il jiva viene cosi irrimediabilmente avvolto da vari “stradi materia
karmica. Il corpo materiale che vediamo non é atthe l'ultimo di questi
involucri di materia karmica che rivestongila. Accanto ad esso esistono infatti
altri corpi, tra i quali il piu importante e il ggo karmico Kkarmasarirg, che e il
risultato dell’agire di ogni monade vitale e chdl'deernita I'accompagna di
esistenza in esistenza. E nel corpo karmico chiisitamente luogo il continuo

afflusso gsravg e consumo di materia karmica.

121 karmaantarayaviene distinto in altre sotto-categorie, fra laljusignificativamente, itlzna-
antzraya-karmae il labha-an@raya-karma Il primo ci impedisce di essere altruisti e geser
quando si compie tlana, il dono elargito ai monaci (ma anche successivaenai poveri), I'altro
ci impedisce di riceverlo.

1311 gotra-karmaé un chiaro riflesso dellimportanza dell’'apparena castale nella societa
indiana.

% Della Casa, Carld| Giainismao, Bollati Boringhieri, Torino, 1993, pp. 49-50
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La dottrina jaina € dunque sostanzialmente sersfittei @ meccanicistica. |
jaina considerano I'esistente comeale in “continuo mutamento”pari/iama) e
pertanto “indeterminabile” ahelkintawida), ma tuttavia impermanente rispetto
alle sue modificazioni. La realta e il risultato lldecontinua e mutevole
aggregazione di sostanza spirituale e sostanzariatefela prima, in sé
perfettamente onnisciente e beata, viene offusctalegradata dall’'unione con la
materia. E la materia si attacca e sporca il parstallo” della monade vitale dal
momento stesso in cui essa agisce (triplicementeeqeensiero, parola e azione),
dal momento stesso in cui essa esistgvll € eterno, increato e imperituro; la
materia karmica € eterna, increata e imperitura. clicuito vizioso
dell'aggregazione di materiajsva € eterno, € sempre esistito e sempre esistera.
Non conta molto comprendere perché la sostanzausidr — evidentemente per
motivi di ordine soteriologico a posteriori condepperfetta e perfettibile — si
degradi e dalle vette della sua perfezione sprofored’imperfezione della
materialita e nell'insensato dramma del samsaranita conoscenza valida e
utile infatti € quella che riveli il modo di spezed’'unione spirito-materia, quella
che permetta givadi ripulirsi e scrollarsi di dosso la degradantévpre karmica.
Tutta I'impostazione del problema e i suoi termsono, evidentemente, figli di
una tipica visione dualistica della realta, dwmalismo pluralista in particolare,
dato che postula la sostanza spirituale come niméep non riducibile ad unita;
e, come ogni visione dualistica, la soluzione delbfema non puo che venire
dalla rimozione della materia, dalla mortificaziodella carne, dalla pulizia del

jivadalle croste della materia karmica, in breve, a@stletismo.

In realta le nozioni si complicano quando si coesidin altro concetto
fondamentale della dottrina jainkasaya. Al termine vengono attribuite varie
etimologie, tra cui derivazioni da radici verbdtiecindicano l'arare e il ferire, ma
il significato comune di “resina” o “viscosita” esme perfettamente la funzione
intesa: I'essere formato di una sorta di colla peemette alla materia karmica di
aderire alla monade vitale. Le fonti piu antichen mresentano la nozione del
karma come di una sostanza che pervade l'universbeeviene attratta dalle

azioni del jiva, ma si limitano a dare particolaifevanza alle passioni, prime fra
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tutte I'attaccamento e I'odio, che si “incolland&agaya) al jiva™>. Sopprimendo le
passioni, il karma non si incolla piu @va, il calore interno t@pas) sprigionato
dalle pratiche ascetiche, “brucia” il karma giaahato aljiva.

E ipotizzabile, ed & questa la nostra posizione, lahmaggiore attenzione
agli effetti negativi delle passioni syiva siano riconducibili alla ri-forma
apportata dal Jina, in linea del resto con le nuist@ze morali della societa
indiana del VI-V sec. a.e.v., ai piu asciutti e aec insegnamenti del Signore
Parsva. A ben vedere, poi, le due concezioni nao sffatto antitetiche: le azioni
(pensiero, parola, azione) determinano l'accumulonthteria karmica e la
degradazione d¢iva; le azioni (pensiero, parola, azione) immoralinjeol’odio o
la violenza) e quelle che ci tengono ancora legditerealta sensoriale e fisica
(passioni e attaccamenti) sono le piu deleterigalrmodo, da una parte si tiene
salvo il principio morale, dall’altra si ribadiséa visione meccanicistica, fisica,
della natura della schiavitu dg¢iva: le passioni, gli attaccamenti, I'odio, la
violenza, le azioni immorali, da un lato, in quamadi di essere dgiva nella
realta, causano il “normale” nuovo accumulo di matekarmica; dall’altro,
lasciandoci ancora legati alla realta material®m® facendocela vedere per quello
che e, ovvero negativa, degradante, insensata,ugowad, per cosi dire, un
“soprappiu” di materia karmica e ci ostacolano remmino verso la
purificazione/liberazione, la quale, evidentememecessita di una corretta
comprensione della realta, della purezzajdel e del valore degradante della

materialita karmicX.

Non bisogna pero cedere alla tentazione di vedelia meccanicistica e
fisicista-sensista dottrina jaina della schiavitbauimplicita negazione della
possibilita e capacita del'uomo di “prendere innoail proprio destino: la
visione meccanicistica della schiavitu non includa determinismo della
liberazione. L'arresto del flusso karmico non eattifinevitabile ma possibile e
realizzabile; I'accento posto sulla moralita dedlzioni tiene salvo il principio

15 Cfr. Dundaspp. cit, p. 141.
'8 Non puo esservi infatti una retribuzione karmieadta sulla moralita delle azioni, dato che il

karma & materia e che anche le azioni morali prmtlu@accumulo di materiale karmico.
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della responsabilita individuale della scelta etieainnata tendenza dgva alla
perfetta purificazione e alla felicitd assicurare Uiniversalita dell’opzione
salvifica. In definitiva, la materia karmica stakdle solo le iniziali condizioni di
possibilita della vita di ogni individuo, una sodepredisposizione che ereditiamo
dalla catena delle nostre precedenti esistenze,questa “eredita”, sebbene
totalmentecondizionata non e totalmenteondizionante non esclude cioé il
libero arbitrio e la possibilita della scelta: lastra eredita karmica non ci preclude
la possibilita del moksa, possiamo sempre, in tffietvertire la rotta e lavorare
alla nostra liberazione.

La via jaina alla liberazione si presenta cosi camenix di rigide pratiche
ascetiche miranti all'arresto del flusso di nuovaatemiale karmico e alla
purificazione deljiva da quello gia accumulato, e di intransigente ni@dral
universale. Il tutto sorretto dalla giusta compiens della realta, della natura
della schiavitu e della via che scioglie le suerat

6.3 Lavia della liberazione.

Abbiamo visto come la schiavitu karmica si risola un legame,
degradante per la monade vitale, fra questa e taria&armica. La liberazione,
quindi, consiste essenzialmente nella purificaziole jzva dall’involucro di
materia karmica. | jaina dividono questo processpudificazione-liberazione in
sette “principi’ o “realta” {attva); i primi due sono le realtava e ajiva in cui
rientrano i seastikaya di cui abbiamo gia parlato, gli altri sono, in ioret
3. asrava (“afflusso”), il riversamento della materia karmimel jiva.

L’afflusso avviene attraverso quarantadue cangdi,clii le cinque facolta

sensoriali, i tre tipi di azione (pensiero, paraajone fisica), le quattro

passioni (ira, orgoglio, furbizia, aviditd), i seentimenti (gioia, piacere,
angoscia, sofferenza, paura, disgusto).

4. banda (“legame, schiavitu”), 'azione con cui la matekarmica si
attacca ajiva oscurandolo.

5. sarmvara (“arresto”), I'interruzione dell’afflusso di karma
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6. nirjara (“lasciar cadere”), la distruzione della materiarrkica
accumulata per mezzo delle pratiche ascetichecdlofe” interno fapag
sviluppato dagli esercizi ascetici, letteralmemecka i residui karmici.

7. moksa, la liberazione definitiva.

In sostanza, la liberazione finale € il risultatad processo di purificazione
fisica che ha luogo nella dimensione della maten#ile. Una volta arrestato
'afflusso di nuova materia karmica e bruciato ogesiduo degli afflussi
precedenti, la monade vitale, ormai ripulita dagffuscanti colori karmici,
splende letteralmente di una luciditd trasparengg, ormai purificata
dall'imperfezione della sostanza materiale, essmatoalle sue originarie
perfezionidi onniscenza e beatitudine.ji/a, nella metafora usata dai jaina, e
orami libero dal peso della materia karmica e, camebolla liberata dalla
zavorra, ascende spontaneamente verso la regibseglemo isolamento (sulla
sommita della testa, all'interno del cranio umaerdjla li, alla morte del corpo
fisico, sale ancora attraverso le varie regioniatepo dellUomo Cosmico fino a
raggiungere la sommita dell’'universo (il capo dgtimo Cosmico), nella regione
“lievemente inclinata” iat-pragbhira) da dove non fara piu ritorno e dove
splendera in eterno in perfetta beatitudine nef&tosdi kaivalya (“isolamento-
integrazione”, “completezza mediante integrazionelyero la reintegrazione
dell’'originaria compiutezza della monade distacchtia miseria della materialita
kermica, unaestitutio in integrun

Ormai libera, la monade vitale e al di la dei lindiélla mente condizionata,
non pensa e non percepisce piu, ma e direttamensapevole di tutto; libera dai
condizionamenti della materia, non ha bisogno égfierienza, ma conosce la
Veritd cosi com’é: & perfettamente e direttamemeisziente’’ L’'onniscenza &

considerata letteralmente, ovvero «la capacita dnoscere e vedere

" Proprio perché la monade liberata & perfettamasielta dai legami con la materia, i
tirthamkara, una volta giunti nella regione lievertgeinclinata, sono assolutamente isolati. Non
sono toccati né da preghiere né da atti di cult@inismo é ateo. | tirthamkara sono degli “eroi”,
dei “vincitori”, degli uomini che hanno ottenuto likerazione e ne hanno mostrato la via a tutti,

persino agli déi.
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simultaneamente ogni cosa nell’'Universo in ognigene in tutte le possibili
modificazioni: in altre parole una totale liberazto della mente da ogni
costrizione»? Il Kevalin, 'Onniscente, tutto vede e conosceli #gde il reale
colore karmico delle monadi vitali e pertanto ikdovero valore spirituale; e,
conoscendo ogni possibile conseguenza di ogni eziegli non commette mai
azioni violente che possano nuocere in qualunqudoracjualsiasi essere vivente.
Ne derive pero anche che il Kevalin Onnisciente meistrare i “guadi” che
facciano giungere all’altra sponda della liberagionon offra argomentazioni o
prove, non inviti a sperimentare personalmentetiatta via del guado, egli,
semplicemente, in virtu della sua perfetta e totaleoscenza, afferma, asserisce.
Le sue parole vanno solo ascoltate e accettatsual guado attraversato,
semplicemente. L’'Onnisciente Vincitore delle passiodifatti, e totalmente
attendibile gpta).

Va precisato che il riferimento alle passioni esantimenti come “canali”
attraverso cui la materia karmica sporcgvb, non va inteso, almeno per nella
dottrina originaria, come un riferimento alla meraQui siamo al di l1a del bene e
del male: il presupposto non e il valore moralel'algbne. Le passioni e i
sentimenti vanno intesi come “legami” con la matekarmica; “legami” che
agiscono doppiamente: da un lato fanno affluireniaeria karmica nel corpo
karmico, dall’altro offuscano la conoscenza reakndeccanismo della schiavitu.
Essi cioé ci legano per cosi dire emotivamente,cobsjicamente e
cognitivamente alla materia karmica, impedendocvetierla per quello che &,
ovvero degradazione e schiavitu della monade vitdigeale dell’ascetismo jaina
di azione non e una diversa qualita (morale) dalae, ma il perfetto e totale
scioglimento dei legami che ci vincolano all’agita,perfetta e distaccata non-
attivita. Se, qualche secolo piu tardi, la grandeesi religioso-culturale della Gita
ci invita ad agire abbandonando ogni dimensiondcagdell’azione, il primo
jainismo mira invece ad abbandonare ogni ordinasiressione dell’essere nel
mondo attraverso la realizzazione dell'ideale dn4agione. Questa non azione é
pero undiberazione dall’azionese ogni nostra forma di agire nel mondo € causa

di legami con la materia karmica, occorre liberaalia schiavitu dell’agire. Dove

'8 bundaspp. cit, p. 131.
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'uomo comune vede nedlgire nel mondo la modalita di realizzazione del suo
esserenel mondo, l'asceta jaina vede un insensato peécoso di marionette
legate ai fili della schiavitu karmica. L’'unico redio € la perfetta e totale rinuncia
all'ordinario agire-essere nel mondo, l'unico seosa&ssere-agire € nella
liberazione dall’agire-essere ordinario.

E esattamente questo sentimento dell'insensatede#iautilita del mondo
ordinario e questo ideale sovra-umano del non-agjingocciolo arcaico del
Jainismo, che gli viene in eredita dall’ascetismdicale, probabilmente di origine
dravida certamente non-arya, diffuso nella zonad+woientale dell’india gia
prima del VI-V sec. a.e.v. Questa arcaica ered#éetica del Jainismo, deve
ancora metabolizzare pienamente il passaggio epeeaificatosi, come abbiamo
visto, nel VI-V sec. a.e.v.: cio che manca e chgeisiero ragioni per metafore ed
astrazioni e non per analogie e simboli, che sk égpiporta dell’'universo psichico
interiore e che l'etica faccia sentire le sue ewxge In altri termini, il Jina sta
ancora a meta fra vecchio e nuovo mondo, un pietfemo e un piede nell’altro;

il Buddha, come vedremo, € 'uomo nuovo indiano.

