





Luciano Beolchi

Introduzione alla
fllosofla iIndiana

Bruxelles, Dicembre 2003



A Sonia Stortl



INDICE

A che serve una filosofia p.3
Parte 1 * | n d Laicisilta ¥edica p. 4
Fonti della filosofia indiana sistemica (VAll sec.A. C.) p. 15
Upanishad p. 17
Bhagavad Gitae Summa di morale e di filosofia p. 28
Altre fonti della filosofia indiana sistemica (NMsec a.C.) p. 59
La filosofia dei sistemi (Il sec a.€ VIl sec d.C.) p. 64
Samkhya o dell'evoluzione p. 71
Yoga o della disciplina p. 94
Giainismo: la logica del forse p. 105
CarvakaDarsana o del materialismo p. 116
Vaisesika: metafisica e ontologia p. 126
Nyaya: | i mportanza del | a pll85gi c a
PurvaMimansa: la semantica filosofica p. 153
Advaita Vedanta: dektativismo dogmatico p. 169

Parte 2- || Buddhismo. Storia breve di un lungo percorso p. 191
| testi del Buddhismo antico . 200
Buddhismo: dogmi di fede e di ragione . 210

P

P

P
Scuole filosofiche del primo Buddhismo-{\sec. a.C.) p. 220

P

P

P

Filosofia delBuddhismo maturo (}VII° secolo d.C.) . 230
MahayanaMadhyamaka . 236
Cittamatra, terza ruota del Dharma . 254






A che serve una filosofia

Salvo poche correnti che fanno storia a s€, la speculazione indiana si
posta nella sua essenza un problemasalvazione. Risponde alla

domanda: come uscirne? In altre parole € piu una terapeutica che una
teorica; e la conoscenza e solo il mezzo piu nobile per salvarsi, non un

fine 1 n seé. Non | > unico, perché |
pratica religiosg la devoziong lo yoga e infine la conoscenza C’' e
per o da aggiungere che tanto | "I

perfezione della sapierizal sommo di tutte le perfezioni.

Resta il fatto che la filosofia ha un suo oggetto particolare e se@osi n
fosse non potrebbe distinguersi da qualsiasi altra ricerca spirituale; e
guesto suo oggetto sono i dubbi e la ricerca e la conoscenza
intellettuale. Nel contesto indiano la filosdfia una propedeutica della
liberazione; € lo strumento che permettepdssare dalla conoscenza
all’>inveramento di essa: dal pi an
samsara al nirvana e all > identit?é
filosofico fornisce i mezzi logici per conoscere la verita e farcene
persuasi, ma vien il momento in cui le argomentazioni razionali

debbono ceder e i1 alpdransma @sic@dgito’ caes p e
attrae |10 nel flusso del diveni.
| | | i bro e diviso in due partda, |

al Buddhismo. Anche se filosoficamente i due sistemi ebbero punti di
contatto e sovrapposizioni, trattarli congiuntamente non € piu legittimo
di quanto lo sarebbe trattare insieme Islamismo e Cristianesimo.

In sanscritckriya marga.

In sanscritdhaktimarga.

In sanscritoyogamarga.

In sanscritgnanamarga

In sanscrito prajingaramita.

Intesa come conoscenza logica della venigalta (attva).

In sanscritaanubhava



| a civilta vedica

La civilta Vedica s i sviluppo i n I ndia a sef(
I n due tappe, |l a prima all’ inizio
| " VIl I ° secolo a.C. La religione

tipo diverso da quella delle religioni monatiei mediterranee. Una
rivelazione in cui manca il dio soggetto: la rivelazione e il suo testo
sono soggetti in sé. Ed e in questo senso che i Veda e gli altri sacri testi

del |l I ndui smo pearlano di rivelazi
Le tre convinzioni assolutamente indiscufibil del | " I ndui s m
seguenti:

-1 " universo e governato da un temp
-1 "anima individuale e soggetta a
del |l i nsieme dell >universo;

-la liberazione da questa forma di esistenza mutevole e ripetuta e
possibileper tutti gli esseri viventi, al prezzo di un certo numero di
rinasciteto

Attorno a queste intuizioni fondamentali si costruisce un piccolo
vocabol ari o di parole che si regg
un’ i mpail catur a.

Brahman E concetto diffide. Comprenderlo, scrisse Zaehmer

significa comprendere tutto | "1 n
chiamatoBrahmanesimoNei testi antichi aveva grosso modo il senso di
“sacro”, ma a poco a poco fini pei

e dello pazio e cio che a quella realta corrisponde nel nostro mondo

8  Vedaviene dal Sanscriteid =sapere, conoscere.

9 In sanscritosruti. Letteralmente e audizione, in quanto rivelazione imatade diretta,
in cio distinta damrtio memoria, tradizione mediata, rammentata e indiretta

10 ZaehnerL 6 Hi n d,dDB, $9ve pp 7J4.

11 Induismo e parola di origine recente. Nelctionnaire des religionsdi Michel
Delamoutre, 1984, non la si faaiire piu in la del 1823.

12 ZaehnerL 6 Hi n d, DB, $9ve



visibile. Brahman designa dunque prima di tutto il substrato misterioso

ed eterno dell > universo, da cui P
Brahmini, pilastro diindl,baatcle fate’inor g
gualche modo con il Brahman.

Dharma E’ “la | egge”. Designa | ' or
conformarsi. Sostituisce iIin India

Come conseguenza del Dharma una causalita univerggletrie loro

tutti gli atti degli uomini e tutte le conseguenze di quegli atti in una
solidarieta infinita. Ogni atto compiuto da un individuo produce un
effetto, buono o cattivo, che lascia una traccia nel vortice cosmico. Oltre
quello di Legge universalegdharma ha pero altri tre significati. |
Buddhisti chiamanalharmai principi primi o essenze delle cose, e i
Giainisti chiamanodharmalo spazio in cui le cose si muovono. Un
ulteriore significato ddharmaa ppar ti ene all > evol u:
stesso gando, nel piu antico periodo vediatharmanon indicava la

| egge assoluta o divina, ma |’ 0ss:¢
Karma Designa ogni azione fisica o
buona o cattiva di quel |’ a@uenze,n e,
comprese quelle delle vite anteriori. E precisamente il residuo cattivo
del suokarmache i1 ncatena | > uomo al mo |

condanna a trasmigrare nella corrente delle esistenze fino alla
liberazione.

Maya. (Letteralmente: magia, illusin e ) . E | i Il usi one
che noi si creda spontaneamente alla realta del mondo e delle cose.
Spontaneamente io credo di esistere con una certa consistenza e credo
che pure la mia anima abbia una certa consistenza. Ma questa realta e
illusoria. La sola realta € quella del Brahman. Soltanto finché non sono

| it berato ho | "illusione del contr ;
Mokshao liberazione. Se il Dharma, legge insieme cosmica e sociale,
appare come | a realta Kaongomokshasia ¢ h
presentacomeo sforzo dell > uomo per | i be
Nirvana. ( Let t er al ment e: estinzione).
del |l anima total mente purificat a,
guando il “me” i ndividuale ed eff

a dissolvesi nel Brahman.



Prakrti. E’ | a natura, componente dei
componente essengaoirusha lo spirito. Si veda in particolare il sistema
filosofico Samkhya

Pramana sono, in gergo filosofico, i mezzi validi di conoscenzaneo
| a percezione, | " i nferenza, |
Purusha spirito. Il secondo dei due termini della coppia naspaito
(prakrti-purusha)su cui si basa il sistema dualistiBamkhya

Rishi( Letteral ment e: “ V e @ig ganscrito” ) .
Vedico i quattro Veda. La redazione dei testi piu antichi e le prime
Upani shad ebbe | uogo tra i/ 1500
e pari a quattro volte quello della Bibbia (il solo Rigda € composto

da oltre 1000 versi).

Samsara.Letteralmente significa corso, evoluzione ed e la corrente

anal

del | e esi stenze, I fl usso del d
essere vivente all”altro fino a ¢
| i berazi one. E’ condeéetltna uicsomad i il
Buddhismo.

Samskara Sono le formazioni mentali. Il termireamskaraha avuto

molte traduzioni: tracce, aggregati, disposizioni o impressioni mentali,
engrafie, formazioni, depositi di coscienza. Sono nel loro insieme le
impressioni orig nar i e | asciate da ogni es
possa aver vissuto, da ogni piacere di cui si sia deliziato, da ogni
passione che lo abbia agitato, da ogni dolore per cui abbia sofferto: esse
hanno a tal punto modellato la mente che quella |i ripgedu
spontaneamente senza intervento della volonta cosciente.

Tantrismo.Da tantra, parola che letteralmente significa tessuto o libro.

E’ una forma estrema d’'l ndui smo <c
secoli della nostra era. Buddhismaibetano € cosiderato da qualcuno

uno sviluppo di questa corrente tantrica. Per il tantrismo vi goatiro

livelli di coscienza

-quello della vita quotidiana nel mondo;

-quello della vita interiore;

-quello che supera ogni molteplicita e differenziazione;

-quello dic u i non Si puo dire niente,
realizzata.

Trimurti (o triplice imagine) € la Trinita Induista. Apparve come tale nel

IV secolo a.C, secondo alcuni come reazione alla sclerotizzazione




del I I ndui s mo. Brahma(pereil quale mufjoonsisdceg  d a
Shiva( che tutto distrugge, \sbhm(pere s i
il quale tutto si conserva)Vishny per soccorrere gli uomini nei
momenti di difficolta, ha fatto un certo numero di discese in terra
prendendo forme svatie di animali o anche forme umane. Le piu note
delle sue incarnazioni furori®amae Krishna

Da questa evoluzione venne susciI
epopee: il Mahabharata I cui | ' er Ramayana Kr i
consacrato a Rama. Il piu noseritto Indu, laBhagavadGita (Canto

del beato) e un capitolo del Mahabharata.

Da qui prendono pure origine le immense raccolte mitologiche, le cui
immagini ispirarono le decorazioni dei templi In8l(E su questa linea
che | "1l ndui smo paeunveeomor®teigmo.d® spa@se p o
popolari dei tre Dei sono: per Brahnfsarasvati;per Shiva Parvti o

Durga o Kali; per Vishnu:Lakimi

Veda. | quattro Veda sono consacrati ai sacrifici: il primo e piu
importante é iRig-Veda(Veda dei versi), seguito d8lamaVeda(Veda

dei Canti) da VajusVeda (Veda delle formule sacrificali) e

d a AthafvaVeda (Veda del Sacerdote). Ciascun Veda e completato,
compendiato e spiegato da un certo numero di altri testi che si dividono
in:

-Upanishad, (letteralmente: sedersaccanto), costituite da riflessioni
filosofiche trasmesse confidenzialmente ai discepoli.

-Brahmana, o interpretazioni sul Brahman.

-Aranyaka4 o Libri della foresta.(Maggiori dettagli sul contenuto dei
Veda si trovano alla pagina 12 e seguenti.)