Ancora un’altra considerazione sui sdd#iva e precisamente sul sesto: la
pratica ascetica di distruzione dei depositi karrche letteralmente li “brucia” col
suo caloret@pag. Va notato come il termin@pasindicasse inizialmente il fuoco
del sacrificio vedico e sia poi passato a desigrarehe il “calore interno”
sprigionato dalle pratiche yogiche, dall’ascetisjaina e dalla meditazione
buddhista. Della Casa spiega che «il passaggiosselngico sembra determinato
da un fatto cultuale. Lo stazionamento pressodtdusacrificale produrrebbe sia
calore, ossia sofferenza fisica, sia poteri magisi il calore, che e piu evidente e
immediato, viene giudicato precedente anche incséngico, cioé causa degli
sperati poteri’® Noi, invece, ci limitiamo ad estendere anche sil&tismo jaina
e alla meditazione buddhista, l'interpretazioneetiade sul “calore” dello Yoga
come risultato di una comparazione simbolica frenm@osmo e microcosmo, fra
sacrificio rituale e corpo umano (come oggetto,esdihe del sacrificio}’ Nei

nostri termini, si tratta evidentemente di unattle simbolica dei termini

9 Della Casagp. cit, 2007, p. 304, in nota.
20 Cfr. Eliade, Mirceal.o Yoga. Immortalita e liberté8BUR, Milano, 2005.
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cultuali vedici all'interno del generale processanderiorizzazione del sacrificio

e sacralizzazione della realta.

Accanto e a sostegno delle pratiche ascetichepadsabili per arrestare il
flusso del karma e bruciarne i vecchi residui, détrtha jaina prevede i cosiddetti
Tre Gioielli: retta fede darsand nella verita salvifica dei tirthankara; retta
conoscenzajijana) delle strutture profonde della realta rivelate wi@hankara;
retta condottadaritra) nel rispetto della normativita, della morale dalpratiche

ascetiche poste dai tirthankafa.

Data la particolare dottrina della schiavitu karanie la conseguente
necessita dell’arresto e dell’eliminazione del slugarmico, la via alla liberazione
indicata dai Tirthamkara & essenzialmente ascetasce all'interno dell’'universo
religioso e simbolico degli asceti e ad essi e g&si € divulgata. Lo sforzo
immane che essa implica per poter essere appliwataée compatibile con
I'ordinaria vita sociale: la via jaina resta proflaaimente legata all’arcaico ed
eroico mondo ascetico dalla quale proviene.

Nel secondo libro delicarangasitra, troviamo il resoconto classico dei
cinque Grandi Voti flahavrata)®?, ognuno accompagnato dalle cinque attuazioni
(bhavari), che il monaco pronuncia dopo [liniziazionadikia), e che
esemplificano quella retta condotta necessaridib#sazione.

Nel primo Grande Voto I'asceta rifiuta I'atto diaidere qualsiasi forma di
vita (@himsg. Con le attuazione promette che per il restoadglia vita confessera
la violenza e si pentira di averla commessa; evithircompierla di persona, di
spingere altri a compierla e di approvare quelteuialevitera la violenza della
mente, della parola, delle azioni; osservera caenaione come e dove
camminera per non nuocere alle forme di vita chespoo trovarsi sul suo

percorso; avra cura di dove poggera la ciotolal'emosina per non arrecare

2L Cfr. i Tre Gioielli della dottrina BuddhistaBuddha (Saggezza)Phamma (Veritd), Sangha
(Virtu).

22| terminevrataindica anche la “vocazione”.
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danno agli esseri viventi che possono trovarsssolo; ispezionera tutto cio che
mangia e beve per assicurarsi che non vi sianodalimita.

Il secondo Grande Voto obbliga I'asceta ad astem@ita menzogna. Egli
sara quindi ponderato nelle parole e non soggett avidia, paura o ilarita.

Il terzo Voto, vincola I'asceta a non prendere i@ non gli & stato donato
e viene esteso anche all'obbligo di non occupasppw a lungo il medesimo
spazio di terra o di non consumare I'elemosina adnzermesso del maestro.

Il quarto Voto riguarda la castita. Le attuazioretano qualunque tipo di
contatto, fisico omentale con le donne e il mangiare o il bere sostanze che
possano stimolare I'impulso sessuale.

Infine, il quinto Voto comporta la rinuncia ad ogaitaccamento, sia
riguardo gli oggetti dei sensi, sia il possessganerale.

Successivamente venne aggiunto un ulteriore sesto: Ml divieto di
mangiare dopo il calare del sole. Cido perché gtieisa cui non € permesso
accendere fuochi perché le fiamme potrebbero ucxiddtre forme di vita,
uscendo di notte per la questua, al buio, corremebli rischio di calpestare
piccole forme di vita e non potrebbero ispezioreteguatamente il cibo.

Tutti i cinque Grandi Voti vengono in realta coresigti come un’estensione
del primo: una attivita verbale minima & segno’'maflegno ascetico della non
violenza e, se la menzogna € considerata un attoldnza, non bisogna neanche
pronunciare una verita che possa nuocere al prosditerzo Grande Voto viene
interpretato come I'impegno a non prendere le dibe altre creature; l'attivita
sessuale e proibita anche perché innumerevoli fatinvita vengono distrutte in
ogni eiaculazione del seme; infine, l'attaccameati oggetti dei sensi e al
possesso produce le passioni, che sono la prinsachalla violenza.

Dopo l'iniziazioné® il monaco jaina pud possedere solo una veste, una
ciotola per il cibo (entrambe negate dai digamhade)le pezze di cotone per
filtrare I'acqua dalle piccole forme di vita che sii possono trovano, un bastone

da viandante, una piccola scopa per liberare dalatda qualsiasi creatura, talvolta

% La stessa rinuncia al mondo dovrebbe essere ctanipimodo tale da causare il minor dolore
possibile alla propria famiglia, seguendo I'esemgé@ Jina che si diede alla vita ascetica solo

dopo la morte dei genitori e dopo aver ottenufieilmesso dal fratello maggiore.
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un libro che simboleggia il maestro assente, ejua gacchasveambara una
“mascherina per la boccainUhpat) per impedire l'involontaria ingestione di
qualche creatura microscopica e per non dannegdparspirito dell’aria. La
tradizione vuole che egli debba poi condurre vitaerante, salvo che nella
stagione delle piogge (come usuale in tutti glimrdhonacali e ascetici indiani)
durante la quale, impossibilitato dalle condiziambientali ad osservare il
comandamento dell'ahimsa, puo ritirarsi in “rifugifupasraya), da dove
usualmente impartisce insegnamenti ai laici. Il eswmm puo raccogliere,
esclusivamente dai fedeli laici e senza sollegjtadqua filtrata e bollita e cibi
avanzati, che non puo conservare.

I monaco jaina e poi tenuto all’ladempimento quetid di sei Azioni
Obbligatorie gvasyaka: I'equanimita éamayika, a volte samaifi) verso tutto e
tutti; la lode aitirthasmkara, 'omaggio al maestrovandang; la contrizione o
pentimento gratikramara); il rilasciare il corpo Kayotsargd®* e I'abbandono o
rinuncia pratyakhyana) a cibi e bevande non indispensabili.

L’equanimita, descritta come «uno stato della mesémimeditativo,
raggiunto stando in piedi senza muoversi per ukebperiodo (tradizionalmente,
quarantotto minuti), in cui le passioni e i trattentali negativi vengono soppressi
e viene sviluppato un senso di benevolenza verdte tle creature», e
significativamente introdotta da una formula riesalvolta al maestro: «Compio,
0 signore, il rito dell’equanimita. Abbandono ogttivita malvagia per il resto
della mia vita, triplicemente, in mente, corpo ot Non compird, non faro
compiere e non approvero alcuna azione malvagigpevito, o signore, biasimo,
rifiuto e abbandono me stesso».

La contrizione prevede un esame dei propri erroune“ritornare” alla
corretta forma di comportamento. La formula ritugl@ usata e micchi mi

dukkadam» (“possa il male da me compiuto essere vano”)nhcha «Chiedo

4 Una particolare posizione mutuata dallo Yoga idiplel’ascetismo jaina: in piedi, immobili, il
busto eretto e rigido, le braccia distese lungmipo e leggermente arretrate, le ginocchia rigide,
le gambe socchiuse, le dita dei piedi rivolte iargu

% Dundaspp. cit p. 229.

109



perdono a tutte le creature viventi. Possano latgre perdonarmi. Che io possa
provare amicizia per tutte le creature e inimicizaso nessuno.

Si tratta in generale quindi di norme di una rigaiaciplina che include
astensioni da comportamenti, oggetti e atteggiameiolenti, e “esami di

coscienza” con conseguenti penitenze; considerati

| Grandi Voti, in particolare come vengono predisdalle relative
attuazioni, e le Azioni Obbligatorie, vanno evidanente considerati all’interno
della generale rigida disciplina jaina. Il mona@na si muove infatti in un
universo popolato da esseri viventi. L'uccisioneldii esseri viventi comporta un
maggiore afflusso di materia karmica, anche sedttesia compiuto in maniera
involontaria perché é latto stesso, non la suaomalrieta, a produrre
automaticamente materia karmica. Ecco quindi cheihaco jaina puo trovare un
valido alleato in una ferrea disciplina che sicmtiiin una minuziosa e puntuale
precettistica. Di piu, la disciplina non solo guidamonaco nella pratica di
purificazione, ma sviluppa in lui una attenzioneuedcontrollo di sé e dei propri
pensieri, parole e azioni. La formula spesso uatdisciplina € la radice della
pratica” ha quindi questa doppia valenza: aiutdranonaco ad evitare e
comprendere tutte le possibili insidie che si nadomo dietro una qualunque
azione, eaddestrare la sua mente e il suo corpd una costante e vigile
attenzione rivolta sia al mondo esterno sia a quetrapsichico.

E evidente, infatti, come una concezione cosi edgie meccanica della
schiavitu karmica richiede, per essere spezzatag oostante inflessibile
attenzione alle proprie azioni fisiche e mentadi enondo esterno in cui si agisce,
una concentrazione fisica e mentale che permetbtaudiare i semi karmici, una
ferrea disciplina che sostenga, aiuti ed educhahaco in questo sforzo sovra-
umano di ottenere uno «stato di paralisi psichictenzionale®. Ogni
disattenzione o trascuratezza puo causare alttossdf di semi karmici, ogni

azione (pensiero, parola, azione) puo celare icrimli catene karmiche.

2 |bidem pp. 230-1.
2" Zimmer,op. cit, p. 219.
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E in questo quadro di rigida disciplina e visioneaganicistica della
schiavitu karmica, che vanno considerate le reéshialimentari jaina. Monaci e
laici, infatti, rispettano un rigido vegetarianesinthe si basa una sottile e
meticolosa classificazione degli esseri viventhase a cinque sensi. Si va cosi dai
rigoda, anime senza corpo proprio e vivono tempeaarente in altri corpi, alle
anime incarnate in corpi provvisti di un solo senktatto (il mondo vegetale, e i
quattro elementi di terra, acqua, fuoco e arigg,wa fino ad arrivare alle anime
provviste di cinque sensi (tatto, gusto, olfattsta; udito) come i mammiferi.
Nella visione jaina, le piante posseggono una fodnaoscienza e pPossono
addirittura esprimere sentimenti moralmente negagli animali con cinque
sensi, posseggono anche un certo grado di disocemtine sono in grado, con la
giusta sollecitazione, di ricordare le loro passsistenze e di modificare, grazie
al digiuno e alla contemplazione, i normali scheimtomportamento che gli sono
propri.

Abbiamo visto come la Manu Smrti proponga una saepilassificazione
degli esseri viventi per giustificare e legittimalrsacrificio e le abitudini relative
all'alimentazione. Nel jainismo, il concetto € ithto: la classificazione serve a
supportare il precetto dell’ahimsa, screditareadrgicio brahmanico e inserire |l
fedele in una visione della realta come di un mopalgolato di identiche monadi

vitali.

Il consolidamento graduale dell'identita jaina, & hecessita per una
comunita ascetica in espansione di essere sostdautaa base stabile porto sin
da un’epoca remota a un’accettazione della comkzidi laico come una
vocazione in senso proprio. Il cammino laico jagnpero fortemente imbevuto di
valori ascetici. Ai Grandi Voti dei monaci corrigmo cosi i Voti Minori
(amuvrata) dei laici, ovvero: ahimsa, verita, astensione filato, castita, non
attaccamento alle ricchezze; e i Voti Secon@guravrata): restrizione di viaggi
e movimenti casuali, evitare godimenti eccessiWibaamdono delle forme di
attivita deleterie, ecc., oltre ovviamente ad umapi@a gamma di restrizioni

alimentari e al divieto di professioni consideratgolente (limitazioni

111



nell’agricoltura, divieto di caccia, pesca, allevarto, scavo di pozzi, commercio
di armi, avorio e legname, ma € ammessa la profiessiel soldato).

«Digiunare é lattivita attraverso la quale i laipossono dimostrare in
maniera piu marcata gli ideali ascetici del Jaimisfn..] Per i jaina il digiuno non
€ una gquestione privata e non € neppure una foinperdtenza imposta per
espiare una colpa. [...] Digiunare non € un’attidéacompiere in isolamento e, se
le astensioni che implica sono relativamente argaganno compiute nella sala
della comunitaypasraya), mentre le altre donne [sono infatti soprattigtdonne
a digiunare] della famiglia assumeranno i doverllada@ligiunante verso la
famiglia.»*®

Se il digiuno viene collegato ad una dimensioneitspile di purezza
interiore, il dono dana), altra istituzione religiosa pubblica che conduae
conferimento di prestigio, sostiene e perpetuasietti esteriori, istituzionali del
Jainismo, oltre a permettere il mantenimento dedli,e monacale. Il monaco, da
parte sua, ricambia lo “scambio-dono” materiale ldeto, con insegnamenti e
offrendo la piu alta forma di dono: la salvaguargia protezione di tutti gli esseri
viventi (@bhaya-dna).

In generale, per il laico, piu che ad una comptetaformita al modello di
religiosita canonica, viene apprezzata la “pureiedke proprie intenzioni”.

Il radicale meccanicismo della dottrina jaina deflahiavitu karmica,
connesso con l'ideale ascetico della ritrazionéedattivita fisiche e mentali, porta
ad una peculiare pratica: 4allekham.

Ogni qualsiasi azione, anche inconscia o involaataomporta I'afflusso di
materiale karmico, le pratiche ascetiche bloccdafflusso di nuovo karma e
bruciano i semi depositati nel corpo karmico. Qogstro non basta. | normali
processi biologici continuano a far affluire karnsal jiva La soluzione
conclusiva e l'inazione completa insegnata dalessd Signore Parsva: la morte
per inedia. L’asceta jaina, giunto ormai si piu siadi di crescita spirituale, sotto
la guida di un maestro, sempre cosciente e coratensi lascia progressivamente
morire di fame, affinché il corpo venga “depurat(allikhita, letteralmente

8 Dundasop.cit, pp. 265-7.
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“eroso”) dai suoi fattori negativi e affinché la me possa focalizzarsi soltanto
sulle questioni spirituali.

La dottrina jaina non consideradallekha@ come un atto di violenza, ma
come una purificazione della monade vitale affatmivalente a un suicidio;
quest'ultimo €& considerato una forma di “morte dalelkciocco”, una
autodistruzione compiuta per disperazione o inagieguza che comporta sempre
violenza verso il proprio corpo. Nel caso in cuiaumalattia o un’infermita
impediscano I'esecuzione delle Azioni Obbligatoradlora la sallekhaa e

indicata come un appropriato modo per porre terrail@epropria vita.

Le fonti piu antiche descrivono la liberazione conderivante
automaticamente dalla corretta messa in praticia geescrizioni del Jina sulle
pratiche ascetiche. Poco dopo l'inizio dell’era com, pero, venne riconosciuto
come, dopo la morte dambsz, discepolo del maestro e ultimo deivalin a causa
della serie discendente dell’attualkalpa del mondo, tutta una serie di
avanzamenti spirituali, tra cui la stessa libenagifinale, non erano piu possibili.
L’attenzione dei monaci jaina si spostd cosi dalksag a pratiche ascetiche
limitate a consumare il karma accumulato e intepera, sia pure parzialmente
I'afflusso del nuovo, e si sposto soprattutto vdes@rescrizioni morali e, prima
fra queste, verso I'ahimsa. Si poté cosi passarenadconcezione della non-
violenza ancorata, come vedremo, ai concetti di iCema’, “intenzioni”,

“volonta”.

6.4 La natura della non violenza.

La nostra ipotesi € che vi siano quattro diverseceamioni del precetto

delllahimsa.

Le prime due, di poco divergenti, sono tutte ingeatl’ideologia ascetica.
La prima, poi, riferibile probabilmente all’esperE e agli insegnamenti di
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Parsvanatha e alle primissime forme di movimentetisi sramana €, nella
nostra ipotesi, la prima forma storica di ahimsa.

Come abbiamo visto la dottrina jaina postula I'esiga di infinite monadi
vitali, tutte uguali e tutte originariamente petéetche vengono sporcate e
degradate dalla materia karmica. Ogni azione, tigni di azione, anche quella
inconscia e involontaria, anche il semplice nutr@gespirare, porta con sé un
afflusso di materia karmica nel corpo karmico enduinuova zavorra per la
monade vitale che la incatena al ciclo samsarica. sbluzione proposta e
perseguita dai maestri jaina sta nell'ideale asoetiella perfetta inazione, del
controllo totale dei processi mentali biologici isidi e nella loro progressiva
ritrazione fino ad una “paralisi psichica”, find'atto conclusivo dell’*erosione”
totale della maschera karmica ¢iak.

Ora, pero, le forme particolari dell'agire e dedbere nel mondo della
monade vitale, producono si afflusso di materiadgmico, ma in maniera
differenziata, causano cioe altrettante particofarime di legame karmico,
dissimile sia nella quantita dell’afflusso, sialaejualita stessa del legame. Cosi,
agli estremi, se il semplice atto del respirarevpoa una minima quantita di
afflusso karmico, l'uccisione di altre monadi vitalcarnate, genera un afflusso
molto maggiore e per cosi dire piu difficoltosoldaciare.

Cio perdo non e ancora legato a esigenze etichedenaa dall'assunto
dell'uguaglianza delle monadi vitali e dalla conoae estremamente meccanica
della retribuzione karmica, in base alla quale adi @zione corrisponde una
reazione karmica quantitativamente e qualitativamétentica. Cosi una nostra
azione dannosa nei confronti di altre monadi vitgéinera per reazione dei semi
karmici dannosi per il nostrgiva. In questo senso «se uno non desidera
distruggere la propria anima, non deve allora dggjere le creature viventi».

Il fine e quello della propria personale liberazdpella propria personale
purificazione dalle scorie karmiche. Recare darshalte monadi vitali significa
sostanzialmente recare danno a sé stessi e accarmaéderiale karmico in luogo
di bruciarlo e purificarsi.

Dungue, ogni azione € contaminante e azioni legarealtrejiva, anche se

compiute inconsciamente o senza I'esplicita volatitauocere, ledono in egual
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misura anche noi e ci ostacolano nel cammino grlitificazione; ma poiché il
mondo € popolato diva, spesso microscopiche e invisibili, € noi non siam
grado di conoscere ogni possibile effetto delletneoazioni (non essendo piu, 0
ancora, onniscenti), ogni azione e potenzialmesgesd e quindi contaminante:
ecco che I'ahimsa «proviene dal desiderio di restamuni dalla contaminazione
del mondo$® si risolve sostanzialmente nellinazione ascetgiajsolve in una
non nuocente inazione purificatrice

La seconda concezione, collegata a quello che m@obipotizzato essere
I'apporto del Jina riguardo le passioni, I'odioeedzioni (pensiero, parola, azione)
violente, apporta poche variazioni.

Le passioni, gli attaccamenti o i sentimenti negatome I'odio, velano la
capacita di conoscenza e comprensigieng) della vera struttura della realta
necessarie al processo di purificazione del jivayffascano l'attenzione e la
concentrazione necessarie all'asceta per “bruciaregsidui karmici e non
incappare in azioni lesive per altfiva e quindi contaminanti. Entrambe,
conoscenza e attenzione, sono fondamentali percamatta condottacgritra)
lungo la difficile vie della purificazione.

Le passioni, I'odio, gli attaccamenti, inoltre sagia azioni mentali violente
e distruttive e generano quindi residui karmiciededi; di piu, producono a catena
altre azioni (pensiero, parola, azione) violentdisruttive e quindi altri residui
karmici nocivi.

Come si vede, e una concezione fredda e distacretimdica, meccanica
della ahimsa. La non-violenza non ha valore ety ancora, non pienamente.
Essa si riferisce all'ideale ascetico dell’inazipeead una meccanica concezione
del karman come automatica e materiale reazionedagte.

Non si tratta pero, va precisato, di una egoicaréibione. Anzitutto perché
I'impulso iniziale alla liberazione €& innato in teile monadi vitali, e assecondarlo
riguarda evidentemente il campo del libero arbiteo della responsabilita
individuale. Poi, I'azione di purificazione-libetiane va a buon fine solo nella
misura in cui trascende i ristretti limiti dell'egda. Infine, in termini piu

semplici, I'agire egoico € in sé violento e lesiwd:impedisce infatti la corretta

29 Schweitzerpp. cit, p. 58.
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conoscenza della realta e, allo stesso tempo,idmdirla nostra attenzione
esclusivamente verso i nostri bisogni e le nostegessita, rendendoci di
conseguenza ciechi e sordi a quelli altrui e paidan cosi a compiere azioni
lesive per gli altri esseri viventi e quindi affagsdi residui karmici.

In una tale visione, I'etica non e ancora matura;irsuoi semi ci sono gia:
I'attenzione posta sulla necessita di non arredareo a nessun essere vivente,
maturera in quei sentimenti di compassione ed “emaitverso tutte le creature

che caratterizzeranno la dottrina jaina nei sesxacessivi.

Prima perd occorre chiarire quella che possiam@nshie “concezione
implicita”, o “metafisica” dell’ahimsa. La volonti non nuocere ad alcun essere
vivente, puo infatti essere estesa a tutta laaeaterpretata come volonta di non
danneggiare-modificare la struttura dell’'univerdbnon agire su questa profonda
struttura. L’intero cosmo e infatti vivo, dal piicpolo degli atomi degli elementi,
ai vegetali, dagli animali fino alluomo, e le lagiella vita sono uguali per tutti
gli esseri viventi. Il monaco jaina deve evitarevineenti bruschi e non puo
schioccare la dita o sventolarsi per non ledereagimi dell’aria. Se finisse in
acqua, per non danneggiarne gli atomi, non doweecare di mettersi in salvo
nuotando, ma dovrebbe galleggiare gentilmente, coametronco, e lasciarsi
trasportare a riva dalle correnti. Una volta adedovrebbe far gocciolare ed
evaporare I'acqua dalla pelle, evitando di asciagardi eliminarla con mosse
violente del corpo.

La statua dGommataasSravana Belgolanel Mysore, eretta verso il X sec.
e.v., ben rappresenta questa concezione metafisifmazione non-violenta. La
leggenda vuole che Gommata, figlio del primo Tintkara, Rsbhanitha, fosse
rimasto immobile nella posiziorneyotsargaper un anno: sul suo corpo crebbero
piante rampicanti, formicai si crearono ai suoidgi€&Sommata rimase immobile
come un albero o una roccia, imperturbabile neliistenzione di non interferire

nel dispiegarsi dei processi dell’'universo.

Infine, la quarta concezione, quella dell’ “amieiziverso tutte le creature.

Come detto essa si fa spazio quando i monaci @nanciano a distinguere fra
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azioni volontarie e inconsapevoli e azioni involmg e inconsce, e, quindi a
rivalutare leintenzionie lavolontadel soggetto. Ora questo nuovo accento sulle
intenzioni, non nasce pero da una valutazione igasiQuel che accadde e che la
comunita monastica jaina ritenne impossibile, penadi non onniscienti, il totale
rispetto della prescrizione dellahimsa: non eseerme@valin, non possiamo
conoscere fino in fondo tutte le possibili consemee delle nostre azioni; e
quindi, una nostra qualsiasi azione pu0, senza rabiece ne accorgiamo,
provocare sofferenza in un altro essere viventergspondente residuo afflusso
karmico in noi. Il problema fu risolto, come detawcettando che, dopo la morte
dell'ultimo kevalin,Jamhi, e a causa della serie discendente dell’atkedza del
mondo, tutta una serie di avanzamenti spirituati fassero piu possibili. Da qui
la rivalutazione dell'intenzioni.

L’ahimsa, ammessa lI'impossibilita di applicarlar@enente, e rivista alla
luce della scoperta dell'intenzione e della volpnp@rtera ai sentimenti di
compassione ed “amicizia” verso tutte le creature.

La dottrina jaina puo ora ammettere che, nel pteall’ahimsa, il fattore
in ultima istanza determinante, non e I'atto esiema l'intenzione, la volonta,
I'atteggiamento mentaleUmaswati (IV sec. e.v.) puo cosi affermare che la
violenza e la «rimozione della vita per mezzo diamione priva dicura della
mente, del corpo o della parofd»in questo modo, anche se un’azione comporta
danni ad altri esseri viventi, se le intenzionineraon violente, questa azione non
genera afflusso karmico; viceversa, le “azioni rahtviolente, anche se non
portate a termine nei fatti, causano afflusso keomi

Nata dallammissione dell'incapacita di applicareenamente il Voto
dell’ahimsa, questa nuova visione permette la doperta del mondo interno
psichico e dellimportanza degli atteggiamenti naéinton i quali ci si accosta al
mondo esterno e a sé stessi. In altri termini sh@é ad una interiorizzazione
dell’ashimsa, ad un suo riposizionamento plarificatrice inazione di non
nuocenzaabenevola volonta di non nuocenza

Il problema della schiavitu pud cosi essere rifdatain termini meno
meccanicistici e rigidi, meno freddi e distaccatfjgnoranza della realta causa

%0 Cit. in Dundaspp. cit, p. 220, corsivo nostro.
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azione violenta, I'azione violenta causaferenzgduhkhg; a vera comprensione
e la non-violenza, e la consapevolezza che tutteclgture viventi, come noi, non
desiderano soffrire in alcun modo; quindi “tuttecteature viventi devono aiutarsi
vicendevolmente”, poiché “la non-violenza ¢ il devenorale supremo’ahinmsa

paramo dharma)**

6.5 Lavisione del sacro.

La dimensione del sacro qui si estende e moltiplaenza per questo
diluirsi, risultando anzi rafforzata. Dal sacro aoaiterita si passa al sacro come
qualita ontologica e ontica, che riguarda cidés$erecome realta, cosmo e
insieme delle monadi vitali, edsserecome ogni singola monade vitale. Tutto e
ierofania, perché tutto € in sé vivo e tutto pap@alella originaria purezza delle
monadi. Si tratta di una diversa dimensioneveelere-sentirela realta.

Il kevalin, l'onniscente, colui che si & compiutarte purificato dalla
degradazione karmica ed ha riacquistato la su@arig perfezione, € in grado di
vedere il colore karmico delle altre jiva, € in dpadi vederetutte le jiva che lo
circondano, anche quelle microscopiche e invisddliocchio umano non ancora
(e non piu) purificato.

La distinzione sacro profano cade, perché ogni elondella realta e vivo e
quindi sacro, l'universo tuttoldka) € vivo e quindi sacro: tutto € sacro perché
tutto e vivo.

Tutto e popolato di jiva, occorre soledere sentirenel mondo circostante
la presenza viva di altre jiva incarnate in animplante, insetti, vermi, gocce
d’acqua. L'erba che calpestiamo, i fiori che coglae lasciamo seccare in un
vaso, gli insetti che tanto sbadatamente uccidiaom una semplice pressione
della mano o del piede, gli alberi che abbattiagioanimali che uccidiamo per
hobby o per nutrircene.

31 va notato che la formulahimsa paramo dharm4, usata dai monaci jaina, compare anche nel
Mahabharata(l, 11, 13c, ecc.).
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Per il jaina tutto questo ha una jiva, che é eswtde uguale alla sua; |l
corpo esterno che la ricopre come un involucro deapmportanza, € solo come
una maschera o un costume di scena nel grande draelifesistenza. E I'asceta
jaina si muove in questa scena cosciente dellecfiealo circondano e con le quali
entra volontariamente o involontariamente in rafpoka realta € per egli una
iImmensa interazione di jiva incarnate in involuoorporali diversi; suo intento,
suo scopo, e quello di non nuocere in alcun modes@o o inconscio, a nessuna
di queste jiva. L'intento che si pone e sovraumarexessita di una attenzione
inflessibile, di uno sforzo inesauribile, di lindiani e divieti sfiancanti. L’asceta
jaina sente-vede, la sacralita delle jiva che abith mondo attorno a lui, e si
propone di interagire con esse in maniera totaleneah-violenta.

E, ad un livello piu intimo e profondo, egéente-realizzd'uguaglianza di
tutte le jiva, comprende intimamente che la propatierenza é la stessa per tutte
le jiva, il proprio desiderio di non soffrire & $tesso per tutte le jiva.

Ma, attenzione, affinché il “non nuocere” non ditenn assillo, quasi
un’angoscia paralizzante, ecco I'importanza delinzione e della volonta, degli
atteggiamenti mentali.