13 E interessante notare che nel caso del |
non precedono la sistematizzazione teologica e liturgica.

14 LetteralmenteTrattati della foresta  E 'partd di ciascuno dei quattro Veda che
comprende | ’'insegnamento ontologico religi
upasana atte a sostituire | effettiva celebr
Brahmana e Upanishad Una dd#le Upanishad piu conosciute €& I[Brhadaronyaka

Upanishado Upanishad del grande libro della foresta.

7



| Veda smo raccolte liturgiche e sacrificali che danno il quadro di una
religione politeista con una trentina di dei principafiafuna, Indra,
Agni, Mitra (il Dio dei contratti),Rudraetc.

Yoga(dajoug, azione di congiungere). Nel senso piu comune desigha

d )
sceglie a seconda del proprio temperamento spiriteiale.

ienmesdei mezzi che facilitano la liberazione da questo mondo
I Il usione per r i tvie tvavle quali ciascuas s o |

Religione e societalnduismo e il nome attribuito a partire dad°1
secolo ai culti religiosi Indiani che fondano la loro autorita sui Veda. I
termine viene dalla parola persiana Indu, in sanscrito Sindhu o "fiume" e
si riferisce agli abitanti della Valle dell'Indo. Il termine appropriato per
Induismo € Sanatana Dharmao "legge eterna”, Dharma eterno".
Gandhi, riferendosi al proprio credo filosofico si definanatanista

Nel periodo piu antico la religione era monopolio d@ahmini o
sacerdoti, in una societa divisa in quattro classi o caste. Ogni livello
aveva unruolot, | Brahmini al vertice, sequiti dai guerrierj dai
mercanti e agricolto¥ e dai lavoratori manuali e servitexill Rig-Veda
spiega fantasticamente | "origine
gambe e piedi del | ' spetivamente | Brahmpimi,e mo
| guerrieri, I contadini e i servi. Alle quattro caste si aggiunsero in
seguito | senzaasta, i paria. Ciascuna delle quattro caste principali €
divisa in un gran numero di sotto casthe corrispondono ad altrettanti
gruppi soc al i , ma € controverso se |’
sviluppato su questa base. Alcuni tratti della societa indiana come

antico cost ume A addnno scarglaizzatbegli | a

occidentali; tale tradizione corrisponde ai seguaci di Shvelenu ma
non, per esempio, a quelli di Shakti. La societa, e la vita di ciascuno

15

16

17

18

19

20

21

Una dell e sei principali Yogad Bataejali.f i | osof i
In sanscritovarna

In sanscritkshatriya

In sanscritovaishysa

In sanscritcshudra

In sanscritgati.

In sanscritesati. Letteralmente sposa fedele, che si immola sulla pira del marito morto.
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sono governate d&larma letteralmente "azione". Ogni azione € capace

di condizionare la permanenza dell'individuo nel ciclo delle vite: che e,
per gli Indu, la piu spavensa delle pene. Tuttavia da tale ciclo penoso

Si puo uscire. Questa "uscita" e la liberazione e I' Induismo € l'insieme
delle strade attraverso le quali si puo ottenere la liberazione.

Le strade principali sono note con lo stesso termine che ritroverdmo ne
Buddhism@éz e sono la strada della conoscenza intuitive non
discorsiva, razionale o logica, per intender@uella dell'azione; quella

del |l a devozione; e quella dell’ uni
Le quattro strade contemplano pratiche come lo Yoga, o tam@a

della santita individuale debkadhu, che ['Occidente ha chiamato
frequentemente "santone". Si svilupparono cosi gradualmente tradizioni
organizzate di insegnamento e osservanza, note &angradaya

alcune delle quali, furono conosciute anche icci@ente. Tra esse |l
Sampradayadi Caitanya (1488.534) da cui si € sviluppata in tempi
recenti la Societa Internazionale della Coscienza Krishna.

Maya e Dharmasono elementi fondamentali di tutte le stralieya e

| "1 1l usi one, ma Brahmaa ai ¢ah appairird le qpset e r ¢
Senza sbagliare e senza illudersi gli uomini non potrebbero rendersi
conto del male maggiore che li affligge, che per I' Induismo come per |l

Buddhismo € lignoranza  Per quasi tut t i gl i
scopi supremt: la ricerca del piacetee del successo mondaae |l
dharma,c he nel |l a fase iIiniziale dell’

| egge suprema ma s.dlaoqluaosmaemead maz
la liberazione&’, era ancora poco presente nei Veda e asswwde r
predominante solo con le tarde Upanishad, verso il 1° secolo dopo
Cristo.

22

23

24

25

26

27

In sanscritanarga Vedi note da 1 a 4.

In sanscritavidya.

In sanscritgurusharta

In sansrito kama,da cui deriva il ben notkamasutrao discorso sul piacere.
In sanscritartha.

In sanscritanoksha.



Quattro sono i Veda, guattro | e
guattro le vie della liberazione e quattro sono pure le tappe dekla vita
che ogni buon Indu dovrebbe per@arg. Anche se contestate da Indu
credenti e osservanti come Gandhi vale ugualmente la pena di
ricordarle: e sono quella di studenfeuella di capofamiglig, quella di

chi si ritira a meditar@ e quella di chi rinuncia al monégo

Gli déi e le dee del pamton indiano sono migliaia, ma i culti piu
praticati sono quelli di Vishnu, di Shiva e di Shakti, i cui seguaci Si
chiamano rispettivamentéaishnava Shaivae Shakta Visni e Shiva

sono nel pantheon Indu contemporaneo gli dei pit importanti, insieme a
Brahma il Dio della creazione che e raramente oggetto di culto. Avendo
completato la sua opera, si pensa, ricomparira solo all'inizio di un nuovo
ciclo temporale.

Shiva era originariamente una divinita minore, tanto da essere invocato
nei Rig Vedasolo tre wlte. Assunse |' importanza attuale dopo aver
assunto i caratteri di un antico dio della fertilita; lasciando I'antico nome
di Rudra, divenne con Vishnu e Brahma parte della trinita o Trimurti. E'
per definizione il Dio distruttore.

Vishnu e il Dio che preerva. Anche lui originariamente divinita minore,
viene nominato solo 5 volte ndRig Veda E' oggetto di culto
particolarmente nella forma delle sue incarnazioivatarg termine

che letteralmente significa "discesa". Vishnu si incarna come uomo o
animde per salvare la terra dal male o per aumentare la comprensione
degli uomini. Sue incarnazioni umane piu conosciute sono quella di
Krishnae quella diRama Anche ilBuddhaé considerato dai seguaci di

Vi shnu un’incarnazione del | or o di
Il terzo culto pu diffuso, quello di Shakti, non corrisponde ad un‘unica
divinitda. Shakti infatti non € una divinita ma rappresenta l'energia
femminile. La divinita corrispondente € la dea madvighadevi -
raffigurata sia come consorte delle principali maschili Inda éorma
generica che comprende migliaia di dee locali o Devi. Il culto, sia

28  In sanscritaashrama.
29 In sanscritdorahmacarya.
30 In sanscritggrihasta.
31 In sanscritovanaprastha.

32 In sanscritsamnyas.

10



contemplazione dell'immagipfeche ritualé4, € di importanza basilare
nelle case degli indiani come nei templi. L'immagire portata in vita
da appropriati rituali. L'entrata nellpotenza sacra dell'universo si
ottiene anche attraverso vari tipi di diagrammi cosmici chiayaairae
mandalaed e riassunta imantrg canti sacri che conferiscono potenza
ed ordine a suoni casuali.

LOi struzi one, Lalgenerate csnbordinmeendella pura
speculazione alla soteriologia ha avuto parentesi ed eccezioni. Un
trattato di scienza politica, iKautilyartha shastrg attribuito a
Kautilya, mitico ministro di re Candragupta e contemporaneo di
Alessandro Magno, riduce le scienze a’tre

-ricerca razionakg, ben di stinta d | Ichea “ 1
corrisponde ai 3 Veda piu antichi;

-agricoltura e commercie

-scienza politica e arte di governo

Lo stesso libro riduce la filosofia a tre sistenli Samkhyalo Yogae il
Materialism@2. Solo i primi due sono sistemi soteriologici.
Vatsyayan#, nel suo commento &lyaya Suttaffermava che la ricerca

33  Si usa con questo significato il termidarsanache nella tradizione filosofica indiana
viene piu spesso usato per indicare |l e “do
34 In sanscritquja.

35 In sanscritanurti.

36 Arthaeée causa, fatto.

37 Il testo € moltgrobabilmente piu tardo.

38 In sanscrit@anvikiksi.

39 In sanscritdrayividya.

40 In sanscritovasta.

41 In sanscritadandaniti.

42 In quel testo le correnti materialistiche vengono identificate col termibekdiyata.

43  Filosofo della scuola logicslyaya vissuto presumibilmente tra IV e V secolo d.C.

11



7

razionale €& |l ogica Iin sé e pe&4r se
caratteristica delle Upanishad.

In ogni scuola vedica si studi@avwo naturalmente le raccolte Vedi¢he
parallelamente a questo | sei anmgssifonetica?, rituales,
grammaticée, etimologia e lessicologig prosodiadl, astronomia e
astrologid2. Si tratta prevalentemente di strumenti interpretativi e
semantici e questo gga almeno in parte il fervore con cui per secoli |

fil osof. I ndi ani S i dedi carono
all’ er meneuti ca, all’  esegesi e
compl ementari’ portarono alla red

qgual e la grammatica di Pani

| testi vedici Abbiamo gia accennato sommariamente ai testi sacri
del I > I ndui s mo. Vedi amo ora | a que
In senso stretto furono scritti tra XV° e VI° sec. a.C. e quindi gli Ariani
ci lavoravano sopra gia un paio di secoli prima della loro calata

sul | ' IVeddnelasensol piu ampio comprendono quattro classi di
composizioni letterarie:
| Samhitao “ Col |l ezi oni ” s onoManteac Sond t e

| testi che chiamiamo "Veda in senstpetto”. Sono quattro e i primi tre
costituiscono itrayividya, la triplice scienza. Il quartoAthavarVedae
non accesse che tardivamente alla canonicita.

13 ” 1 ”

44 In sanscritoadhyatmavidya. Adhé s u a pr op oashydtnaae d i ;

“sul | ddhyatayidy& sci enza del |’ i o”

45  In sanscritcsamhita.

46 In sanscritovedangaUna delle piu antiche enumeraziatgi 6 Vedangaé riportata in
Mundaka Upanishad,5.

47 In sanscritcsiksa.

48 In sanscritkalpa.

49  In sanscritovyakarana.

50 In sanscritanirukta.

51 In sanscritcchandas.

52  In sanscritgyotisa.

53 In sanscrittAsthadhyayidel 1V° sec. a.C.

12



| Brahmanao“ | nt er pretazi oni sul Br ahma

preghiera e alle cerimone d el sacrificio. Anc
cosmologici e leggende.

Gli Aryanakao  “ Li br i del l a foresta” sonoc¢
Brahmana di cui , come | e Upanisha
contengonet r a }résacbnti epai.

LeUpanishag “ Connessi oni o correlazion

| Vedain senso stretto sono dunque quattro raccolte di testi sacri e
costituiscono la base della rivelazione, ossia delle verita eterne dell’
Induismo. Gli altri testi della Rivelazione Sruti sono iBrahmana gli
Aryanaka de Upanishad Tradizionalmente tramandata per via orale la
Sruti fu messa per iscritto solo all'inizio dell'epoca attuale, che gli Indu
chiamandKali Yugae che considerano degenerata.

Il Rig-Veda, il YajurVeda e il Sam&/eda, contengono gliinni, le
formule sacre e i canti melodici per i 3 principali attori del sacr#ficio

A gueste tre raccolte che costituivano la triplice scienza fu aggiunta
come quartal 6 At Weda @Y e d a Athdreah lil 'sacerdote del
fuoco: la sua sacerta fu a lungcsalissa trattandosi di persona che

s’ occupava di scongi uL oAt RWadaturci s n
considerato comunque il manuale del 4° sacerdote, colui che sorveglia
| "andament o del sacrificio e inte

espressamente [@eghiere o gli scongiuri correttivi degli errori. Lo fa
grazie ad una superiore conoscenz
della verita. Quando il sacrificio assunse funzioni di operazione magica,
valida di per sé purché ritualmente perfetta, a queateolte si
aggiunsero Brahmanao libri delBrahman o ssi a del | a “
delle verita eterne diretti ad illustrare un sacrificio le cui operazioni
materiali venivano date per conosciute. Si dava in essi largo spazio al
racconto delo, oalilg'i amafef edrenhta zn iothne d

all’>interpretazione al |l egoahmagaa de
testi sovraccarichi di elucubrazioni etimologiche e di complicazioni

rituali, fecero seguito gliAranyakai “testi silvestr
il nsegnar si nel | a forest a, nel | " i

magica delle azioni e dei riti in essi raccomandati.

54 RispetivamenteHotar, Adhuvaryy Udgatar.
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Gli stessi contenuti persistono nellpanishad le parti ultime e piu
propriamente filosofiche dei trattati liturgici citati, seg@ dal contesto

IN maniera spesso avventurosa e arbitraria, talché molti testi importanti
dal punto di vista filosofico sono rimasti nei Brahmana e negli
Aryanaka, e viceversa molte fantasticherie ritualistiche e magiche
risultano incorporate nelle Upahisa d . L' appartenenza
questa o quella raccolta vedica non incide se non per questioni di
dettagligs. Le Upanishadpresero anche il nome 8edanta o parte
terminale dei Veda e furono sempre oggetto di particolare attenzione da
parte deifilosofi indiani, e in particolare di quelli del sistervadanta
Mimansas¢ che videro in esse il sostegno della loro dottrina di monismo
idealistico assoluto. Tutti questi testi costituiscono dunqusrdéi o
“rivel azionesmtiol “teadi meebdt aa” S
di fficild.@ da i1 dentificare wunivoca
le scuole e tradizioni religiose. In generale queste raccolte includono i
grandi poemi epici come Ramayanee il Mahabharata” che contiene

il veneratoBhagavadGita. Comprendono anche la maggior parte delle
Upanishadnon canoniche: piu di 700 opere oltre alle dieci o tredici
Upanishad generalmente considerate canoniche o rivelate (vedi alla
successiva pag. 17).

55  Ad esempio nellaChandogya Upanishadche appartiene asamaVeda maggior
attenzione e prestatasaman ossia alla melodia, che al testo.

56 Letteralmente: "Indagine sulla parte finale dei Veda". Questa scuolacdmpigciuta
comeAdvaitaVedantae con quel nome la si cita ordinariamente nel presente volume.

57 Verso | "anno 1000 a .BBaratae Ruau crecosulle et elel a z i
Sarasvati il regno dkuru (Kuruksehtra) Il Mahabharata ha precisamente pggetto la

lotta epica che nel 1X° secolo oppose le due famiglie discendenti dai Bharata: da una parte i

cento Kaurava, agli ordini di Duryodhana;
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Fonti della filosofia indiana
sistemica

La strutura di questa parte del libro non va intesa in senso temporale
anche se si riferisce storicamente al periodo compreso tra VIl e | secolo
a.C.. Non tratta di una filosofia che precede temporalmente la
definizione dei grandi sistemi ma di un pensiero chgram parte scorre
parallelamente a quelli. Parla anche di specifiche scuole filosofiche che
caratterizzarono il periodo e che in esso ebbero origine e-ftoee la
scuola ritualista o che evolsero in forme piu compiute e raffinate di
pensiero, come lscuole materialiste: ma € essenzialmente centrato sulla
trattazione degli aspetti filosofici dei sacri testi Induisti che non possono
essere riferiti a nessun sistema in particolare.

Ordinariamente le trattazioni storiche della filosofia indiana dispongo

| testi sacri- Veda, Upanishad e Gitain un capitolo a parte, trattando

poi separatamente la filosofia presistemica per il periodos¥colo

a.C.. Ci sembra invece piu opportuno trattare unitariamente i contributi
non sistemici elaborati grosso motta VIll e | secolo a.C. Tra questi
includiamo leUpanishadcanoniche e l&ita che risalgono appunto a
guel periodo. Non parleremo direttamente dei Veda in quanto questa
trattazione esula dal nostro scopo. Parleremo invece di scuole
filosofiche come quéh ritualista, che ai Veda fecero esplicito
riferimento.

La distinzione €& metastorica e contenutistica perché il periodo
considerato contempla anche la nascitaBileldhismce delGiainismq

lo sviluppo delSamkhyae verosimilmente deVaisesika cioe discuole
filosofiche sistemiche. Crediamo tuttavia opportuno dare una visione
unitaria di quelli che sono i due fondamenti della grande filosofia
sistemica indiana; i sacri testi con i loro contenuti filosofici; e le prime
scuole che in gran parte ebberol@&poche successive il loro sviluppo

e comungue si integrarono nei grandi sistemi. Questa esposizione ci
aiutera a riflettere su un peculiare sviluppo del pensiero indiano che
mentre trovava un’unita di pensi e

15



testi — verita rivelate e universalmente valideontemporaneamente si
divideva sulla loro interpretazione.
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Upanishad

Al commento delle Upanishad si applicarono numerosi autori indiani
anche recerfd, a conferma di una loro persistente attualita. In Europa |l
loro testo fu inizialmente conosciuto nella traduzione latina di Abraham
Hyacynthe AnquetiDuperror® Le Upanishad non sono trattati

sistematici e |l a conoscenza <che
intuitivo. La maggior parte degli studiosi considepas antiche,
nel | ' o Brdadara@yaka Umanishada Chandogya Upanishadia

Taittiriya Upanishad]60 Ai t ar e y a la Kgustakii Upamishdda
Kena Upanishadtutte in prosa o con qualche strofa.

Segue un gruppo di testi in forma quasi totalmemtetrica: Isa
Upanishad, Katha Upanishad, Mundaka Upanishad., Prasha
Upanishad, Svetasvara Upanisha@uindi vengono, in epoca di poco
piu tarda, laMandukya Upanishaé |laMaitrayaniya UpanishadSono

in totale 13 Upanishad considerate canoniche.

Anche sela tradizione le associa strettamente Bxiahmana le
Upanishad piu antiche sono estranee quando non ostili al ritualismo che
costitui ragion d'essere di quelli E' piuttosto nelle Upanishad
canoniche piu tarde che si tentd una riconciliazione tra dewezi

58 Tra gli altri Gaudapada (VIII° sec.), Sankara (IX° sec.), Ramaii¥ja sec.),
Sankarananda (XIV° sec.), Narayana (XIV°sec.), Rangaramanuja (XVI° sec.), Baskharataya
(XVIII° sec.), Aurobindo Gosh e Sarvepalli Radhakrishnan (XX° sec.).

50 Ou p n e k.é lsexretum tegendurBirasburgo 1801802, traduzione latina da un
originale persiano di 50 Upanishad collazionate nel 1657 dal principe moghul Dara Shukoh,
poco prima di essere ucciso dal fratell o
con grande —rispetto e che chiama “ @Gonsol
Parerga e Paralipomen&, 184.

60 Ritualismo e nominalismo sono, sotto diverse specie filosofiche e piu in genere
spirituali, delle tentazioni ricorrenti delluomo che, nella sua ricerca di pace, si affida alle

regole e ai nomi.
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religiosa e filosofia laica, con allusioni afigni e Soma divinita

sacrificali per eccellenza. Sono testi di difficile collocazione nel tempo
anche perché la loro stesuraa Upanishad canoniche e non canoniche
- copri un periodo di duemila anni:ttavia le Upanishad canoniche

sono quasi sicuramente di epocaBraldhista.

Le Upanishad sono spesso criptiche,-mmame diceva Eraclite,se uno
vuole I'oro deve scavare. Altrimenti si contenti della paglia.

Conosciute comé&/edanta

hanno in
etimologica?,

filosofico.
E' stato osservato che somigliano piuttosto a un testo rapsodico che a un
trattato di filo®fia e alcune sono addirittura in versi. Come molta parte
della filosofia occidentale usano come forma espressiva la metafora e
l'allegoria. La differenza, se differenza si vuole trovare tra metodo

filosofico nell'luno e nell'altro orizzonte, sta nella mama di
sistematicita, nella composizione a piu mane nelle marcate

comune
ma piu propriamente il

0S Si avedd i,
con

do p‘ovVeda
| a Met af

P o :
Si C

contenuto trascendente e

contraddizioni tra I'una e l'altra Upanishad e alle volte all'interno della
stessa: caratteristiche che parrebbero pit consone a testi religiosi quali
le Upanishad non sono. Tralasciamiittagli e questioni marginali, da

un punto di vista generale la dottrina delle Upanishad e stata
interpretaté come monista e idealista.

Spirito e cosmo Brahman e Atman anima universale ed anima

individuale costituiscono i pilastri concettuali dellssione monistica

che pervade le Upanishad; ma piuttosto che dogma

religioso

I'affermazione dell'unita dell'anima universale e di quella individuale e

convinzione filosofica che emerge gradatamente. NElindogya

Upanishad se ne trova ancora una rap@eszione ingenua e

commovente la dove si parla della creazione del mohalb inizio
I'essere era solo, senza un secondBsso penso: potrei essere moki"

61

62

63

64

Anche la Metafit a d i

Ari stot el

Problemi simili sono posti dai testi dei psecratici.

e

prese

qguel

nome

Speci al nmevaita®¥edantfbrée’il piu elaborato dei sistemi filosofici Indiani.

Chandogya Upanishad 6,231
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La successiva differenziazione dd¥ahmanei tre elementi acqua, fuoco

e terra; e poi via viaegli altri elementi, aggregati ed esseri, si dovrebbe
descrivere come un pluralismo (dove ci sono, per definizione, chi crea e
chi e creato, soggetto ed oggetto). Dunque, addio monismo? Sankara,
nell'VIII° secolo d.C. diede soluzione al dubbio dicendo shé&ratta

solo di punti di vista.