Ora, dato che la sofferenza di questo mondo nasg®ip dall'interazione
violenta ed ignorante (non correffaina) fra le jiva, lo scopo & una “amicizia”
generale verso e fra tutte le jiva, una sorta difijgazione nelle interazioni del

cosmo, disolidarieta universaldra le creature viventi.

Grande importanza in questa visigran-jivaistadella realta € la minuziosa
precettistica e la rigida disciplina cui il monam il laico) jaina si sottopone.
Abbiamo gia sottolineato come la visione meccatiaasdel karma obblighi il
monaco jaina ad una costante attenzione per noecame danno, anche
involontariamente, a qualsiasi creatura vivente.a,Ova ribadito, questa
attenzione, questo controllo progressivo dei prppocessi mentali e biologici, €
ottenuto attraverso la disciplina: la disciplina, normativita, serve proprio a
educare la mente,de-educarladei vecchi schemi violenti e-educarla alla non

violenza.
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Cio significa che I'asceta si impone di ri-educadi modificare i propri
vecchi abituali comportamenti attraverso la disogle le regole. Questa ri-
educazione non é finalizzata solo alla non attueziadi azioni fisiche
potenzialmente dannose per altre jiva, va oltreigalla mente. Essa deve infatti
agire ad un livello piu profondo, ad un livello gsico. Attraverso il controllo
delle azioni esterne (parola, azioni fisiche) l&scmira ad una ri-educazione e ri-
qualificazione delle azioni interne (pensieri). iB perché la volonta di un agire
non nuocente deve essere metabolizzato a livelfopdo dall’asceta; egli deve
divenire ahimsa, deveessereahimsa, ogni particella del suo essere deve ri-
formarsi e ri-qualificarsi a questa nuova modatlidl'essere-agire. E questa
riqualificazione-trasformazione €, parimenti, liaeione.

La strada scelta dai jaina per ottenere la trasiarome-liberazione radicale
(moksa e quella della educazione della mente attrai@@dacazione della parola

e dell’azione.
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VI

Buddhismo:

I'ahimsa come strumento etico-psicologico abile alliberazione.

«La liberta dalla sofferenza e pari
alla liberta dall'intenzione
di causare dolore.

Non c’e vera grandezza

se non c’'eé dominio sulla rabbia.

Chi si astiene dal provocare sofferenza

attraverso il corpo, la parola e la mente

e un essere degno di rispetto.»
Dhammapada390-391

7.1 Cenni storici.

Il Buddhismo nasce in quellindia turbolenta del-Wisecolo a.e.v. a
seguito dell’esperienza e degli insegnamentbididhzrtha Gautama il Buddha
Si conosce ben poco di certo sulla sua vita, ddgréfie posteriori, frutto di un
meticoloso sforzo mitopietico e dottrinale, nonatitano molto. Sappiamo per
certo che fosse in qualche modo connesso alle megub-himalayane e al clan
degli Sakyanel paese dei Kala settentrionali, come appare anche da uno dei su
titoli, Sakyamuni(il “Silenzioso degli Sakya”). Tale epiteto, assie a quello di
SramanaGautamaassegnatogli dalle fonti piu antiche, ci rivelagheo anche la
sua appartenenza al movimento degmana La tradizione lo vuole ksatryia,
figio di Suddhodana re degli Sakya, ma le ricerche storiche ci rimela

I'esistenza presso gli Sakya di una “repubblicahtgieia (vairajya) e il suo
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stesso patronimicoGautama indica l'appartenenza ad un noto gotra di
brahmantt E pitl probabile quindi che il Buddha fosse un braho, come erano
molti dei suoi discepoli, e che la tradizione swsten, impegnata nella polemica
contro i brahmani e desiderosa di attirarsi la Belemza degli ksatryia, abbia
alterato il dato originario; la questione restadpaperta, dato che non sappiamo
con certezza in che modo e con quali forme il modblahmanico sia stato
accolto dalle popolazioni dravida. Abbiamo giatatd un’analisi sociologica di
questi dati parlando del movimento sramana (cfp. &2), qui ci limitiamo a
ricordare che, a nostro awviso, il dato signifieati non é tanto la sua
appartenenza alla casta brahmanica o a quellaig@erquanto il fatto che
appartenesse ad un’area di influenza dravida.

Come accaduto per il Jina, anche la biografia deldBa e stata modellata
dalla tradizione successiva sugli schemi tipici’dgiografia indiana. La dottrina
Mahayanicaarriva a sviluppare la “vita ideale” del Buddha diodici azioni
fondamentali, dodici stadi di vita, arricchiti danpicolari mitici e idealizzati.
Distinguere verita storica da racconto immaginaidmpossibile, ma neanche
produttivo: la biografia ideale del Buddha, oltteeessere stata per secoli fonte di
profonda ispirazione religiosa, risponde infattinpipalmente ad esigenze
didattiche, per cosi dire; I'agiografia del Budditiastra il suo insegnamento.
Vale la pena ripercorrerla nelle tappe fondamentali

La prima parte della sua vita, € nel segno dellaqumpleta perfezione
mondana: il giovane Siddhartha e raffigurato coretob buono, colto e abile
nelle arti della lotta e della guerra. Trascorseai giorni nel palazzo del padre, in
un mondo incantato di gioia e piaceri. Ma l'incam@tain certo punto si rompe.
Siddhartha, spinto dalla curiosita di conoscerendndo, esce dal palazzo e
incontra in ordine un vecchio, un malato e un anftenebre: la “crisi iniziatica”
si traduce nella graduale presa di coscienza delfeerenza. Il quarto giorno,
incontra un asceta mendicante: una prima rispdistasehiavitu della sofferenza,

una prima via di liberazione. Quella stessa nditaasce il figlio Rihula, orami il

! Cfr., Piantelli, Mario, !l Buddhismo indianp pp. 20-4; inGiovanni Filoramg a cura di,
Buddhismo, Laterza, Roma-Bari, 2007.
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sSuo compito sociale é esaurito, e il futuro Buddha abbandonare il palazzo e la
vita sociale e dedicarsi completamente alla ricepatuale.

Diventa discepolo di rinomati maessramana Arad Kalama e Udraka
Ramaputra, presso i quali resta un solo anno e dali @pprende tecniche di
meditazione che poi sviluppera. Seguono altri swii ai solitaria ricerca, di
estenuanti veglie in meditazione e di terribiliidig. Ridottosi dopo 49 giorni di
digiuno ad uno scheletro vivente e sul punto dirpgrer inedia, comprende che
quella dell’'umiliazione del corpo non € la via giwta alla liberazione: dopo aver
abbandonato la via della devozione totale ai sexihandona la via del rifiuto
totale del corpo, per percorre “la via di mezzoSubi compagni, delusi da quello
che giudicano un cedimento, lo abbandonano. Comanite altre agiografie, il
Maestro, nel momento cruciale, resta solo.

Nella notte del plenilunio del mese di maggio/giogdopo essersi nutrito e
aver recuperato le forze, Siddhartha, assiso initamdne sotto l'albero della
Bodhi (Ficus Religios simbolo dell’albero della Vita exis mundi affronta le
ultime decisive proveMara-Kama, il Maligno, significativamente dio della Morte
e del Desiderio, sentendosi minacciato, tenta pitevil Buddha: con la violenza
e il terrore, con la seduzione carnale, offrendaglidominio sul mondo,
adulandolo, instillandogli il dubbio. Ogni tentativdi Mara-Kama, & pero vano.
All'alba, “distrutta I'ignoranza, dissipata la teora, risvegliata la conoscenza,
guadagnata la luce”, Siddhartha € ormai il BuddHisvegliato.

Di nuovo dopo 49 giorni in cui resta a “sperimeatda beatitudine del
Risveglio”, un altro dubbio: come potra comunicad altri quella “verita
profonda, difficile a scoprire, difficile a perce@i? E il dubbio piu profondo di
ogni santita, l'ultima tentazione di Mara; il Buddipero decide di rivelare il
dhamma a beneficio di tutti gli esseri viventi.

Va in cerca dei suoi vecchi compagni, li trova sigpdtana, presso Varanasi,
la citta in cui ha trascorso la prima parte della sita, e li pronuncia il primo
discorso, iIDhammacakkappavattanautta (“Discorso che ha messo in moto la
ruota del Dhamma), nel quale espone la “via di mez le “Quattro Nobili
Verita”, e col quale si apre il periodo di predicae della vita del Buddha.
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In seguito, per quarantacinque anni, si dedica wifla mendicante ed
errabonda e alla diffusione del Dhamma. Con I'a&xgesi del numero dei
discepoli, si forma isanghala comunita dei monacbiksy coloro che vivono di
questuaphiksi) e quella dei laicipasaka lett. “servi/accoliti”), entrambe aperte
sia agli uomini che alle donne, di ogni casta.

All’'eta di 79 o 80 anni, nel 544/543 a.e.v, secotaltradizione cingalese,
attorno al 386/385 o al 368/367 a.e.v., secondosglrici contemporanei, |l
Buddha, in meditazione, entra nella liberazioneintiefa: il paraniraia. La
tradizione trasforma questo evento in un ultim@egmamento, il Buddha infatti, si
rivolge cosi addnanda il suo attendente personale, che, vinto dallo&sto per
'imminente morte del Maestro, si era abbandon&fpianto: «Basta, o Ananda,
non addolorarti, non lamentarti. Non dunque, amrirea, io dissi: di tutte le cose
care e gradite varia e I'esistenza, certa la separa e il cambiamento? Cio che e
nato, cresciuto, frutto di mescolanza, come potebtai non perire? Non si

conosce una cosa similé».

A differenza del Jina e degli altri Maestri suohtemporanei, il Deespirato
e depositario di un Dharma che ha conseguito “daok¥ (svayam eva e, al pari
di essi, incarna pienamente, con le sue parokueiiespressivi silenzi, con il suo
comportamento e con ogni fibra della sua persaila,@harma: “Chi vede me,
vede il Dhamma”. Per la tradizione posteriore, calue ascolta la parola del
Buddha, proferita con “Voce di Bralai diviene immediatamente un “nobile
uditore” @@ryasravakg, un “figlio del Bhagavat, nato dalla sua bocaaneyato dal
Dharma, erede del Dharma, non della carne”: unta shriniziazione alla Verita,
una “nascita nobile/dei nobili'afyajati), che permette all§rotapanna(colui che
e “giunto nella corrente” del Dharma) di compremdampieno la Verita salvifica.

L’atteggiamento del Buddha € del tutto differente guello degli altri
Maestri suoi contemporanei: si rifiuta di impartiesrie mitologiche o teologiche,

metafisiche o soteriologiche; i suoi insegnameumticspratici, diretti, psicologici e

2 Mahaparininanaditra, V, 14.
% De-Espirato & un termine coniato da A.K. Coomaeasw sulla metafora del “soffiar via” del

nirvana:Nir-(De)vana(Spirato).
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mirano solo ed esclusivamente a mostrare e spiégara che conduce al moksa,;
il suo suggerimento costante e quello di sperinmeriarsonalmente il Dhamma e
la via della liberazione. «In una terra in cuibalititi e le interminabili discussioni
pedanti, le gare intellettuali e le dimostraziorgtafisiche erano state per secoli il
vero divertimento delle classi colte, dove gli edtel popolo erano i dotti teologi e
metafisici (che, in realta, venivano cosi ben ripemsati da diventare un po’
ottusi e boriosi) e dove le competizioni retorictiavanti ad un pubblico di
persone colte piacevano tanto ai cortigiani quagtoabitanti delle citta (facendo
guadagnare al vincitore, sia detto per inciso, waasiderevole ricchezza
materiale), Gautam&akyamuni — quando alla fine decise di rivelare chiec
aveva scoperto ai pochi uomini maturi in grado apite — si rifiuto di rilasciare
dichiarazioni sulle questioni classiche cui si supgva che ohni maestro dovesse
fornire delle risposte. |l suo atteggiamento, titiaera cosi impressionante e il
suo insegnamento era cosi affascinante che eglisntnsfuggi al disprezzo e
all'anonomato, ma attiro anche un crescente nurderseguaci che non aveva
cercato. Questi giunsero da ogni classe sociaeagdi professionebLa forza e
la personalita di questa atteggiamento sono taliader superato immuni le

costruzioni mitopoietiche successive.

Gli studiosi fanno un gran parlare degli insegnaimemnginali del Buddha.
La questione e che il Canone Tipitaka della traxdiei singalese, il piu antico
pervenutoci, venne fissato, sulla base di precedexdizioni orali, attorno al V
secolo e.v., e quindi il messaggio originale saeedridato perso. La realta é che il
messaggio originale si € perso nel momento stesfla chorte del Buddha,
semplicemente perché non si tratta di una conoacéearetica, ma pratica,
esperita; i suoi stessi insegnamenti erano teeduzionedella sua esperienza, il
resto etradizione Parlando del Jainismo abbiamo ricordato comei &na la
Dottrina sia eterna, ogni tirthamkara, semplicerelat adeguajraduce alla
capacita morale e spirituale degli uomini del sermo. E questo per i jaina non
sembra essere un problema: lo scopo € lo stedendamenti dottrinali anche,
guel che cambia sono gli interpreti. Allo stessalma@are che la moltiplicazione

# Zimmer, op. cit., p. 399.
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del Buddhismo in tanti —ismi, ovvero in tante tm@dni e scuole diverse, abbia
irrimediabilmente e negativamente modificato i cont della dottrina originaria.

A noi sembra che questo significhi semplicemente par 2500 anni ci hanno
lavorato su tantissime grandi menti, apportando&i lbro esperienza e
adeguandolo alle culture, ai tempi, alle capatitaroblema evidentemente € piu
culturale: riguarda semplicemente la differenteceaone che in Occidente si ha

della Conoscenza, rispetto alla concezione indeatidarga parte dell’Asia.