Ma procediamo per gradi. Il racconto della creazione cui abbiamo
accennato € messo in bocca a un padre che lo trasmette al figlio.
Tradizionale e scontato nella parte iniziale si drammatizza nel momento
in cui, rivolgenasi al figlio, il padre gli dice!'Tu sei quello, figlioge.

Tu sei Brahman, sei Dio, sei creatore, sei uno. Proprio tu, col tuo nome e
identita.

In definitiva si puo concordare che il monismo € davvero il punto di
vista prevalente nelle pur eclettiche Whad; ma il monismo e
dottrina che si pud presentare sotto due forme: cosmica, se il dio
creatore e comprensivo di tutte le cose;-@smica se non lo e. Nel
monismo cosmico Dio e creato sono una cosa sola, esistente
dall'eternita. Parrebbe cosi semelie risolutivo attribuire al Brahman
I'assoluta comprensione del tutto che un monisreosmico sembra
un'inutile complicazione. Pero le Upanishad sono un testo filosofico e
non religioso; e percio devono fare i conti con le domande possibili e
non limitaisi a fissare dei dogmi.

In questo caso le domande le pone una donna al s&ggavalkya
chiedendogli di spiegarle qual'é la base dell'universo. Vajnavalkya non
ha difficolta a risalire la catena delle cause fino alla penultima di esse, lo
spazi@’. "Ma qual'é la base dello spazioyli domanda la donna. E
Vajnavalkya menziona un principio che descrive al negativo, con cio
implicando che la realta ultima e oltre la portata del pensiero umano e
delle parole, ma non necessariamente al di la dell'intuizibae.
descrizione che ci da del Brahman e uno dei brani piu citati delle
Upanishad: Ad essa ci si riferisce con la molteplice negazi@ie:neti

65 Un concetto simile si ritrova in Taittir
desiderio: possa io moltiplicarmi, possa i
66 Chandogya Upanishad 6,16, 3.

67 In sanscritdikasa
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"Non grosso, non sottile, non corto, non lungo, non rosso, non
aderente, senz'ombra e senza buio; senz'adgaza spazio, impalpabile,
privo di gusto, di olfatto e di vista, privo di orecchie e di parole, senza
intelletto, senza luce, senza respiro e senza bocca, senza forma, senza
dentro e senza fuori. Non lo mangia niente e niente lui masgia.

Ed ecco la rade della contraddizione: se il creatore ha creato il mondo

e diverso da esso e cade | " unitar
deve essere abbandonata: ed ecco il monismo cosmico materialistico.
Abbandonando la natura e riferendosi ad essa conaeilpusione, resta
invece soltanto il dio creatore ed ecco spuntare la concezione menista a
cosmica: il creatore € l'unica realta esistente; il creato é diverso da esso,
ma e pura illusione.

La determinazione della relativa posizione ed importanza deke du
concezioni e forse la questione piu controversa delle Upanishad e ha
occupato a lungo l'attenzione dei pensatori indiani. Le due concezioni
furono interpretate da Sankara come una sola. La contraddizione spiego
- dipende solo dal differente punto di asseione dal quale si guarda
I'assoluto, che € cosmico se il punto di vista e quello empirico, a
cosmico se il punto di vista presecelto € quello trascendentale.

Cosmicita significa che il mondo non e fuori dal Brahmarcesmicita

puo essere inteso pasamente, che il Brahman e qualcosa di piu del
monda@®. Comungue la questione se debba prevalere la visione cosmica
0 quella acosmica non € mai chiarita a fondo dalle Upanishad, anche se
una distinzione tra Brahman e le cose che costituiscono l'universo e
sempre presente.

Queste cose sono caratterizzate da nome e foama potremmo anche
chiamare segno e predicato, senza i quali le cose (le individualita) non
esistono. Tra le cose derivate dal Brahmanohe nel loro insieme

68 Brhadaranyaka Upanisha8,8,8. E la descrizione soventiata comei n e t i € ne:
né .. né util i zz aAtmandbidenh 9,26;d,2,4; 41422;&,6,14v er e

69 In questo il pensiero di Sankara e per molti versi simile a quello di Spinoza,
rifiutandosi di credere per rispetto del Brahmahe essoia pura immanenza nella natura e

nel cosmo. C'é qualcosa di piu che €, appunto, la trascendenza.

70 In sanscritonamarupa.

20



chiamiamo realta, ma che sarebheglio definire illusione o piuttosto
apparenzadistinguiamo le organiche e le inorganiche.

Nel mondo inorganico sono presenti cinque elementi: terra, acqua,
fuoco, aria ed etere, cui corrispondono cinque proprieta: odore, sapore,
colore, temperatura suono. | cinque elementi primigeni sono gli
elementi sottili che si aggregano in corpi grossolani.

| corpi organici sono divisi in tre classi: nati da germe, nati da uovo,
generati dalla terra.

Individuo e conoscenzaln India la psicologia non si € magramente
differenziata dalla filosofia ed ogni dottrina filosofica ha anche la sua
psicologia. Cosi le Upanishad.

Emblema del pensiero CartesianGpgito ergo surhrappresenta anche

per gli autori delle Upanishad il presupposto di tutta l'attivita eosei

Infatti si dice:"Attraverso che cosa uno conosce tutto questo? da dove
uno potrebbe conoscere quello? Attraverso quali mezzi potrebbe il
conoscente essere conosciute.?"

Le Upanishad non considerano la consapevolezza del sé una prova
dell'esistenzadell'anima, anche se l'animae spesso descritta come
spirito’3, a sua volta spiegato corf@d che sta dentro la cittadella del
corpo'74. Questo significa che l'esistenza del corpo fisico implica
esistenza di qualcosa al cui fine esso serve. Anche la tiriearma

puo essere considerata presupposto all'esistenza dell'anima. In una sola
breve vita, dice questa teoria, non possiamo godere dei frutti buoni o
cattivi che le nostre azioni ci procurano. Se c'é giustizia, ci deve essere
trasmigrazione delle anen(da non confondere con la reincarnazione,
concetto piu Buddhista che Induista).

L'esperienza trascendente dell'anima corrisponde a quella transitoria
beatitudine che si pud provare stando in contemplazione di un'opera

71 Brhadaranyaka Upanishad 4,5,15.

72 In sanscritgiva.

73 In sanscritgourusha.

74 In sanscritquri-saya.

75 In sanscrito taléransitoria beatitudine e deté@mandamayaben diversa dallenoksha

che é uno stato di beatitudine permanente.
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d'arte 0 ascoltando musica. Pur esdo superiore sia all'esperienza
cosciente che alla coscienza di 8¢ tale transitoria beatitudine e
comungue un velo che occulta |’ es:
fondamentale teoria dediosas, ossia dei cinqueveli di mayache
ricoprono lI'esenza, i primi due essendo il velo del corpo e il secondo il
vel o deld E duagues riassumeradobiveli di mayasono |l
vel o dell " esistenza, i vel o del
vel o del |l esper i enz atoria beatiudirent e, i |
Per tornare agli elementi base della psicologia delle Upanishad, due
aspetti condizionano l'anima nella sua esistenza empirica: il principio
dell'attivita inconscig, e quello dell'attivita consdia Corpo, attivita
inconscia e attivita conscia costituiscono l'involucro empirico
dell'anima: solo il primo viene sostituito ad ogni nascita.

Le facolta dell"attivita conscia
sono: la coscienza di&e |'affermazione del sé in quanto individuale e
finito8s, L'attivita conscia e sorretta da 10 organi, cinque di senso e
cinque d’ azione. {edicconosgenzsono: vistaa N |
udi t o, tatt o, ol fatto e gusto. I
presa, movimento, escrezione, generazidngti e dieci non sono che
strumenti dell'attivita conscia, che € comunque considerata un senso in
seé.

76  In sanscritananomaya.

77 In sanscritovijinamaya

78 In sanscritdkosae astuccio, rivestimento.

79 In sanscrito il corpo @nnamayae l'esstenza epranamaya Questi cinque maya:
anandamayamanomaya, vijinamaya, annamaya e pranamsyao dunque i cinque veli di
maya che occultano I'essenza.

80 In sanscritgrana.

81 In sanscritananas

82 In sanscritovijifa.

83 In sanscriteahamkara Vedi in propositaBrhadaranyakdJpanishadl.5.3. Vedi anche

Prasna Upanishad 4;8.
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La gnoseologia delle Upanishad aiuta a comprenderne la teoria
psicologica. In definitiva essa sostiene che tutto cio che puo essere detto

opensatoeparti col are, os%i a

I nome

Di conseguenza la mente e gli organi di senso funzionano solo nel
campo dei nomi e delle forme e la conoscenza empirica €
inevitabilmente quella del finito. La prima parte della teoria kantiana
limite qualitativo e non quantitativo della conoscenza empiriéagia
contenuta in questa tesi. La seconda parte della sua scienza della Ragion
Pura sulla conoscenza trascendentale trova notevoli analogie nella
Mundaka Upanishad, che ordina la conoscenza in due partiau
superiores e una inferioré¥, che sono rispettivamente conoscenza del
Brahman e delle cose empiriche. La conoscenza superiore non chiarisce
| dettagli delle cose materiali, ma ci permette di guardare nella loro
essenza. La conoscenza inferiore ci pemneitece di conoscerne i
dettagli.
Cosi stanno le cose secondo la concezione cosmica del Brahman. Se

seguiamo viceversa

la dottrina-casmica, pure presente nelle

Upanishad, il Brahman trascende le condizioni stesse della conoscenza e
dunque non pud esger conosci ut o. Nel | e
dell'essenza viene espressa in molti modi, ma la maniera piu forte e
diretta la troviamo in una Upanishad purtroppo perduta cui fece
riferimento Sankara nel suo commento Brdahmasutrees. Badvha,
richiesto daBaskali di esporre la natura del Brahman, tace. Quello
insiste:"Insegnami, signore.l'altro resta zitto. Finché, sollecitato una
terza e una quarta volta, lo ammoniste: sto insegnando, ma tu non
capisci. Il sé e silenzio."8® Tuttavia, anche se nonogsiamo
razionalmente conoscere il Brahman, possiamo egserlo

84

85

86

87

88

89

90

In sanscritma@marupa.

Mundaka Upanishad 1,15l

In sanscritgara-vidya.

In sanscrit@aparavidya.

Sankara, Vedamn8utra o Brahmautra Bhasya 3,2,17.
In sansrito upasantoyam atma.

Mundaka Upanishad 3,2,9.
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Fin qui abbiamo preso in considerazione unicamente gli aspetti dello
stato di vegliama le Upanishad contemplano e studiano altri tre stati di
coscienzail sogno, il sonno senza sogni e daathe viene chiamato il
"quarto stato".

Lo stato di sognaricade nel dominio della psicologia, ossia delle
funzioni della mente. Gli altri due sono supnantali e rappresentano

vie per scoprire la vera natura dellanima. Il sogno € uno stato
intermedio ta la veglia e il sonno profondo. Differenza essenziale tra
veglia e sonno €& che nella veglia le funzioni del metitaleevono
dall'esterno delle impressioni che trasformano in idee, mentre nel sogno
costituiscono da sole un mondo indipendente di forme.

In maniera analoga Kant sostenne che le intuizioni pure di tempo e
spazio, insieme ai giudizi e alle categorie classificati nelle rispettive
tavole, costituiscono le "funzioni" della coscienza o elementi
trascendentali del pensiero.

Questi elementi trasceadtali del pensiero, al pari del mentale, nella
veglia producono idee (concetti, secondo Kant) muovendosi sulla base
di intuizioni empiriche; nel sogno disegnano un mondo di forme
autonome. Anche se utilizzano elementi di reminiscenza, i sognhi sono
collocai nel presente e possono essere correttamente definiti
"percezione senza sensazione". Se sviluppiamo ulteriormente il
confronto col pensiero di Kant, possiamo dire che gli elementi
trascendenti del pensiero dimostrano la loro esistenza tramite il sogno
proprio perché disegnano un mondo senza bisogno né di percezioni alla
partenza né di concetti all'arrivo.

Sonno profondoNelle Upanishad si dedica grande attenzione al sonno
senza sog#ed. In questo caso non solo i sensi ma anche le funzioni del
mentale son@uiescenti. Non c'e piu né contraddizione né dualismo di
soggetto ed oggetto e il sé raggiunge una temporanea unione con
I'assoluto. Non & uno stato di coscienza nel senso ordinario del termine,
ma neppure uno stato di assoluta incoscienza: é piuttoststato di
consapevolezza non riflessiva.

Il quarto stato.Non € uno stato di ordinaria esperienza. Pud essere
paragonato all'estasi, alla visione interiore e alla beatitudine e si

91 In sanscritananas

92 Denominatasusupti.
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raggiunge solo mediante un esercizio spirituale. Ne torneremo a parlare
trattando del sistemAdvaita Vedantai Sankara.

L'etica. La base fondamentale dell'etica sociale delle Upanishad sara
piu tardi ribadita dall®aghavad Gitanessuno deve rinunciare a fare il
proprio dovere; a nessuno & raccomandato di ritirarsi dal maduato;
devono abbandonare il pensiero di ricavarne beneficio personale.

I male non e offesa a dio o alle tradizioni religiose, ma risultato
dell'errore metafisico di chi riesce a vedere solo differenza laddove
esiste anche la fondamentale unita del Brahma

Il pensiero empirico, incapace di afferrare la realta ultima, la distorce e
la smembra in parti che si rappresena distinte l'una dall'altra. || male
corrisponde dunque sul piano morale a quello che e la finitezza del
pensiero sul piano teorico. Il mak del tutto contingente e non ha
spazio nell'Assoluto correttamente inteso. Questa ingannevole
presentazione della realta riguarda tanto il mondo obiettivo che il sé. E'
solo perché si vede distinto dagli altri che ciascuno si da da fare per
proteggere engrandire se stesso.

In altre parole, il male é perseguibile fino all'affermazione d8| saa
funzione del mentale che altro non € che la conseguente tendenza a
vivere senza armonia col resto del mondo; e piuttosto ostili e indifferenti
ad esso.

Tuttavig I I mpul so c he sostiene | 7
completamente negativo e non va interamente soppresso in quanto
comprende anche l'istinto di sopravvivenza. Obiettivo spirituale ultimo
di ognuno € lo stato di eterna beatitudine conseguente alla ldrezaz
stato che non si realizza necessariamente dopo la morte tna pu
realizzarsiin vita purché lo si voglia. Secondo questa concezione la
liberazione non corrisponde a un divenire ma alla rivelazione o scoperta
di un tesoro che e da sempre nascosto gqitvimento di casa nostra.

Le quattro fasi della vita. La liberazione inizia distaccandosi dai
pensieri egoistici e prosegue attraverso un percorso in quattro tappe cui
abbiamo accennato sopra: di studente, di capofamiglia, di anacoreta e di
asceta. Idistacco € lo strumento che rende possibile I'acquisizione della

93 In sanscritamhamkara.
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vera conoscenzZdJna volta divenuto calmo, disciplinato, quieto,
paziente e dopo avere recuperato il controllo del proprio coraggio,
energi e e pensieri, uno doo Par e b b ¢
raggiungere tale stadio € indispensabile avere un maestro, riflettere in
permanenza su cio che si e appreso e praticare la meditézione
L'importanza attribuita alla meditazione ha una base piu razionale che
mistica. Come la percezione della divergittmmediata, tale deve esser
pure quella dell'unita. La pura comprensione razionale non e sufficiente
a garantire un "risveglio" altro che "scendendo per li rami", ossia
gradualmente. || Buddhismo soprattutto nella sua versione Zen arrivera
invece a rappieentarsi il risveglio come un fenomeno esplosivo.

La percezione spirituaiedeve essere immediata come il suo contrario.
In questo senso la contemplazione e la piu alta forma di meditazione ed
e possibile solo dopo una considerevole pratica di concemteaziel
pensiero, attraverso esercizi app@sitin uno di questi il pensiero va
proiettato totalmente all'esterno su due oggetti prescelti e in un altro solo
un oggetto esterno viene prescelto e pensato come identico al sé
contemplante. Gli oggetti delleontemplazione possono essere reali 0
simbolici come la nota sillab@m". Senza meditazione la sola virtu non

e sufficiente a raggiungere la liberazione dal ciclo senza fine delle
rinascite

La concezione della divinita.Gli antichi dei personali e naturaon
riguadagnarono terreno con le Upanishad. Il loro potere, quando lo
conservarono, fu pallida cosa rispetto all'onnipotenza del Brahman, di
cui sono, come tutte le cose, semplicemente una manifestazione. In
effetti non si puo parlare di visione relga delle Upanishad, come non

se ne puo parlare per Spinoza. La loro costante preoccupazione é
I'Assoluto filosofico. Il dio di cui pure a volte si parla non e
differenziabile dall'anima individualeliva - né dalla natura. Con chiara
affermazione di atemo si sostiene A Chi unque ador a

94 Brhadaranyaka Upanishad 4,4,23.
95 In sanscritanididhyasana.

% Per per cezi oBrhadarangaka Upanistaadsa o stésatermine che
verra successivamente adottato per indicare i sistemi filosddisana.

97 In sanscritaupasanas.
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pensando che quella sia Inguestode | ui
Upanishad sono atee almeno quanto Voltaire. La divinita e descritta
come il filo che passa attraverso le cose e le tiene unite. In (peaso0

non e puramente trascendente. Nella terminologia del tardo Vedanta
diverra nello stesso tempo causa materiale e causa efficiente delle cose.
Nella Katha Upanishads i dQuand@o hd percepito cio che e senza
suono, senza tatto, senza forma, impeojwenza sapore, eterno, senza
odore, senza principio né fine, che sta al di la della grande anima, che e
duraturo, | 6uomo | i®¥bero dall e f:

98 Katha Upanishad 1,3,15.
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Bhagavad Gital Summa di
morale e di filosofia

La Bhagavad Gita o Canto del Beato, costitaigrarte integrante del

piu famoso poema epico indiano, il Mahabharata. Conosciuta in
Occidente solo nel 1785 grazie all'inglese Charles Wilkins, € il libro
sacro dell'Induismo, da leggere tanto come breviario di morale che
come testo alto di filosofia. Rifimento autorevole di almeno tre sistemi
filosofici, I Samkhya, | o Yoga ¢
autorevole conferma che la dottrina Samkhya si consolido assai prima
delle prime opere da noi ascritte a quel sistema. Infatti, dal punto di
vista cosmologico e metafisico le basi della dottrina Samkhya

| 6evol uzi one, |l a distinzione tra
modalitda o guna sono gia presenti nella Gita; ugualmente bisogna
riconoscere che vi S i t rita diamnmma e s p

individuale e di anima cosmica e la teoria della maya, seppure non con
guella forza con cui saranno sostenute dal sistema Advaita Vedanta
dieci secoli piu tardi.

L 6 ar g o @antotl°dl libro si apre con le domande di Drrtarastra: il
vecchb re cieco interroga angosciato l'auriga Sanjaya in previsione del
combattimento tra Duryodhana, il figlio suo maggiore, e Arjuna, il
cadetto.

Sanjaya elenca in risposta una lista di nomi e di virtu guerriere, tipica
dei poemi epici e questa declinazioappresenta il livello pit esteriore

e superficiale della battaglia come metafora della vita. | cuori gioiscono
dei suoni bellicosi, del trapestio dei cavalli, della bellezza di guerrieri
valorosi e famosi. E' la rappresentazione estetica della battaglia e
dunque metafora del godimento estetico della vita che si presume
conoscere perché se ne conoscono i suoni e i colori, le persone e le
passioni superficiali. E il livello pit superficiale della conoscenza.

Poi il principe Arjuna passa in rivista i due esereserciti, fiero e
impettito sul suo carro ma anche preda del dubbio, della pieta e della
paura. Dal livello puramente estetico la conoscenza passa a quello
emotivo: la preoccupazione di Arjuna € quella dell'uomo onesto messo
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di fronte a scelte difficil Vede parenti ed amici pronti a scannarsi: e
tanti di loro schierati contro di lui. Potrebbe essere felice di una vittoria
ottenuta con la strage di parenti e amici? Non vuole combatterli, non li
vuol e u Beccol duere ferito da cupidigia essi needono che e

un errore distruggere la propria famiglia, tradire i propri amici, come
potremmo noi che ne vediamo le conseguenze agire allo stesso
modo?9 Neanche la certezza che gli altri ci fanno torto puo
tranquillizzarci e giustificare la violenzanemici calpestano i valori piu
sacri ; eppure Arjuna preferirebbe
sconvolto: lascia cadere arco e frecce, si siede sul carro. Dunque il
secondo livello della conoscenza e dolore, debolezza e perdita
d'iniziativa: chesi puo fare, come togliersi da quella situazione infelice?
L’ emozione e |l a compassione sono
sul piano piu elevato della conoscenza.

Canto 2°.Krishna incoraggia Arjuna: non potra risorgere chi cede alla
vigliaccheriae non libera il cuore dalla meschinitd. Senza coraggio non
S i puo capi r e Mailécoraggicsda sobo nan dasta, mon.
elimina l'angoscia e disperaziorie! r i batt e Arj una. E
dalla sua stessa pieta. L'angoscia che prova e figlianquietudine,
I'inquietudine deriva dall'incertezza e l'incertezza dalla contraddizione.
Ma la contraddizione non e nella realta, come tanto spesso siamo portati
a pensare: la contraddizione € nella nostra maniera di rappresentare la
realta. E non pehé esista della realta un'altra rappresentazione piu
valida e rasserenante guanto perché qualsiasi rappresentazione della
realta copre i nostri occhi come un velo, ci confonde e ci provoca
un’ i nqguietudine ¢ hHon Aasdo & nealereecanp r | I
disperdere questa angoscia, non credo che potrei eliminarla anche se
regnassi su questa terra come un Dio incontrast&tola sua vista e

of fuscata. Qual’ée |l a realta?