Comunque, trattando qui dell'India del VI-V secole, non potendo
affrontare tutti i vari —ismi che il messaggio @lddha ha prodotto nei secoli, ci
basiamo sull'analisi delle Quattro Nobili Veritapiphé sono unanimemente
riconosciute, dagli studiosi e dalle varie tradmjocome il nucleo del Buddha-

Dhamma’

7.2 La natura della sofferenza; la schiavitu della soffrenza.

Come detto, nel Parco dei Cervi, ad Isipatana,spré&&ranasi, il Buddha
pronuncia il suo primo discorso,llhammacakkapavattanasuttael quale, dopo
aver definito il dhamma “via di mezzo”, poiché ewvgli estremi della spasmodica
ricerca dei piaceri terreni, e della mortificaziodel corpo delle discipline
ascetiche (evidentemente non €& che un esempiondigre dicotomico), passa a
descrivere dettagliatamente le Nobili Veritdryasatyd®, ognuna delle quali

presenta uno schema riflessivo formato da tre famni” o “discernimenti”,

® La dottrina del Buddha & chiamata anghiea, “veicolo”, lett. traghetto, zattera. La metafora
della zattera e panindiana: abbiamo gia visto cofaéa chiamino i loro maestri traghettatori,

costruttori del guado, coloro che fanno attravershguado. Nell'India attraversata da numerosi
grandi corsi d'acqua e a quel tempo praticamerntea gii ponti, qualsiasi viaggiatore, e in maggior
misura gli sramana itineranti, in qualsiasi tragii trovi a compiere, dovra per forza di cose
prendere piu volte un traghetto per poter contiaubviaggio. Cosi il dhamma € il traghetto col

quale si attraversa il fiume del samsara, per gitmagll'altra sponda del moksa.

® Gli Arya, si definivano “nobili”, in contrapposizione lagtranieri; arya nella terminologia

buddhista & usato nel senso di nobile per qualitalire spirituali.
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ovvero: I'asserzione” fariyatti), la “prescrizione” patipatt) e il risultato della
pratica pativedha. L'esposizione delle Nobili Verita segue lo scleem
diagnostico dell’antica medicina indiana, il Buddhan effetti il “Medico di tutte
le genti”.

La Prima Nobile Verita, I'accertamento dei sintaiella malattia:

«Qual é la Nobile Verita della sofferenzhufikhd? La nascita € essa stessa
sofferenza, la vecchiezza é essa stessa sofferémzaalattia € essa stessa
sofferenza, la morte € essa stessa sofferenzas@amg §oka), andarsene attorno
con lamentazioniparidevg, il disagio corporeoduhkha sostantivo), il disagio
mentale fdaurmanasya lett. “cattivi pensieri”), la frustrazione/esamento
(upayasa) sono essi stessi sofferenza; la comuni@@nprayoga con cio che
non si ama e sofferenza, la separazion@rgyoggd da cido che si ama e
sofferenza, cid che, bramandolo, non s’ottiene fleemza: in sintesi, i cinque
aggregati oggetto di attaccamento/appropriaziagdznaskandhf sono essi
stessi sofferenza [...]

C’e la Nobile Verita della sofferenza [...]

Questa Nobile Verita deve essere penetrata ats@av&piena comprensione
della sofferenza [...]

Questa Nobile Veritd e stata penetrata con la p@raprensione della
sofferenza: cosi fu la visione, lintuizione, laggezza, la conoscenza e la
chiarezza che sorsero in me su cose mai udite prif@amyutta NikayalVI,
11).

Anzitutto occorre fare attenzione alla formula txelc’é la sofferenza”.
Non e casuale. Non si afferma la totale ed inelléadsperienza di sofferenza del
divenire, non vi € una cupa visione metafisica. Noafferma: “tutto & sofferenza,
la vita & sofferenza”, che implicherebbe gia urdgio (di valore) ed una visione
pessimistica dell’esistenza. Molto piu sempliceraenta sottilmente, si afferma:
“la sofferenza esiste”, “nella vita ognuno speritaeih dolore, accanto alla gioia,
alla felicita, o ad altre sensazioni ed esperignzssibili, c’é anche I'esperienza
della sofferenza’. E unaffermazione oggettiva, utainente neutra,
psicologicamente molto efficace.
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Come si vede, non si definisce direttamethibkha non occorre, ognuno di
noi ne fa esperienza, ognuno puod sperimentarlapai®ente nel corso della sua
vita. Definirla equivale a de-linearla, e riempidan un contenuto particolare e
personale, che la renderebbe contenuto particoldie un ego, e,
conseguentemente, quell'io sarebbe ancora egotmnaihkha, come forma
generale, accomuna tutti gli esseri viventi; ognupoi, ne fa una esperienza
particolare, ma resta la sua universalita integstiva, trans-egoica.

Cio che al Buddha preme mettere in luce € inveatetarminazione delle
cause di tale sofferenza, da dove essa nasca,sd@midi, dove prolifichi. La
questione di fondo € sempre: dove nasce? Come?qUGale forma e quali
contenuti? Come si sviluppa? Come cessa?

La Prima Nobile Verita mira essenzialmente allasarali coscienza
dell’'esistenza del duhkha, della sua universatigdla non identificazione dell’io
con essa.

Le prime quattro forme esemplificative del duhkhaguardano,
apparentemente, gli aspetti negativi dell’esistecagporea (nascita, vecchiaia,
malattia, morte), si passa poi alle modalita psigiwhe, per giungere al
samskaraduhkacioé al disagio immanente nella stessa struttam@posita e
pereunte del divenire e del modo in cui I'io lo @sgce. Le modalita psicologiche
possono essere riassunte in: “disagio per i dis@yihkhaduhkhg con cui, in
maniera sottile, si mette in evidenza come la sefiea non provenga
dall’effettiva situazione di disagio, ma dal modo cui I'io la percepisce e la
elabora, vale a dire che lio soffre il fatto divéo provare una esperienza
disagevole; “disagio per le alteraziorViparinamadu’kha) per il quale qualsiasi
piacere, per quanto apparentemente positivo, eatwvizdalla consapevolezza
profonda del suo degenerare e disfarsi nell’attstesso in cui si fruisce e dal
fondato timore del suo venir meno, vale a dire labesoffre per il fatto di dover
sperimentare una esperienza d’'impermanenza della.re

Cio significa che si sta ponendo l'attenzione switdferenza come dato
intrapsichico, come modalita di re-azione dell'feecsi trova ad esperire un evento
disagevole e il divenire, in sé transitorio e moteydell’esperienza e della realtd;
cio significa che «anche se avessimo avuto unapiitdosto infelice, cio a cui
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dobbiamo guardare non é la sofferenza che ci etaesau quel tipo di vita, ma
quella che sviluppiamo nella nostra mente pensangieella sofferenza passafa».
Anche a questo si allude nell’affermazione “la moé& sofferenza”, essa puo
essere infatti riferita alla morte continua detiiab (ksarmkamarara), e |l
samsara, in questo modo, non € che un continuopelsmo processo di re-
identificazione e auto-proiezione dell'io in quelilmcce memorizzate&kgrman
riempite dai consueti atteggiamenti mentali, schenmportamentali, pensieri,
sensazioni 0 emozioni gia esperiti.

I samskaraduhkha si riferisce al disagio legato
all'identificazione/attaccamentaijadana dell'io con la struttura impermanente
della realta, vista come il momentaneo aggregarsindue elementigkandha.
Con gli skandha(lett. “cervice” o “ramificazione”) si intendonangue serie di
fenomeni che si succedono e si intersecano com@dimgiosi a vicenda,
tradizionalmente presentati in ordine di crescenteriorita:

1 riupaskandha“aggregato delle forme” visibili/sensibili;
e gli skandha che formano la sfera, oppost#gpa, delnaman(nome), ossia

la dimensione dei fenomeni mentali:

2 vedariskandha“aggregato delle sensazioni”, percezioni, sentitme
3 samaskandha“aggregato delle coscienze”;
4 samskaraskandha “aggregato delle latenze”, predisposizioni,

inclinazioni, memoria, formazioni mentali;
5 vijianaskandha  “aggregato delle conoscenze”, coscienza,

discriminazione.

La Seconda Nobile Verita, I'accertamento dell’eagia del morbo, derivata
dai sintomi.

«Qual & la Nobile Verita dell'Origine della Soffema? E la bramatfsna)
che da luogo ad una nuova rinascita e, legatavaliatta e al desiderio, trova
nuovi piaceri ora qui ora la, ossia: brama del griadei sensikGma), brama di
esistenzallhavg, brama di non-esistenzailfhavg. Da dove questa brama sorge

" Ajahn Sumedol.e Quattro Nobili Veritd Assocazione Santacittarama, Frasso Sabino, 1999,
22.
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e prende vigore? Ovunque vi siano delle cose cmebsao dilettevoli e
gratificanti, da li questa brama sorge e prendereig...]

C’e la Nobile Verita dell’Origine della Sofferenga.]

Questa Nobile Verita deve essere compresa a fdololanaonando I'origine
stessa della sofferenza [...]

Questa Nobile Veritd & stata compresa affondo ahendo I'origine
stessa della sofferenza: questa fu la visionetulzione, la saggezza, la
conoscenza e la chiarezza che sorsero in me suntasadite prima»$amyutta
NikayalVI, 11).

Ecco, dunque, l'origine del duhkha: la branfigi{a, palitanha lett. “sete”),
I'«istintivo dominio riflessivo della coscienzj»la bramosia contingente e
condizionata, I'eterna sete di vivere che affondaslie radici nel desiderio e
nell'ignoranza; la sete che non puo essere platatsete inappagabile e senza
tregua che tanto piu assecondiamo tanto piu crésqegssione corrosiva che ci
spinge sempre verso nuove mete che, raggiunt@pai@no inutili, e di nuovo ne
cerchiamo altre, di nuovo rincorriamo altri miragguella instancabile instabilita
della mente tutta ripiegata su sé stessa, sempmedario equilibrio, sempre alla
ricerca della soddisfazione e sempre insoddisfatta.

Tanha e quellurgenza vitale che trascina lindiodcon un cieco e
continuo dinamismo in cerca di “gratificazioni ouigor la” allo scopo di
perseguire fini egoici; quel fuoco insaziabile ende i sensi e la mente.

La Seconda Nobile Verita distingue tre livelli elbna:

1. kama tanhadesiderio/brama per I'oggetto e I'esperienzaseeisi;

2. bhava tanha desiderio di essere o0 diventare, autoperpetuarsi

dell'individuo;

3. vibhava tanhadesiderio di non essere e di non-esistenza.

Occorre pero chiarire che non si sta indicandadioe della sofferenza nei
desideri, nei sentimenti o nelle aspirazioni, lacsela Nobile Verita ci invita a

non identificarci nei nostri desideri, sentimentiaspirazioni e a non re-agire

8 Eromm, E., Suzuki, D., De Martino, Psicoanalisi e Buddismo ZeBasa Editrice Astrolabio,
Roma, 1968, p. 27.
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coattamente ad essi, a non identificarci con la foancata realizzazione e a non

re-agire impulsivamente alla loro mancata realizzaz

La Terza Nobile Verita, I'accertamento della culigdhidella malattia,
direttamente dipendente dall’eziologia.

«Qual'e¢ la Nobile Verita della Cessazione dellaf&@nza? E la completa
scomparsa ed estinzione della brama, la rinuncieeasa e il suo abbandono, la
liberazione e il distacco da essa. Ma dove questanh puo essere abbandonata,
dove puo essere estinta? Ovunque nel mondo vi siase apparentemente
dilettevoli e piacevoli, la questa brama pu0 essapbandonata, la puo essere
estinta.

C’e la Nobile Verita della Cessazione della Soffieee..

Questa Nobile Verita deve essere penetrata realitizda Cessazione della
Sofferenza...

Questa Nobile Verita e stata penetrata realizzatalcCessazione della
Sofferenza: questa fu la visionéntuizione, la saggezza, la conoscenza e la
chiarezza che sorsero in me su cose mai udite psit@amyutta NikayalLVI,
11).

E un messaggio di speranza: il dolore non & assghud essere estinto! La
cessazionenjrodha) della sofferenza, € un’esperienza possibile.

Tutta una serie di termini glossa tale cessazitiolecco mediante il non
esser colorita [la mente da parte degli oggettnpribramati] senza eccezioni”
(asesaviraganirodhd,  “rinuncia”  (tyaga)®, “completa  estromissione”
(pratinisargg nel linguaggio quotidiano il termine si riferis@’evacuazione
delle feci), “lasciar andare’{ukt), “non dimora” nella bramosia e negli oggetti
che insegueapalaya).

Se la sofferenza, come abbiamo visto, nasce defiranidentificazione in
essa, dal nostro lasciarci trasportare dalla branagentificarci in questa brama e
attaccarci ad essa e ai vari e multiformi oggettiessa di volta in volta tende; la

liberazione non puo che venire dal “lasciare aridquesti attaccamenti, queste

° Nel lessico brahmanictyaga indicava I'abbandono formale dell'offerta saarifie alla divinita

da parte del sacrificante.
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identificazioni, questa reattivita coatta alla bearNon si tratta di mettere fine alla
sete, ma di non identificarci in essa, di sentidsservarla e lasciarla andare. E
una cessazionenon unannullamento la prima non e un desiderio, non € un
prodotto della mente ma la fine naturale di tuttbahe sorge, solo la morte di cio

che nasce; il secondo ¢ il desiderio che sorga n&dinte di liberarsi di qualcosa.

Con duhkha, quindi, ci si riferisce ad un disagsicplogico ed esistenziale
del’'uomo, considerato come universale e reale (peno reale aprioristicamente,
ma perché realmente esperito), il disagio dell'aivh dalla sua identificazione
con I'esperienza di disagio stesso e dal conseguénito di questa esperienza e
di questa identificazione; deriva dal vagare semmasta della mente
impulsivamente attratta da ogni sorta di oggetteras e dal suo identificarsi in
questi oggetti e in questa cieca reattivita. llar@greattivo € in sé inappagante e
fonte di sofferenza, perché nell’attimo in cui ragge I'oggetto bramato, non se
ne accontenta piu, e di nuovo, impulsivamentersetie in moto alla ricerca di
nuovi oggetti e nuove illusioni. Gli oggetti steskiquesta bramosia sono in sé
inappaganti, perché transeunti e perituri, destiadinire, a morire; «quando ci
aggrappiamo ai sensi, ci attacchiamo alla moftek'identificarsi in questi
oggetti e in questa cieca rincorsa di qualcosancimec’é e non potra esserci, € in
sé fonte di sofferenza. La via d’uscita € il “ndteacamento”, il “lasciare andare”
gli oggetti dell'identificazione/attaccamento e ld@éntificazione stessa,
«lasciandoli essere quello che sono [non] annutianal cacciandoli via, ma
piuttosto prenderne nota e lasciarli states il superamento dell'illusione dell'io
egoico e distinto; € la quiddita, ovvero la presecansapevole nel qui ed ora e la
non identificazione nel vagare della mente fra tggksparati e piani temporali
futuri o passati; € la conoscenza della realtagmvV¥a com-prensione profonda
delle Nobili Verita, del dukkha e del tanha. Tutio implica perd un coraggioso
sforzo di guardare profondamente dentro alle cokbes le apparenze; un serio e

sincero impegno, con energia e fiducia.