Krishna gli risponde ironico: Arjuna parla saggiamente, ma dimentica
che il vero saggimon si lamenta mai, né per i vivi né per i morti. E

a g g i u@ome l'aninfa incarnata passa in questo corpo dall'infanzia

99 Bhagavad Gita, dal Mahabharata 138
100 Bhagavad Gita 2,8.
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alla giovinezza e poi alla vecchiaia, cosi I'anima passa in un altro
corpo nel momento della mort&1

Dobbiamo supporre che da unagibne all'altra la nostra anima cambi o

e piu ragionevole credere che cambia solo la nostra maniera di
rappresentarci le cose? L'anima e immutabile? Indubbiamente gioie e
dolori non sono destinate a durare in eterno; sono sensazioni generate
dal contattodei sensi con la materia, sono sensazioni che vanno e che
vengono, in un ciclo eterno di vita dove le cose nascono, muoiono e
rinascono: e le nostre sensazioni con esse.

Gioie e dolori non debbono turbare l'uomo saldo. La saldezza non
deriva dalla certezzana dall'intuizione della verita: & per intuizione che

si sa che il corpo materiale € impermanente, ma che l'anima € eterna,
indistruttibile e senza dimensioni: solo il corpo materiale che pensa é
soggetto alla distruzione. L'anima in quanto tale norubkrella vita
pratica, né responsabilita. Krishna riassume questo concetto affermando
che l'anima non uccide e non muore; non conosce né passato, né
presente, né futurd.'anima é onnipresente, stabile, incrollabile. E' al di

la delle apparenze e dei @atti: chi lo sa non deve provare pieta per il
corpo. Il corpo si modifica, nasce e muore solo per la rappresentazione
che ce ne facciamo.

Chi nasce e destinato a morire e chi muore a rinascere. E' un fatto
ineluttabile e per un fatto ineluttabile non &iveé provare pietaNé la
nostra né l'altrui anima possono essere concepite fino in fondo: alcuni
ne vedono lo splendore, altri ne ascoltano le gloA#ri ne colgono le
meschinita. Ma questa percezione che possiamo avere della nostra e
dell'altrui animaé sempre parziale e transitoria: il soggetto agente, Il
soggetto pratico e mondano che e in noi e che esprime la volonta di
rappresentazione, il soggetto attivo che e subordinato all'anima come
puo esserlo un segretario piu 0 meno efficiente e fedele,sqaegktto

non € in grado di concepire tutta la complessita dell'io in sé: né del
proprio né di quello altrui.

L'anima non uccide né puo essere uccisa, ma il corpo deve combattere
secondo il senso del dovere e i principi della religione. Chi rinuncia alla
lotta contravvenendo al dovere e alla propria stessa fama si apre la

101 Bhagavad Gita 2,13.

30



strada per | '"inferno. Gl i uomi ni
per | "uomo rispettabil g2;j| di sonot
Combatti- ordina Krishna perché chi fa il suo doveren fara peccato.
Combatti senza preoccuparti della gioia e del dolore, della perdita e del
guadagno, della sconfitta e della vittoria.

La Bhagavad Gita scoraggia | '"ina
piaceri e alle ricchezze: non bisogna lasciarsi stgreaflalla dualita tra

Il combattimento e i suoi risultati, tra lo spirito e la materia, tra le attivita

e i loro frutti.

E al INonrpaenderé la via dellinazione, ma agisci, compi il tuo
dovere senza attaccarti alle conseguenze dell'azione credemrdsate

tu la causd.103

Tutto questo corrispond®@ualasbode r ec
caratteristiche di chi e situato nella realizzazione spirituale®manda
Arjuna: - Come parla e con quali parole? Come si siede e come
cammin&"04 E Krishna glir i s p oQudrelo un “uomo riesce a
respingere tutti i desideri di piacere materiale creati dalla mente,
gquando riceve soddisfazione solo dall'anima, allora é situato nella
realizzazionhe spiritual e. 0

Anche il piacere e una rappresentazione della volontinalella realta.
Saggio € chi ha messo da parte i desideri e non si limita a controllare i
sensi e le passioni: anche se questo e solo un livello primitivo di
saggezza. Il desiderio deriva dalla contemplazione degli oggetti dei
sensi: da questa contempt@aze si sviluppano la cupidigia e la collera,

poi l'illusione e infine la confusione della memoria. Dalla confusione
della memoria, la rovina del giudizio e della decisione, dalla rovina del
giudizio la perdita dell'uomo.

La serenita alternativa a questonrsi basa sull'aurea mediocritas, ma su
una concezione superiore della vita: possiede intelligenza ferma solo chi
distoglie i sensi dagli oggetti sensibili.

102 Bhagavad Gita 2,34.
103 Bhagavad Gita 2,47.
104 Bhagavad Gita 2,54.
105 Bhagavad Gita 2,55.
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Il canto 3° riguarda principalmente la questione se la conoscenza Ssi
possa raggiungere sia pern\gpirituale che con l'azione; e se la prima
via € da giudicare migliore, perché si consiglia I'azione?

Krishna risponde un po' I @ Argusat | d i
senza peccato, in questo mondo, te I'no gia detto, I'uomo puo cercare di
realizzae la conoscenza attraverso due vie: la via della ricerca
filosofica e la via dell'attivita devozionaléet La seconda di queste vie
corrisponde all'azione orientata dai giusti principi: € una via meno
efficace, ma non subordinata alla prima. La pratichncim € pronto per

la ricerca filosofica: e non se ne pentira. Criticando il puro ascetismo
Kri shna pNKoa e solamente dvikandd di agire che 'uomo si
libera dalle conseguenze dell'azione; la sola rinuncia non basta ad
elevare alla perfezion&o?

Cio che spinge il saggio a compiere il proprio dovere non e lo spirito di
sacrificio, ma il desiderio dell'integrita dell'universo. | materialisti
invece compiono il loro dovere per la soddisfazione dei sensi, convinti
di essere essi la causa di ogni aziohe compiono, mentre le relazioni

di causaeffetto tra le cose sono determinate dal caso e dalla necessita,
non dalla volonta.

“Sviati dagli influssi materiali della natura, i materialisti non hanno che
una conoscenza parziale della verita. Colui che soeda verita totale

non deve turbarli, sebbene siano impegnati in attivita inferiefi

La mente di chi compie attivita superiori deve essere perfettamente
assorta, libera dal desiderio e dallo spirito di possesso. Ma ecco la
domanda angosciata di ArjunaP€rché I'uomo si trova costretto a
commettere il male anche senza volerlo? Cosa lo spinge a Guésto
La vera causa del peccato € la lussur@i risponde Krishna dunque
sono i desi deri del fal so “1 0
trasformanon collera. A conferma che i due motori del mondo sono
I'odio e il peccato: peccato conseguente al desiderio realizzato; odio
conseguente alla collera per il desiderio non realizzato. La lussuria che
vela | a cosci eng annida unei aensigeda rhenhte, o mo :

106 Bhagavad Gita 3,3
107 Bhagavad Gita 3,4.
108 Bhagavad Gita 3,29.
109 Bhagavad Gita 3,36.
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nell'intelligenza: oscura la vera conoscenza dell'essere vivente e ne
offusca il giudizi® .

| sensi sono superiori agli oggetti sensikspiega Krishna;la mente ai
sensi e lintelligenza alla mente. L'anima, quella senza lussuria, e
superige agli oggetti materiali, ai sensi, alla mente e all'intelligenza.

Canto 4°.Nel canto 4 Krishna spiega ad Arjuna la dottrina Yoga.
Viene esposta la teoria per cui la cosa in se€, ossia la forma immutabile
ed eterna delle cose, si manifesta ogni volta tthdisordine prevale
sull'ordine. Al saggio non e sufficiente liberarsi dall'attaccamento ai
beni materiali per raggiungere la conoscenza. Deve anche liberarsi
“dalla paura dell'eterna individualita dell'anima, dalle frustrazioni
generate dalla filosofiadel vuoto ” Ecco tornare anc
paura come condizione permanente della vita umana, accompagnata
stavolta dalla frustrazione generata dalle filosofie che non solo sono
false, ma anche inefficaci e per questo chiamate filosofie del¥@oto

Tra le conseguenze materiali delle azioni alle quali bisogna essere

i ndi fferenti c¢c’ e 1|l desiderio di |
“In questo mondo non esiste alcuna purificazione pari alla conoscenza
trascendentale. Colui che la possiede nonphna bisogno di cercare
altrove la pace, poiché la trova in se stesso.

Canto 5°.Arjuna rinnova la domanda se sia meglio rinunciare all'azione

o compiere il proprio dovere morale, famigliare e civile attraverso
aziont12, Krishna gli risponde che la rinoia all'azione e l'azione
devozionale conducono entrambe alla liberazione, ma tra le due I'azione
devozionale e piu elevata della rinuncia all'azione, perché chi compie
un’ azione devozionale e comunque
non disdegna néesidera il frutto delle sue azioni e, libero dalla dualita

e dai legami materiali, raggiunge la liberazione. Krishna chiarisce
ulteriormente | a dhie snpdgmato ael serpidioe g a
di devozione, chi possiede la coscienza pura e il chotdei sensi e

della mente, anche se agisce non € mai contaminato dalle conseguenze

110 Bhagavad Gita 4,10.
111 Bhagavad Gita 4,38.
112 Bhagavad Gita 5,1.
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dell'azione’113  Pur vedendo, ascoltando, toccando, sentendo,
mangiando, muovendosi, respirando, parlando, (e pur facendolo con
piena coscienza di s€) sa di non essereotaudelle proprie azioni. Le
azioni sono regolate dal caso e dal vento cosmico; e cambiano di
direzione, di causa e di effetto in base alle infinite variabili che
influenzano le cose umane, in base agli umori degli uomini, ai loro
appetiti e al peso relat delle passioni e degli istinti di ciascuno; e
guesto anche per chi sia governato da una solida e costante morale, per
chi abbia animo indifferente agli obiettivi egoistici dell'azione, e anche
per chi sia capace di orientarsi tra i dubbi dell'esisteazaia
sufficientemente forte per mantenere le decisioni prese.

Tutto questo comporta che il saggio se ne sta solo, e comungue non piu
solo di quanti si illudono di avvicinarsi e compenetrarsi agli altri
attraverso le passioni. Difficilmente la mente puantenersi sgombra
nella vicinanza quotidiana e faticosa di altre persone coi loro odori e i
loro rumori, le loro regole e le rotture delle regole. Il rilassamento e la
pace si ottengono liberandosi da ogni desiderio materiale come anche
dalla collera. Dah col | er a ci S i ISephrandoai me
sensi dai loro oggetti, fissando lo sguardo tra le sopracciglia e
concentrandosi con le palpebre semichiuse sull'estremita del naso,
trattenendo nelle narici l'aria ascendente e quella discendente,
contollando i sensi, la mente e l'intelligenz&ti4.