1 Ajahn Sumedo, op. cit., p. 46.
v, p. 36.
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In maniera sottile ed efficace, non si guarda atiferenza in sé, come
realta oggettiva esterna all'individuo, ma si g@am@ modo in cui la mente
esperisce il disagio. In altri termini, non si velokliminare la sofferenza
dall’'esperienza della vita: la morte o la malattid,esempio, non possono essere
eliminate, né possiamo cancellare i desideri, sfaranare la realta nel prodotto
esatto della nostra mente. Ci sara sempre e coraungo scarto fra realta
oggettiva e realta pensata e desiderata dall'iButldha non intende operare una
trasformazione della realta oggettiva della sofieee ma della esperienza
soggettiva di essa; lungi dal voler eliminare |#eenza dal mondo, indica nei
processi mentali il terreno piu appropriato edeeife su cui lavorare.

Nella concezione psicologica pragmatica del Buddi@ e necessaria
nessuna filosofia e nessuna speculazione metafisivassun modello
meccanicistico di degradazione della sostanzatsgiei e nessuna pre-concetta
inspiegabile concezione di irriducibile dualita evé-spirito. Col Buddha
abbiamo una distaccata e lucida analisi dei progesstali che portano I'io a
sperimentare uno stato di disagio e sofferenzatoTilresto non fa parte degli

strumenti necessari ed efficaci alla liberaziondadsofferenza.

7.3 Lavia della liberazione.

La Quarta Nobile Verita, la prescrizione al maldéb regime necessario alla
guarigione, dipendente dalla natura e m@ldus operanddel morbo, ovvero il
Nobile Ottuplice SentieroAfyastangikamirga, pali: Ariyatthangikamaggy il
percorso che porta al blocco del disagiduhkhanirodhagminipratipad).
Raggruppabile in tre elementi: saggezpeajfia, pali pafifig, virtu morali §ila,
pali sila), concentrazione sanidhi, pali samadhj. L'ordine di esposizione
dell'Ottuplice Sentiero € puramente descrittivo, iméatti considerato come un
tutt’'uno, dove i vari elementi si equilibrano e efetinano vicendevolmente, come
strumenti di riflessione, morali e psicologici.

«Qual é la Nobile Verita Del Sentiero che condutia eessazione del
dolore? E il nobile ottuplice sentiero, & cioé: tReComprensione, Retta
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Aspirazione, Retta Parola, Retta Azione, Retti NMehizSostentamento, Retto

Sforzo, Retta Presenza Mentale, Retta Concentr@zion
C’e la Nobile Verita del Sentiero che conduce akssazione del Dolore

[...]

Tale Nobile Verita deve essere penetrata coltivah8entiero [...]

Tale Nobile Verita e stata coltivata penetrand@&dntiero: questa fu la
visione, l'intuizione, la saggezza, la conoscenza ehiarezza che sorsero in me
Su cose mai udite primasdmyutta NikayaVl, 11).

Abbiamo quindi:

Saggezza:

1. Retta Comprensione sgmyagdsfi, pali samma ditti lett. “visione
appropriata”), la conoscenza intuitiva delle Nokirita;

2. Retta Aspirazione samnyaksakalpa samma sankappa estensione da
avidita (obha), malevolenza dvesa), e ignoranza riohg, deriva dalla
comprensione profonda della realta del duhkha;

Moralita:

3. Retta Voce/Parolass@mnyagic, samma vacph astenersi dal dire il falso per
vantaggio proprio o altrui, dal seminare discordial, rivolgersi ad altri in
modo aggressivo e/o scortese, dall'intrattenersirgomenti futili/insulsi;

4. Retta Azione (corporeaydmnyakkarmarsamma kammantaahimsa(non
compiere uccisione o0 violenza fisica, compresaurigere da mandanti di
essa 0 approvarla, l'istigazione al suicidio e d&b), non prendere cio che
non viene donato, astenersi da illecite forma diificazione sessuale;

5. Retti Mezzi di Sostentamentgsgmnyagjiva, samma ajivg esemplificato
come astensione da commerci nocivi (armi, carreglial, droga, veleni,
esseri viventi), usura, predizione del futurayslbnismo o inganni vari;

6. Retto Sforzo §amnyagv§yama samma vayamnja evitare vizi non ancora
sorti, abbandonare vizi gia sorti, propiziare virtion ancora sorte,
conservare, coltivare e rendere perfette virtisgide;

Concentrazione:

7 Retta Attenzione/memoria/consapevolezami{nyaksmi, samma saji Qui

siamo nelle tecniche di meditazione: vengono irtdigaattro ordini di
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oggetti su cui porre l'attenzione: eventi corposgnsazioni passive, eventi

mentali, caratteristiche delle entita in generep@nmanenza, assenza di

atman, duhkha e vacuita). Nel Canone Pali, il Bagld un dialogo con il

monaco Bhiya, espone un iter meditativo composto da cintateori

d'impedimento Kivarama). “desiderio-fantasticheria” orientato verso le
cinque forme di piacere sensoriale; “malevolenzarse oggetti/persone;

“pigrizia-torpore”; “eccitazione-senso di colpa/oghio”; il dubbio nei

confronti del Buddha, del Dhamma e del Sangha.iVininque fattori si

accede ad un altro iter composto di quattdhyina (“stadi di

concentrazione”) e seabhijiz (super-conoscenza), di cui l'ultima é la

Comprensione Liberatrice Bodh), presentata come “conoscenza

dell’esaurimento/cessazione degisravd (lett. “[chiuse che lasciano]

colare da fuori” 'acqud;

8 Retta Concentrazionesgmnyaksaadhi, samma samadhi il termine
samadhi, parte del lessico specializzato dello yagdica letteralmente |l
“com-porsi” dell’attenzione in quattro “incontri/ogletamenti” §amipatti)
corrispondenti ai quattro stadiay@atang della sfera priva di forme
(arapyadhitu), ovvero: “stadio dell'infinita dello spazio”, ‘“atlio
dell'infinita della consapevolezza”, “stadio delme’é alcunché”, “stadio
del né al tutto esperienza né inesperienza”.

Senza addentrarci nei particolari tecnici, ricontiiasolo come la tradizione
riconosca che questo iter meditativo sia legat @datica panindiana dello Yoga;
I quattro Dhyana e le quattro samapatti sono stgiprese dal Buddha
direttamente dai suoi primi maestri e poi successente sviluppate.
Significativamente, queste tecniche sono consideraécessarie, ma non
sufficienti, all’estinzione del duhkha. La “compmetliberazione” yimoksa o

vimukt) si ha soltanto con la comprensione profonda ddlieili Verita.

12| 'acqua della metafore sarebbe il karman. Questdalito pensare ad una sorta di modello
“idraulico” del karman, simile al modello meccasiito jaina in cui in la materia karmica si

“appiccica” al jiva degradandolo, e quindi ad urolmbile “fossile ideologico” della visione

buddhista. Cfr., Piantelli, op. cit., pp. 36-7.
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Dunque: saggezza/conoscenza, moralita, concenazidvvero la
comprensione profonda della natura del duhkha endelo in cui la mente ne fa
esperienza e si identifica con esso. Dalla saggefava la moralita: la
consapevolezza della universalita della sofferen@aje vedremo, si traduce in
compassione e responsabilita etica, I'etica vasateome strumento psicologico
interno al processo di trasformazione-liberaziomda compassione a sua volta
sostiene la comprensione. Conoscenza e moralita &daro volta la base della
Retta Concentrazione, e quest’ultima é essenzai®ahé la mente comprenda
in profondita le nobili verita e si attenga all&@emoralita.

La brama e quindi la sofferenza sono infatti alitags dall'ignoranza
(avidya). «Questa ignoranza e una funzione naturale @delegso vitale, ma non e
necessariamente ineliminabile; non piu dellinnazedi un bambino. Il problema
e che noi non riconosciamo che ci stiamo muovemdani mondo di semplici
convenzioni, da cui sono determinati i nostri geetfiti, i nostri pensieri, i nostri
atti. Noi crediamo che le nostre idee sulle coggnesentino la realta ultima e
cosi restiamo intrappolati nelle maglie di una.reeste idee sono radicati nella
nostra coscienza e nei nostri atteggiamenti; soa@ rreazioni della mente; sono
categorie convenzionali, modi involontari di vedetiegiudicare e di comportarsi;
tuttavia la nostra ignoranza le accetta senza rensmnza dubbi, considerando
esse e i loro contenuti come dati di fatto. Questacezione errata della vera
essenza della realta e la causa di tutte le sofferehe colpiscono le nostre
esistenze. [...] Le tragedie e le commedie in cunsi@oinvolti, che creiamo noi
stessi e in cui noi agiamo, si sviluppano autoraatiente dalla nostra condizione
di ignoranza, la quale genera nel mondo sensazaononcetti limitati. [...]
Dobbiamo essere consapevoli di un simile statofiésenza se vogliamo guarire.
[sofferenza che ] la maggior parte di noi considemanaturata all’esistenza, e che
decide semplicemente di sopportdrexfingere di non sentire.

Gli antichi monaci lfiksu, pali bikku) si spostavano di villaggio in villaggio,
dormendo all'aperto e vivendo di carita; solo dieala stagione delle piogge si

riunivano nei boschi in precarie capanne. Agliiitezcomunita dei monaci era un

13 Zimmer, op. cit., pp. 382-3
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gruppo non-conformista, con una ampia varietd netlaposizione sociale dei
monaci e con unico criterio gerarchico I'anziardell’ordinazione; una societa
alternativa dove i marginali potevano trovare rfygriscoprire un senso di
appartenenza e uno scopo.

Il codice morale e comportamentale cui i bikku s@ottoposti comporta
otto “precetti”: ahimsa; divieto di prendere cidechon é stato donato; castita;
retta parola; non bere bevande inebrianti o drpgbe abbellire il corpo, non
danzare o cantare intrattenersi in situazioni §imibn dormire su letti alti e
comodi. La disciplina & considerata non solo uanworale, ma anche un metodo
di purificazione spirituale che aiuta il monaco alntare la mente: il senso
psicologico pervade anche il codice morale. In $ahso la pratica della
confessione rituale libera la mente e, ridandolers& e calma, ripristina le
capacita meditative del bikku, ad egli, infatti, diiede di essere “pienamente
conscio e auto-controllato”sifvtimant samprajnan), consapevole, attento e
sempre responsabile.

L’iter determinato e organizzato dell'ordinazionsalvaguardava una
continuita fra il Buddha e le successive generazibrbikku. Interessante poi
notare come le procedure interne stabilite per leggoi dissensi sembrino
improntate alla prassi delle assemblee delle “rbjpcie” aristocratiche

contemporanee.

Il nuovo del Buddha, e al tempo stesso il fascinda eforza del suo
insegnamento, sta nell’approccio concreto, empirgsicologico al problema
dell’'esistenza. Nelle sua ricerca non c’e spaziol@especulazione metafisica: i
concetti di samsara, karma, moksa, sono portatip@dado ontologico a quello
ontico-immanente. La liberazione deve essere spetsia in questo mondo, qui
ed ora, e non gia in un’altra condizione ultrateareEcco la grandezza del
Buddha e la sua rivoluzione nel pensiero indiah@&ud modo di impostare il
problema e di cercare la soluzione é tutto squistate pratico, sperimentabile,
psicologico. Le dottrine precedenti, partendo dediastatazione della sofferenza
della vita, cercano una via di trasformazione-#Hzéwne, ma finiscono per

smarrirsi nella metafisica. Il Buddha riporta ilnséero indiano nella praticita e
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concretezza di quella trasformazione che si stavaaado, riporta il problema
escatologico in una dimensione terrena e immanehte. liberazione va
sperimentata qui ed ora, altrimenti non ha alcdoreaé solo un fragile e tedioso
castello di sabbia pronto a sciogliersi alla prenada ondata di realta della vita.

Abbiamo visto come, nel jainismo, lintenzione, egfjiamento mentale
viene accolto solo successivamente e negativamétge.Buddha, invece, il
riferimento all’atteggiamento mentale e positivo: parte cioé proprio dagli
atteggiamenti mentali e il lavoro da compiere imiproprio dalla trasformazione
degli atteggiamenti mentali, I'azione verra comécdduta” del lavoro sulla
mente. Se la via del Jina e “paralisi psichicanntenale”, la via del Buddha € una
disciplina di auto-controllo psicologico

Il Jina resta nel solco dell’ascetismo, il Buddla il Jina non rifiuta le
pratiche ascetiche né la dottrina di fondo cheirdjsie materia/spirito. Buddha
abbandona le pratiche ascetiche, e non parla dunasmetafisica. L’'unica cosa
che gli interessa € il modo in cui la sofferenzacea si manifesta, cessa. Tutto il
resto sono vani discorsi, inutili disquisizioni suilla.

Il Buddha, in questo atteggiamento pratico, psigicio, pragmatico, e
'uomo nuovo indiano, il figlio delle cittd e debro nuovo modo di guardare al
mondo, il suo modo tutto pragmatico e psicologicorgostare il problema della
sofferenza e della liberazione da essa deriva @noente da quel pensiero
riflessivo e astratto sorto a seguito dei profonditamenti sociali e culturali
dell'India del VI-V sec. a.e.v. La sua visione @mamente disincantata, laica, a-
sacra; si € orami lasciata alle spalle I'anticoliduzo materia-spirito, cosi come
'ammaliante potere poietico del sacrificio, o k#mdono mistico al principio
divino. Il Buddha guarda esclusivamente a cio cltericreto e sperimentabile, e
lo fa con una sottile introspezione psicologicaoae lo sguardo ben fisso sulla

meta della trasformazione-liberazione.
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7.3 La natura della non-violenza.

«La sofferenza o dukka e il travaglio che tutti dieidiamo. Tutti ovunque
soffrono. Gli esseri umani soffrirono nel passatel)’antica India; essi soffrono
nell'Inghilterra di oggi; e anche nel futuro glisesi umani soffriranno. Cosa
abbiamo in comune con la Regina Elisabetta? Laessmiza. Cosa abbiamo in
comune con il vagabondo di strada? La sofferenzasovio inclusi tutti, dagli
esseri umani piu privilegiati fino ai piu disperatinegletti, passando da ogni
categoria intermedia. Tutti ovunque soffrono. E lagame che ci accomuna,
qualcosa che tutti comprendiamo.

Quando parliamo della sofferenza umana, si svilnpda nostre tendenze
compassionevoli, ma quando parliamo delle nostieiapu, delle cose che io
penso e che tu pensi sulla politica o la religioakgra corriamo il rischio di
azzuffarci. [...] Se volete uccidere qualcuno dovébglierlo dal contesto
“umano”; non é facile uccidere qualcuno quando wapbe soffre come voi.
Dovete pensare che sia gelido, immorale, stupidatt&vo, e che, tutto sommato,
sia meglio sbarazzarsene. Dovete pensare che @arcrudele e che é bene
distruggere la cattiveria. E questo comportameht® fornisce la giustificazione
ai bombardamenti e agli sterminii. Ma non si pagire in quella maniera se si
tiene presente il comune legame della sofferefzax.

Questa lunga citazione, ci da, con parole semm@ti immediate, le
coordinate da cui partire: coscienza della soffeseicoscienza della universalita
della sofferenza, compassione (Karuna), non-dualisRroviamo a svolgere il
ragionamento.

Si é detto come punto di partenza sia proprio lasgrdi coscienza
dell'esistenza del duhkha, della sofferenza psgiomesistenzaiale. Le Nobili
Verita ci indicano che causa di questa sofferenaapeoprio l'identificazione
dellio in essa come oggetto determinato e spexifoella propria realta
intrapsichica; la sofferenza, invece, va compresaec esperienza universale,
esterna all'io, comune a tutti gli esseri senzieftiti, nessuno escluso. Ora e

proprio da questa profonda intuizione della uniakd del duhkha che deriva la

1 Ajahn Sumedhaop. cit, p. 16.
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compassione, ovvero la comprensione che ogni essmeiente soffre, ogni
essere senziente, esattamente come il propri@aiesperienza del duhkha, ogni
essere senziente non vuole soffrire. Se nel jamikmmiversalita della sofferenza
era determinata dalla comprensione profonda defiéttie delle interazioni
violente fra le jiva; nel Buddha questa comprensiateriva dalla natura piu
intima e intrapsichica del duhkha: il Buddha shgi piu in la del Jina, si spinge
all'interno, nel profondo dell’'universo psichico.

La tradizione buddhista associa la compassikarifz), ad altri tre stati mentali,
detti Brahmavil@ra (“Sublimi Dimore” o “Dimore Divine”), che comprend
anche la “gentilezza amorevoleinéttg, la “gioia compartecipe” njuditg e
I“equanimita” (upekkd. L'ultima, 'equanimita, ci da il senso di tutte altre.
L’amorevolezza, la compassione, il gioire per lgcii& altrui, vanno legate ad
equanimita: non c’e autentica compassione, autetmprensione della felicita
e della sofferenza altrui, se non c’e una effetteasapevolezza dell'illusorieta
dell'io-distinto, un effettivo superamento dell’empmtratezza dell'io e del
pensiero duale.

Come abbiamo gia detto per la Gita, anche qui @amaei un etica non
attaccata al proprio agire, un etica che si dispsagnza pretendere di modificare i
soggetti verso cui si dispone e che sa prima ¢b tatcettare I'altro, per quello
che &, senza volerlo cambiare. Si tratta di unodssc etico non eroicamente
centrato: non da premi, non da ricompense, l'urfircwto dell’etica e I'etica
stessa.

L'etica in questa concezione non € assoluta, matival si declina
concretamente caso per caso, soggetto per soggetmdo come ancora e
modello le Nobili Verita, I'Ottuplice sentiero e IBublimi Dimore, ovvero la
natura della sofferenza, I'universalita della sdfeza, la compassione amorevole
e compartecipe, I'equanimita non-egocentrata echale.

In una maniera ancora piu specifica, la norma elieauna funzione
particolare all'interno del processo di trasfornoas-liberazione: essa e un

“mezzo” (Upaya, lett. mezzo, espediente), uno strumento “abileidla)™>, utile

5| termine *kusala’, “abile, positivo”, in origine si riferiva a chera abbastanza destro da

maneggiare gli acuminati steli d’erkasa, richiesti per il sacrificio vedico, senza tagsiar
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per raggiungere lo scopo della cessazione delléersofza. Uno strumento
psicologico che aiuta I'individuo nel suo procedstrasformazione-liberazione.

«ll pensiero di aiutare qualcuno é dimamma(impulso) appropriato [...] Se
lo fate con una mente vuota — senza il desiderimmdjualche guadagno, ma solo
per compassione e perché e la cosa giusta da fallera € semplicemente un
dhammaappropriato. Non € ukammapersonale, non € vostro. Ma se lo fate per
ottenere meriti, per attirare I'attenzione degliriad perché quella persona e ricca
e Vi aspettate un premio per la vostra azioneraHlopur rimanendo un’azione
appropriata — la rapportate al vostro ego facendpradcosa di personale e cio
rinforza il senso di un sé. Quando facciamo buaenain piena consapevolezza
e saggezza, invece che per ignoranza, esse dloammaappropriati, senza
kammapersonali»-°

Il discorso etico come “mezzo abile”, non va evidemente letto come
egoistico, come finalizzato esclusivamente allgppeopersonale trasformazione-
liberazione. E ci0 proprio perché, la moralita sgge sulla compassione, sulla
equanimita, sulla consapevolezza dell’'universalghduhkha, e sulla volonta di

non nuocere ad alcun essere vivente.

Come abbiamo visto con I'Ottuplice Sentiero, baskadmoralita € proprio
'ahimsa: la Retta Parola e intesa infatti comalfzzate a non nuocere agli altri
(astenersi dal dire il falso, dal seminare disardal rivolgersi ad altri in modo
aggressivo); la Retta Azione include sia la nonlevipa fisica, che la sua
approvazione o istigazione; i Retti Mezzi di Sosemento implicano I'astensione
da quelle professioni nocive ad altri; il retto rzim, infine, invita alla non-
nuocenza verso se stessi. In effetti, nella coonoeziBuddhista il concetto di
ahimsa si puo espandere fino a comprendere prai@nuna vastissima gamma
di significati: amorevolezza, compassione, non merfiolenza con le parole),
retto sforzo (prendersi cura di sé stessi), ecc.

Nel jainismo ahimsa si coniuga con non-contamin@ionon nuocente
inattivita, e solo in seguito giunge al concettd'ahicizia” verso tutti gli esseri
viventi. Nel buddhismo ahimsa é invece “mezzo &dpileno strumento etico-

'8 bidem p. 66.
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psicologico pratico ed efficace alla liberaziondadaofferenza, alla pacificazione
dell'universo intrapsichico, al lavoro interioressa € depurata di ogni valenza
metafisica e assoluta ed é tutta funzionale alqusecpsicologico-spirituale di

trasformazione-liberazione.

Il Buddha e il Jina, entrambi, come tutte le visioaligiose legate agli
sramana ammettono l'esistenza della sofferenza. Ma laedibBuddha vede la
sofferenza psicologicamente, il Jainismo la vedk meterazioni tra le jiva. Per il
primo la sofferenza “risiede” nell’'universo interé per Jina in quello esterno. E
da questa premessa che originano tutte le altferelifze tra i due dharma.
Ponendo infatti I'origine della sofferenza nel modolento, nel senso ampio in
cui la intendono i jaina, con cui gli esseri vivestrano in relazione gli uni con
gli altri, 'unico percorso possibile di liberaziere I'agire in maniera totalmente e
radicalmente non violenta, che si spinge fino dd#lale ascetico dell’inazione; da
qui la centralita assoluta dellahimsa, la pratiaacetica e la minuziosa
precettistica. Ponendo invece I'origine della safea nel “mentale”, nel modo in
cui il nostro “io” si relazione a sé stesso e alnghm esterno, l'unico percorso
possibile di liberazione e quello della trasfornoaz radicale degli atteggiamenti
mentali; e I'ahimsa si sposta nell'universo insigpico e negli atteggiamenti
mentali.

Partendo dagli stessi interrogativi sulla vita,slafferenza, il samsara, il
moksa, giungono ad elaborare un percorso di samaaiifferente proprio perché
differente € il modo a cui pensano la sofferenzand quindi agisce sull’'universo
intrapsichico, l'altro sui comportamenti. E chiapoi che I'agire influenza il
pensiero e il pensiero influenza 'agire, ma il fudi partenza e differente. Il Jina
si ferma un passo prima, vede la sofferenza nalanza dei rapporti esterni, ma

non approfondisce quella interiore.
7.3 Lavisione del sacro.
Negli insegnamenti del Buddha, il sacro non tropaze. Abbiamo detto

che il Buddha si astiene dallimpartire insegnamenetafisici o soteriologici

poiché i ritiene inutili, se non in alcuni casi raebsi, al percorso di

142



trasformazione-liberazione. Il famoso “silenzio @elddha” su questi argomenti,
significativamente definiti questioni “indetermipeat(avyaksta),e tutto qui, egli e
semplicemente coerente con il modo in cui concepistavoro di liberazione:
pratico, concreto, psicologico, sperimentabile. kNo'e [I'esibizione della
sapienza onnisciente che troviamo nei sistemi @&in@ e degliAjivika. Non c’e

la dottrina di un Sé sostanziale dell’'uomo o di % cosmico che sia la realta
ultima, dottrina che troviamo, sotto varie formeel rtBankya, nei Veda, nel
Vedanta e nelle discipline deltdnakti Non c’é una descrizione o una definizione
di uno stato beato dopo la liberazione e la montesontrasto con le numerose
indicazioni delle Upanisad. E non troviamo nessargbmentazione metafisica,
nessuna conclusione ontologica, perché il metodoBdddha fu strettamente
psicologico. Gli schemi tradizionali del paralleis tra macrocosmo e
microcosmo (in cui le strutture dell’'universo e l@efganismo umano venivano
considerate manifestazioni analoghe alle forze adsndivine) furono ignorati
dall'llluminato in quanto inutili per giungere dlluminazione»'’

Oramai anche isacrum esseé stato superato: semplicemente il concetto di
sacro e inutile nella pratica introspettiva del Bla; la sua visione pienamente
disincantata non ha bisogno di alcuna alterita o alituna originaria
purezzal/perfezione, semplicemente guarda senza diltuomo, alla realta e,
soprattutto, all'universo intrapsichico.

Volendo forzare un po’ il discorso, si potrebbesdihe sacro e il vivere, e
cio perché gli esseri viventi senzienti possonamtake alla loro liberazione, ma
niente di piu.

Anche i concetti di male e bene perdono una qualsaenza soteriologica,
ma sono tutti psicologici. Il male e si un’offedka aita, ma prima di tutto, un atto
di passione egoica, e quindi di illusione, ignomnattaccamento, sofferenza;
semplicemente non e “mezzo abile” alla liberazioBene e male, giusto e
ingiusto sono relativi, e come ogni dicotomia, vasaperati.

Una possibile alterita e il concetto wirvasma, i primi testi lo definiscono
“cessazione”, “assenza della sete di vitt'sria € stata soffiata via, spenta),

“distacco”, increato, inalterabile, senza princiggosenza fine, incondizionato,

7 Zimmer, op. cit., pp. 398-9.
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utilizzano l'antica metafora panindiana dellaltsponda”, ecc. Anche qui il
Buddha resta ancorato alla impostazione pragmatigasicologica, evitando di
trasformarlo in uno stato trascendente, ma presdala semplicemente come
alterita allo stato presente di sofferenza, di pitmaniera molto sottile, il nirvana
e indissolubilmente legato al samsara, sia come agmita (concettuale ed
esistenziale), sia soprattutto perché e solo gablaa di coscienza del duhkha, e
della sua schiavitu, che inizia il percorso di foasmazione-liberazione. Samsara-
nirvana, infine, fanno ancora parte di quel pensdioetomico di una mente
ancora legata al duhkha: & solo un concetto, otdein fondo illusorio. Né va
considerato come una meta da raggiungere, unataltentana che trascende
I'ordinario; nella concezione buddhista il nirvaal'esperienza della assenza
della sofferenza, esperienza empirica e sperimiéatadllaquiddita ovvero qui e
ora.

Il sacro nel Buddhismo si inserisce in prosiegudednpo, tenuto fuori la
porta dal Buddha, rientra, per cosi dire, dallaedima, inserito, estraendo e
sviluppando i principi metafisici impliciti neglinsegnamenti e nelle tecniche
psicologiche, dalla tradizione successiva.

Le forme del sacro che possiamo rinvenire nelldizrane successiva, sono
legate soprattutto alla stessa immagine del Buddld Dhamma. Nei secoli si
prese a considerare il Maestro come la rivelazitereena di un assoluto
trascendente, rivestendo di fatto la dottrina dedidha di una nuova soteriologia.
La rappresentazione visuale del Buddha divenneefalntispirazione religiosa
molto creativa, cosi come gli epiteti che gli vermnattribuiti, come ad esempio
mahipurusa (“di grandezza cosmica”)cakravartin (“sovrano universale”),
bhagavan(“colmo di gloria”) che vengono direttamente dafiéologia indiana.

Allo stesso modo, il dhamma, prese dei contenupritEcipio trascendente
impersonale.