Canto 6°.Ch i fa 11 proprio dovere dis
superiore al puro asceta: ma questo vale per chi ha appena cominciato la
pratica dello yoga: costui trovera nell'azione materiale ezzo per
ascenderne i gradi. Invece chi € gia nello yoga conquista la vetta
abbandonando tutte le attivita mateti@liln altre parole I'azione devota

e per il principiante, la rinuncia all'azione lo € per lo yogin.

Canto 7°.Krishna dichiara che le parse virtuose, che lo servono con
devozione, sono di quattro specie: l'infelice, il curioso, il povero e il

113 Bhagavad Gita 5,7.
114 Bhagavad Gita 5,228.
115 Bhagavad Gita 6,3.
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S a g g3owo.tutté’ persone magnanimdice Krishna- e fra questi il
saggio mi e molto cafo.

Krishna non si riferisce a tutti gli infelici, a tuft curiosi e a tutti i
poveri, ma a quelli di loro che, anche senza essere saggi, seguono dei
principi morali e appunto per questo sono virtuosi. Si fa poi un'altra

affermazi one | mplott dli @ssdriealla doso naseita ¢ h e
sono prigionieri d#'illusione che si manifesta nella dualita del
desiderio e el |l ' avversione. o0

Canti 8°, 9°,10°,11°Nel canto 8 e seguenti Arjuna chiede che Krishna
gli spieghi cos'e il Brahman, cos'é il sé, che cosa sono le attivita
interessate, che cos'e la manéestne materiale, chi sono gli esseri
celesti. Sono i canti della trascendenza.

Canto 12°. Nei canti precedenti Krishna ha esposto la vocazione
ascetica di chi medita sul Brahman impersonale e Arjuna domanda se €
piu perfetto chi adora Krishna o chi s'iegma nella meditazione sul
Brahman impersonale. Piu perfetto € l'asceta che fissa la melide
forma personaladi Krishna- Dio, per utilizzare il sostantivo caro al
monoteismo mediorientale, che viene definito definito in questo testo
come l'Imperituo, il nonManifestato, I'Onnipresente, I'lnimmaginabile,
I'Inalterabile, I''mmutabile.

Attenzione alla forma impersonaledell'assoluto, avverte Krishna,
per c@oro the si votano al non manifestato, che si lasciano
attrarre dall'aspetto impersonale d@ésoluto, prendono inutiimente
una strada di f fi ci 17eDunqua ratdenzione e
all'ascetismo filosofico!

In questo canto Krishna presenta una scala della liberazione personale.
Sui gradini piu elevati e liberatori sono collocate l'ascesazsohe
devozionale. In mancanza di quello si possono sacrificare al dio i frutti
accumulati col proprio lavoro e diventare consapevoli della propria
natura. Se non si riesce a seguire neppure questa via, si coltivi la
conoscenza. Nei Canti successivi daldl 20, Krishna spiega che gli €
veramente caro chi non invidia nessuno, chi non si fa nemico del suo

116 Bhagavad Gita 7,27.
117 Bhagavad Gita 12,5.
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nemico (ma neanche amico), chi non coltiva il sentimento del possesso.
Chi non si fa turbare da gioie e dolori. Chi e indifferente al corso degli
eventimateriali.

Canto 13°.l canto 13 e il canto della conoscenza e uno dei principali
dell'opera dal punto di vista filosofico. Arjuna domanda a Krishna di
spiegargli che cosa sianb campo e il conoscitore del camip®
Secondo questa toeed il soggettb uman dgla d
conoscenza, ma lo costituiscono anche gli atti, le esperienze e le
passioni che crescono nel campo. Conoscitore del campo € la
conoscenza suprema O anima suprerm
silenzioso”. Leaper qealizzare regressa spistialr, v
anche se non ¢ l'unica via per quello scopo. Alcuni compiono progressi
semplicemente ascoltando con attenzione un insegnamento canonico.
Altri progrediscono attraverso l'azione non interessata e altri ancora con
la malitazione.

La conoscenza € una disposizione morale, € coscienza originale di
immortalita, € Brahman. Lo spirito divino e il conoscitore del campo:
tutto quello che € in noi € lui e tutto cio di cui abbiamo esperienza fuori

di noi e lui1e

Canto 14°.In questo canto la conoscenza e il suo oggetto spiegati nel
canto precedente vengono messi in relazione col soggetto definito nel
suo contenuto etico. Anche le capacita intellettuali del soggetto
discendono in linea diretta dai suoi valori etici. La stessa aatur
materiale delle cose ha un contenuto etico ed e sul piano etico che
soggetto ed oggetto si influenzano reciprocamente.

Entrambi sono influenzati da virtu, passione e ignoranza ed é attraverso
gueste tre influenze materiali che si condizionano l'und'aBrahman,

dice Krishna, é la sostanza materiale matrice da cui originano tutti gli
esseri. Tutte le forme di vita hanno un'origine comune nel Brahman: la
loro natura materiale viene influenzata da virtu, passione e ignoranza
che condizionano anche l'ees@ivente che entra in contatto con essa.

118 In sanscrito kshetra e kshejra.
119 Bhagavad Gita 13,16.
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“La virtu illumina lI'uvomo e lo libera dalle conseguenze di tutti i
peccati, gli assicura una conoscenza piu profonda e un senso di
felicita.” 120

“La passione e fonte della sensualita e del desiderio carnale e
impri gi ona | ' anima incarnata net [
“L'ignoranza ha il potere di sviare tutti gli esseri. La follia, la pigrizia,

il sonno che incatenano I'anima condizionata sono il risultato di questa
influenza’122 In altri termini, la vitu condiziona lI'uomo alla felicita, la
passione ai fruttd] del | " azi one, |
fredda ambizione degli efficaci e degli energici: si puo giudicarli
dall'entita dei loro sforzi, in quanto gli sforzi intensi sono come |
desideri incontrollabili, le aspirazioni ardenti e i piaceri materiali: legati
alle passioni. Quando aumenta l'ignoranza si producono l'ozio, l'apatia,
l'illusione.

L'attivita, ha un senso variabile a seconda delle tre influenze della natura
mat e r L'atiVite comgiuta sotto l'influenza della virtu porta alla
purificazione; quella compiuta sotto l'influenza della passione alla
sofferenza, quella compiuta sotto [influenza dellignoranza alla
stupidita’ 123

Prima di agire € necessario interpretare il nostabo d'animo e capire
come puo modificarsi, perché I'azione dominata dalla passione non puo
avere come risultato che la sofferenza. Tale € il destino di ogni passione
amorosa. L'ignoranza non e ignoranza delle cose da esplorare; rispetto
all'azione essa& piuttosto illusione, follia e pigrizia; tutte cose che ci
inducono a non adeguare le nostre forze all'azione.

Per | ' etica occidentale | a virtu
il Baghavad Gita anche la virtu pu0 essere trascesa e quando Arjuna
do ma n djuali sorto le caratteristiche dell'uomo che ha superato le tre
influenze materiali? come si comporta? e come trascende queste
influenze della natura 24 Krishna gli risponde che questo tipo di uomo

non e turbato da nulla che sia luce, attivitallwsione. Non invidia e

a 2

120 Bhagavad Gita 14,6.
121 Bhagavad Gita 14,7.
122 Bhagavad Gita 14,8.
123 Bhagavad Gita 14,16.
124 Bhagavad Gita 14,21.
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non desidera, ama gli amici e non odia i nemici. Cio che lo differenzia
dalluomo virtuoso e che ha raggiunto questo stadio in modo
permanente, mentre I'uomo virtuoso e tale magari quasi sempre, non
sempre.

Canto 15°.Sei sensi cothizionano duramente l'esistenza del vivente:
udito, vista, tatto, gusto e olfatto e senso del mentale.

Canto16°l n questo canto si analizza
Uomini virtuosi e uomini cattivi sono le uniche categorie di creature di
qguesto mondo. Caratteristiche dei cattivi sono falsita, arroganza,
infatuazione, collera, durezza e ignoran#ali &sseri cattivi Krishna li
chama infernalt non sanno cio che si deve fare e cio che non si deve
fare. In loro non c'e purezza, non c'é compor&ato giusto, non c'é
senso della verita12s

Dicono che questo mondo € irreale, senza fondamento, senza
controll or e, domi nat o Insamiabit, assphgint e
dall'orgoglio e dalla sete di gloria, stretti nella morsa dell'illusione,
affascinai dall'effimero, gli uomini infernali agiscono secondo
abitudini malsanéi2s “Invidiosi e malvagi, si rifugiano nel falso "lo",
nella prepotenza, nell'orgoglio, nella lussuria e nella colle¥a

Come si arriva ad essere tali? Tre sono le porte che cormacguesto
inferno: la lussuria, la collera e l'avidita.

Canto 17°. Arjuna, un po' spaventato dalla descrizione dell'uomo
infernale, chiede di conoscere la condizione di colui che segue con fede
principi o regole non menzionati nelle scritture. La sua fedomanda
Arjuna - appartiene alla virtu, alla passione o all'ignoranza? La fede ¢ |l
modo di vivere di ognuno; spiega Krishna- non dipende dalla
conoscenza delle scritture, ma dalla particolare influenza materiale che
subiscono le persone. Cibo, gficr, austerita, carita sono tutti relativi

alle tre influenze della natura materiale. L'austerita si puo riferire al
cor po, all e parole e alla mente.

125 Bhagavad Gitd 6,7.
126 Bhagavad Gita 16,10.
127 Bhagavad Gita 16,189.
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Si esprime come onesta, castita, non violenza; parola checoowadge

né ferisce; serenita, riservatezza, padronanza di sé, purezza di
sentimenti.

L'austerita che appartiene alla passione e invece quella che si pratica con
gli occhi fissi sugli altri per guadagnarsene il rispetto. L'austerita
praticata stupidament&rturandosi o allo scopo di annientare gli altri,
appartiene all'ignoranza.

Canto 18°.E' l'ultimo e tratta delle azioni e della rinuncia. Rinuncia &
rifiuto delle azioni interessate: non si deve mai rinunciare a un dovere
pr es c Chi tinunzia al thvere prescritto per paura o perché lo
ritiene difficile, e sotto l'influenza della passione. Cosi facendo non
godr ™ mai dei fiButti del l a rinunci
E' impossibile smettere di agire, ma chi agisce senza desiderare i frutti
della sua attivita pratica la kerinuncia.La misura di questa attitudine

alla ricerca e che non si prova attrazione per le azioni gradevoli né
avversione per quelle penose

Gli argomenti filosofici. Filosoficamente la Bhagavad Gita si divide in
tre parti. Dal canto 1 al canto 6 si psne il punto di vista Samkhya.
Una seconda parte(canti dal 7 al 12) rappresenta I'elaborazione
metafisica della stessa dottrina. La terza parte ne costituisce
I'evoluzione in una dottrina spiritualista originale.