Discorso piu complesso merita il possibile elemdiateistico. La questione
e che al di la dellincessante esortazione del Baddlla sperimentazione
personale dei suoi insegnamenti, i primi passind@vi discepoli, sono sostenuti
da un atto di fiducia/fede. Nel corso della prat@da un avanzamento che fa

intravedere da lontano nebulosamente la possibdga,nma essa resta appunto
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lontana. E indispensabile, quindi, specie per ibfitie, una “fiducia’ nella
correttezza degli insegnamenti, della strada emdstro. Da un punto di vista
sociologico stiamo parlando dedpporto di fiduciache si instaura fra maestro e
discepolo. Il “potere” del maestro non € qui ingeproprio un potere carismatico
di weberiana memoria, non si tratta a rigore diveno rapporto di potere. |l
discepolo ha fiducia nel maestro, e tramite lui demma, proprio perché il
maestro, col suo vivo esempio, rende visibili, ghieoncreti la possibilita e i
risultati della pratica. Il maestro € esempio, egpea-conoscenza fatta carne,
viva, direttamente tangibile e attingibile. Non W& cieco potere carismatico
basato sulle capacita demiurgiche e miracoloseleter/maestro e sul suo
rapporto personale e diretto col trascendente,l@dverita, con la Conoscenza;
rapporto questo si non verificabile né esperibilehe necessita davvero di una
forte componente “fideistica” e di “abbandono”,“dffidamento” irrazionale alle
capacita del leader stesso non contestabili enaffier apoditticamente. In questo
caso, invece, vi e un franco rapporto di fiduciaata sull’esempio tangibile,
sull’esperienza verificabile, una fiducia profondasincera nel maestro. Una
fiducia che si basa sulla replicabilita di un’espeza tutta umana come quella del
Buddha. Il trascendente, l'alterita, non trovan@zp neanche qui. Il Buddha
infatti resta un essere umano, non una divinitduka esperienza e I'esperienza di
un essere umano e, come tale, esperibile da futdsgeri umani. Si tratta di
sperimentarla, verificarla, farla propria. La fitm@ dunque in questa possibilita
di liberazione dal dolore. Essa € alimentata ds#hepio vivo del maestro,
sostenuta, nel corso della pratica, dall’esperiesteasa della pratica e a sua volta
sostiene e rafforza la pratica. In piu, come abbiansto, I'Ottuplice Sentiero,
pone I'attenzione proprio sul Retto Pensiero/Ini@me direttamente connesso con
la Retta Conoscenza: I'elemento fideistico vienemediatamente annullato
dall’'esperienza diretta e personale della Saggezza.
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CONCLUSIONI

«Le opinioni che mi sono formato e le conclusionuasono giunto non sono
definitive. Potrei modificarle in qualunque momenton ho niente di nuovo da
insegnare al mondo. La verita e la non-violenzaosantiche come le montagne.
Ho solo tentato di metterle in pratica su scala pasta possibile.
A volte ho sbagliato, ma ho imparato dai miei errtua vita e i suoi problemi
sono divenuti cosi per me il terreno su cui spenitaee nella pratica la verita e
la non-violenzab

Nelle pagine precedenti abbiamo ricostruito I'anigyie il senso del concetto
di ahimsa. Si e visto come, da una prima concezidn@himsa comeion
nuocente inazionelegata alle concezioni dualiste e materialiste devimenti
ascetici di origine dravida e del Jainismo piu @ntiessa, investita dalle categorie
dell'etica e dalle nuove questioni esistenzialip@iwali, determinate dai primi
processi di inurbamento e dalle radicali trasforim@izsociali, culturali e delle
strutture di pensiero verificatesi nell’India setrégonale del VI-V sec. a.e.v., muti
in una volonta di non nuocenza e in una “amiciai@tso gli esseri viventi,
includendo cosi gli aspetti intrapsichici e la casgione; fino ad arrivare, col la
visione Buddhista, allahimsa come “mezzo abil¢fusento etico e psicologico
atto alla trasformazione-liberazione delluomo, irapporto diretto con
Iuniversalita della sofferenza”, la “compassione® il superamento
dell’egocentratezza e del pensiero dicotomico.

Parallelamente a questo sviluppo del concetto idisdny e concomitante, si
e avuto un processo di modificazione delle forméeee contenuti del sacro,
passando dal sacrificio rituale vedico, con azienemo-ieropoietica, e sacro
come alterita gacrum facerg alle varie forme di sacrificio simbolico intere
con azione rivolta verso sé stessi o con una divguslita dell’agire e sacro come
alterita o come manifestazione immanente del trasaete; alla visioneramana
e jaina, con diversa qualita dell’agire verso sévezso l'esterno e sacro
onnicomprensivo e qualita originaria di ogni creatuivente §acrum esse fino

ad arrivare alla visione a-sacra del pragmatisnmofgico del Buddha.

! Gandhi,op. cit, p. 5.
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Proviamo ora a raccogliere i vari fili, implicitireon, intrecciati nelle pagine
precedenti e a comporli assieme.

La non violenza, si € visto, € anzitutto wutinua ricerca € unapratica
sia nel senso che esiste solo se praticata, siaemslo che si costruisce con la
pratica, in un processo quotidiano; un processardico di assestamenti continui,
con tentativi ed errori; un percorso di adattamefitsoluzioni al contesto esterno
particolare in base al proprio carattere e allgppeocrescita spirituale; ma anche
un processo di dialogo e attenzione continua atessisa al proprio universo
psico-fisico; un processo che richiede attenziemergia, volonta, e certo anche
sacrifici, ma che richiede anche gioia, fiducianpassione; un processo in cui le
soluzioni di volta in volta trovate fanno parte wh percorso di crescita e di
perfezionamento continuo.

Lo sforzo € enorme ed impegnativo. Le qualita gsté sono una
inesauribileenergia una costante e vigilattenzione una incrollabilefiducia.
Energia per sostenere ininterrottamente la ricerdattenzione; attenzione per
dirigere incessantemente I'energia e la riceradudia nella ricerca per nutrire
I'energia e sorreggere l'attenzione; fiducia neka-violenza per fortificai nella
non-violenza. Questa attenzione/volonta va educatijestrata, scoperta e
riscoperta, energizzata momento per momento; e mi@TEer momento occorre
riempirla e riempirsi di fiducia e compassione, tjemza ed equanimita;
momento per momento ci chiede di essere prontspodti a ricominciare dagli
errori e dalle soluzioni, con un ottimista talemteentivo.

Cio ha a che fare con un approcomn dogmaticpovvero apertura mentale
al cambiamento e volonta di apertura al cambiameligponibilita all’esperienza,
al cambiamento e alla possibilita del cambiament@re in-nocente e aperto
frutto dell’addestramento/pratica, che heacdraggio di accettare il mondo cosi
come €, che sa accettare I'esistenza dell'altroecsoggetto libero e indipendente,
senza pre-concetti, pre-giudizi o paraocchi. Unreppo non-dogmatico richiede
fiducia e la fiducia si sviluppa con la pratica @s{a; richiede energia e coraggio
per rimettersi in discussione, per imparare dapprerrori, per essere disposti ad

accettare e vedere i propri errori e aprirsi cbsaabiamento; richiede maggiore
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energia del dogmatismo in cui la paura, la chiuslirsambiamento, le credenze,
le ferree certezze pre-determinate che ci offromovita gia bella pronta e
impacchettata.

La non violenza nasce dalla profonclamprensionalell’'universalita della
sofferenza, del fatto che “anche gli altri come n@ vogliono soffrire”, che
guella violenza fisica, verbale, o psicologica ehme provoca sofferenza, disagio
o infelicita, provoca le stesse reazioni negatimeha nell’altro. Non stiamo
parlando di una comprensione intellettuale, maudi@psa di piu profondo, di piu
partecipe, di una conoscenza intuitiva, di un nmi#b cuore; una comprensione
che si facompassionee la sostiene, compassione che si fa comprensolae
sostiene; comprensione e compassione che sfoaianoagentile amorevolezza
in un atteggiamento di accoglienza e benevolenza.

Tutto questo non puo che derivare dasuperamento dell’io egoicael
pensiero dualistico, delle contrapposizioni e catiggazioni. La violenza trae
origine dalla dicotomia esistenziale originaria geitp/oggetto. Ove I'io consideri
se stesso oggetto, ecco la violenza su di sé;ioveohsideri I'altro da sé oggetto,
ecco la violenza verso I'esterno. Ove la dicotomarotta, ecco I'autentica non-
violenza, l'assenza stessa del desiderio e dellantay prima che dell’atto,
violento e distruttivo. Ove I'io non consideri comggetto esterno e distinto il
cosmo, ove l'io percepisca in sé il cosmo e il cosmsé, ecco I'ahimsa. L’azione
non violenta non mira a qualcosa, il suo unico so®fl rispetto totale dell’altro,
chiunque sia l'altro: quindi non c’e né l'intenzedi modificare I'altro, né quella
di ricevere una ricompensa per la nostra azionaiose, non c’é frutto da
cogliere: unico fine dell’azione non violenta éviém compiuto una azione non
violenta. E un’etica che non guarda al frutto ded agire, ureética assolutacioe
slegata da ogni considerazione egoica, € amoreasateccamento allamare e
all'amato, eequanimita Cosi, ad esempio, accostarsi all’altro equivale solo a
scegliere di non danneggiarlo, ad impegnarsi aproaurargli sofferenza alcuna;
equivale, soprattutto, adprirsi all’altro, con sincerita e rispetto, a saper
riconoscere nell'altro il suo desiderio di non sioff e la sua aspirazione alla

felicitd. Equivale a nonusare in nessun modo, l'altro, non cosificarlo e
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trasformarlo nell’oggetto del nostro ego, ma sapegtere nell’altro, un altro ego
da conoscere, senza barriere, pretese, ostilita.

Non pu0 esserci una vera non violenza verso I'agnza una attenzione
profonda all’altro, senza una comprensione dettaltNon sappiamo e non
possiamo sapere fino in fondo le conseguenze delére azioni sull’altro, non
sappiamo come questi le interpreta, o che reazaamtive possono generare;
anche un’azione che a noi pare amorevole, puo ren@&ereazioni negative
nell’altro. Solo il kevalin tutto vede e conoscea moi non siamo kavalin! Per
questo e fondamentale una costante attenziondtrall@@ella sua totalita) e una
costante attenzione al proprio s€, una comprengioo®nda del sé-comune-a-
tutti, senza timori. Quindi cosaedoquando guardo l'altro? Nell’altro vedo un
amico o un nemico? Un uomo o 'Uomo? Ho preconcetégiudizi, pretese? Con
guale attenzione guardo l'altro? Cosa vedo delbalia sua interezza, una parte?
Come guardo all’altro?

La scelta non violenta non va pero stravolta, moplica affatto il sacrificio
o I'annullamento di sé per il bene dell’altro. Qi@eg una facile tentazione, un
pericoloso fraintendimento, e nocivo. Si puo faeite essere tentati di credere
che il bene dell'altro sia piu importante del piopro che pur di rispettare
'assunto della non violenza nelle relazioni sacel possa e quasi si debba
sacrificare sé stessi e il proprio bene persorabmche che basti semplicemente
praticare la non violenza solo verso il mondo esteta realta € che solo una
mente pacificatgpuo sviluppare rapporti pacifici/pacificati, urpporto pacificato
con se stessi € la base di un rapporto non violeortal mondo. Azione mentale,
verbale e fisica sono sullo stesso piano, si infha@o a vicenda; universo interno
e esterno sono sullo stesso piano, interagiscandalifioro. La compassione e
verso sé stessi e verso gli altri in egual misura.

Non bisogna affatto fermarsi al non-uccidere (sést gli altri esseri umani
o altri esseri viventi), anche se questo, evideptds) € imprescindibile. C'e
molto di piu. Non si tratta solo di evitare di udere altri esseri viventi, si tratta
anche di non arrecare loro sofferenza alcunale stdsso tempo, di non arrecare
sofferenza alcuna a se stessi. Si tratta di trowdrgolta in volta, nella pratica

quotidiana, il giustoequilibrio, la giusta soluzione. Un equilibrio sempre in
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mutamento, perché mutevoli sono le situazioni ogtiecre mutevole il nostro stato
spirituale e psichico; un equilibrio dinamico, geggerfettibile.

D’altra parte non si tratta neanche solo escluserdam di non arrecare
sofferenza. Si tratta anche, ad un certo puntagate amorevolmentger il bene
di, nel bene di,col bene di tutti gli esseri viventi; tutti, noi stessclusi, tutti,
nessuno escluso. “Ama il prossimo tuo come te gtasdornisce tre indicazioni
interconnesse : ama te stesso, ama il prossimo,eatnambi sullo stesso piano
(“come”).

La non violenza richiede di assumersi i rischi edsponsabilita dell’etica,
non & unafuga mundis richiede energia e fiducia, apertura e compassion
amorevolezza ed equanimita, inventiva e compreesiatienzione e costante
ricerca, richiede un superamento profondo dell’egtratezza dell’io, richiede
coraggio attivo.

Vale a dire che I'ahimsa piu che semplice regolaateg € parte di un piu

ampio percorso teso ad una trasformazione radileniverso intrapsichico.

L’ahimsa va vista come una forma di interazioneiagdec di modello
comportamentale e di norma morale del tutto difietai modelli culturali usuali,
deviante; di piu, un modello di interazione socistardinantela norma sociale.
Va sottolineato perd che non vi e alcuna intenzioneolonta di agire sulla
struttura sociale e di modificarla, 'ahimsa agigcsi diffonde con la sola forza
dellesempio, per imitazione, per presa di cos@gpersonalanaiimposta.

Essa non si accorda affatto con le classiche cagegenciologiche
dell'azione: non mira ad un fine ma vuole essermltsc dal suo fine e
dall'oggetto, € agire per agire, agire morale pgireamorale, non ha scopi da
raggiungere, non ha mete, la sua unica meta &d’agin nuocente; non c’e un
soggetto che dispiega la sua azione su un oggaigeto oggettualizzato, né un
qualche tipo di rapporto diseguale fra essi, c’&a@itrario una dinamica, un
movimento, un equilibrio fluido fra soggettualitgon c’é una razionalita sottesa,
c’é una completa e fiduciosa apertura.

Sintetizzando quanto detto sopra, abbiamdappio movimentovolonta di

non nuocere (nel senso ampio che abbiamo dettd)apeaitura; addestramento
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all'apertura e all'in-nocenza; entrambi, sostengensono sostenuti da un piu
ampio processo di modificazione qualitativa ad empgo e delle strutture del
pensiero e dell’'agire, verso se stessi e versoiido esterno.

La natura di processualita della non-violenza wasa come: processo di
errore/correzione/adattamento; radicale procesgoadiormazione, nella doppia
valenza di processo in séaagadi un processo piu ampio; processo che non ha
valore teoretico ma solo pratico, sperimentale,coeto: il processo dell’ahimsa
esiste solmellapratica nell’ahimsa.

Alcune delle qualita indispensabili che datldestramento alla non violenza
sono i presupposti e a loro volta i frutti: energadtenzione, fiducia, coraggio,
non-dogmatismo/apertura, comprensione/compassionajon-egoicita/non-
dualismo, ricerca, inventiva, equanimita, amorexzde pacificazione dell’io.

Le modalita dell'azione che interessano questogese di modificazione
sono quella psicologica (atteggiamento mentalejbale e fisica (interazione).
L’in-nocenza e 'apertura sono rivolte al sé, aghmini, agli esseri viventi, alla
natura in generale, alla vita in divenire.

Come si vede, qui non si sta parlando affatto di tipologia di azione
compiuta da un soggetto verso varie tipologie @jedty (soggetti oggettualizzati),
in vista di uno scopo/fine; ma, con un determinamtsignificativo cambio di
prospettiva, di un processo di riqualificazione Igwwa e addestramento,

innocenza e apertura) delle strutture psichichengportamentali.
In conclusione, per poter davvero comprendere ighi e per meglio

comprendere se stessi, l'unica esortazione possibijuello di praticare la non

violenza, disperimentarla
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