Realismo e dualismolLa concezione di umrealta duale che impronta la
prima parte della Bhagavad Gita € il punto di massima convergenza col
sistema Samkhya Il credo filosofico della Gita si pud riassumere
nel | ' af f «ido nchez €, o8 eAffermazione filosoficamente
tutt’ altrozclmemeovdeill d, op@o®ai zi one
iIn nome di un realismo radicale. Cio che realmente esiste & eterno ed
esteso. Chi puo uccidere lo spirito immortale? A questa fa seguito
un’ altra affermazione forte, prob

128 Bhagavad Gita 18,8.
129 Bhagavad Gita 2,16.
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“1 corpi limitati hanno un fine, ma cio che possiede e impiega il corpo
non ne ha: e infinito, illimitato, eterno, indistruttibileso

L’ ani ma € dundarei nea 0i nccheer neat a“ Imet |
corpi e ne riveste di nuovi, come un uomo cambia utt@@gcchio con

uno nuovd.131La reincarnazione resta dunque fuori discussione, mentre
“I'/!}anima @ non mani fest a, Il mpensa
nell a tmradi zione. 0

Fin dal secondo canto la regola morale dipende da legge universale e

legge indivdualess, che ciascuno sequalasuasttegda nul | a ¢’ e
grande per un guerriero di una battaglia giistRisulta evidente fin

dai pri mi canti | Sanakkdyaes uno rifigo del | r
Buddhismop che pure all’ epoca stonorienav a
| " opini one 1B8¢ih e Asrdtaab iv@Bdtoa® i n f on
vedantica:  anzi una dell e tre o

Vedanta. E tuttavia, queste idee vedantiche sono colorate dappertutto e
interamente da concetti che apparteng a Samkhya e Yoga. Di fatto

ci0 che essa insegna e anzitutto un sistema pratico di Yoga ed essa non
introduce delle idee metafisiche che per spiegare questo sistema
pratico’.

Che la risposta alle inquietudini umane sia al centro della Gita e fuori di
dubbio, ma la metafisica non e forse, nella sua forma alta, uno degli
strumenti destinati a far luce nel buio?

Il Samkhya e lo Yoga della Gita non corrispondono punto per punto ai
Versi sul Samkhyerd * | s H#nslana r@@ aglAforismi sullo Yogss di
Patanjai E“ tuttavia tutto ci |, che <¢60

130 Bhagavad Gita 2,18.

131 Bhagavad Gita 2,22.

132 Bhagavad Git&,25. Sruti € la tradizione.
133 In sanscriteshastra e svadharma.

134 In sanscritsvadharma
135 Bhagavad Gita 2,31.

136 S. Aurobindg La Bhagavad GitaEd. Albin Michel pag. 50.
137 In sanscrito amkhyakarika.

138 In sanscrito gga-sutra.
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universalmente vero € ammesso nella Gita, benché essa non si lasci
limitare da loro come fanno le scuole rivahe.

Ogni dottrina dualista il Samkhyacome Cartesicha il problema di
individuare il punto di contatto tra spirito e materia. Per il Samkhya tale
contatto e dat o dRrdkrti sur Pufutha s s o0~
Grossolanamente, della natura sullo spirito.Prakrti € per sua natura
materialee solo riflettendosi nello spirito assume cosdan Dodici

secoli piu tardi e in un contesto monista Sankara avrebbe prodotto |l
rovescio di questa spiegazione dualista: il mondo materiale, per lui,
sarebbe “emanazione” del Br ahman.
spirito assuma per via di quel rifleso - coscienza e incoscienza,
conoscenza e ignoranza, azione e inazione, felicita e sofferenza: in
sostanza tutti i fenomeni opposti chiendamentalmentesono-.

Da dove vengono | ’"intelligenza e
Samkhya dalla natar essendo 18uddhi o intelligenza, uno principio
della natura e non dello spirito. Sulla via della Liberazione il passo

decisivo e proprio quello di can
discriminatrice appartenga allo spirito: quando si dissolviia
i Il lusione | o Spirito si scioglie

incatenato alla Natura, ci perdera interesse.
Dei pilastri del sistema Samkhya la Bhagavad Gita accolse la natura, le

3 modalitatoe | 24 principi findricdarhlea r i
modalita per | riotiro dell’ assel
anche | " i dea del | a passivita del
attenuata dall’”introduzione di tr

e assoluto: tre tipi di spiriteollocati al di sopra della Buddhi. Del
sistema Samkhya la Gita accolse ancora la molteplicita di esseri
coscienti nel cosmo; accetto, come mezzo di liberazidéne e stiinz i o
del | a “coscienza del“ s accdeetlt 0s eln
discriminatriced el | " i ntel l igenza e per mez

139 S. Aurobindo, op. cit. pag. 50.

140 In sanscritguna.

141 Secondo Aurobindo: dissoluzione

142 Secondo Aurobinadl (op. cit. pag. 54) ahamkara un principio della natura che induce

la Purusha a identificarsi con la Prakrti.
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della trascendenzg d e i tre modi di energi a
Yoga che ingiunse di praticare e SamkMaga, lo Yoga della
discriminazione. La differenza fondamentale che la Gita introdusse
rispetto al Samkhya classico fu faolteplicita dello Spirito E un fatto

che al mondo ci sono e ci sono stati miliardi di esseri coscienti e che
ciascuno guarda il mondo a suo modo e secondo la propria esperienza.

Sulla natura dello spirito. Gli elementi dinovita riguardano dunque lo
spiritol44. La natura materiale esercita la sua attivita per il piacere e col
consenso dello spirito: ma come si manifesta questo interessamento?
Secondo il Samkhya attraverso il consenso passivo del testimone
silenzioso.

Seconw | a Gita | o Spirito e Ishvarg he I
“Se | 6atti vit?’ dell a volont?"© I nt
volont”™ trova | a sua origine e | a
il Signore della Natnoraklagdmnd
contributo dello Spirito; lo Spirito non € solo testimone passivo, ma
signore della conoscenza e della voloft&.E ° un radical e
di visione cosmologica: il mondo € pur sempre duplice, ma il creatore é

lo Spirito.

In un vers#éo delle Upanishad si parla dello Spirito duplice come di due
uccel i su un al bero; eterni —-comp
spirito nellanatural * al t ro ¢é 1| “estimone si
A questi due stati dello spirito, la Gita aggiunse quelioSdirito
supremo. In sintesi, lo spirito incarn&forappresenta il divenikss; il
testimone silenziosép € cio in cui si riflette la natura, attraverso lo
spirito incarnato. Lo spirito supremo e quello che possiede insieme

| " unita i mmut atba | meo bei Ilea. ntbnl’taelptlriac

143 In sanscritkaivalya

144 In sanscritqourusha

145 In sanscritaJnata ishvaraS. Aurobindo, ibidem pag. 54.
146 S. Aurobindo op. cit. pag6b

147 In sanscritdkshara

148 In sanscritssvabhava.

149 In sanscritakshara.
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della Gita alla teoria Samkhyana della natura consiste in questo: esiste
una natura inferiore detta delle 3 modalita: e la natura incosciente,

| " appar ent e ;natumdsuperisre cosciente e wiana, ed e
qgust a che ¢é& di v e n ust Mellalnat@aninfemae ognn d i v
essere appare come ego, in quella superiore ogni essere e lo spirito
individuale. La natura superiore non e altro che una modalita dello
spirito, libero di calarsi nella natura e di swlesi nel puro spirito
immobile.

La rinuncia e le opere Dopo avergl. rio assur
Samkhya, Krishna ingiunge ad Arjuna di ascoltare gli insegnamenti
del | o pdiachgse tuse€iin stato di Yoga (cioe di unione col divino)
attraverso quel 6i nt el | i genza ri get t’e®ir ai
Rigettare |l a servitu dell e opere
la risposta al dilemma di Arjuna, incerto tra le opere e un mistico ritiro
dal mondo. Le operespiega Krishna; sono il doverali ogni uomo, la

via maestra della liberazione. La rinuncia non deve essere fuga dal
fastidio e dal peso delle molestie, resa alla paura e alla pusillanimita. La
rinuncia vera e conseguente alla comprensione che la mente e materia e
non spirito. Questo tg di rinuncia, questo tipo di ascesi, € superiore
alle opere senza tuttavia escluderne il compimento.

L’ i ntie hd @uée fuozioni: volonta e conoscenza. Esso regola
dungue la discriminazione sia come comprensione che come scelta, nel
caso specifico trayoga della discriminazione egogadel | " azi o
Al l " epoca in cui | a Bhagavad Gita
tra gli Induisti ortodossi: quello della rinuncia e quello della vita attiva.

Il primo, quello della rinunci&3, esaltava la rinuncia aafjni karméas4 e

150 In sanscritgiva.

151 Bhagavad Gita 2,39.

152 In sanscritdouddhi.

153 In sanscritanivrtti.

154 |l termine karmanon va inteso nel suo significato ridotto di sacrificio rituata, nel
senso piu vasto di azione da offrire in sacrificio a dio: questo e il senkKauekyogache

la Gita propone. Ed e questa la verita che i Vedantavadin non vedono.
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il ritiro da ogni attivita quotidiana. Il secondo, quello della vita atttya

esaltava il compimento dei propri obblighi nella societa. Obiettivo della
Gita fu di cercare una sintesi tra azione e contemplazione, entrambe

egoistiche:

comprensione; la seconda perché é sottomissione a un fine.
In questo contesto la Gita critico i devoti del ritualismo vedfco
val eLeper

i nsi stendo che |
opere valgono meo del | o
ri fugiart.i nel | Oi
fanno dei frutt.

attivita.”

E, se si vuole, il punto di arrivo d8lamkhyag la Bhagavad Gita lo fa

azi

YogQga

nt el

del |

I
e

one
del | 61 nt el
genza,;

or o

la primaperché e rinuncia, senza distacco e senza

POV

oper e

proprio dandone pero un interpretazione peculiare che € un nuovo punto
al |

senso che non vanno fatte, ma che vanno fatte guidandole con
intelligenza discriminatrie (SamkhyaYoga) e questa intelligenza conta

di pit delle opere stesse, per non parlare del loro risultato. A titolo di

di partenzal e

precisazione

oper e

sono

I nfer

meditativa)ss allora perverrai allo Yogd.159
“In colui il cui mentale si attarda sugli oggetti dei sensi con un interesse

assorbente, S i forma attaccamento
nasce il desi deri o1 dal desi deri
ALa c olperdereail conaollo e a sua volta la mancanza di

controllo fa perdere | a memori a,
di struzione dell i nt®l |l igenza che

I or i

est

Dal punto di vista piu strettamente filosofico e per riprendere la
guestione duadi mo/ moni s mo

155

156

157

158

159

160

161

In sanscritgrarvitti.
Bhagavad Gita 2,423.
In sanscrito suti.

In sarscritosamadhi
Bhagavad Gita 2,53.
Bhagavad Gita 2,62.
Bhagavad Gita 2,63.
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stato di per f ezi davwta dslle gualitaaheie lper d u a
tutte le creature lo stato di veglia, € una notte (un sonno turbato, le
tenebre dell 6ani ma®2 per il saggio
ATal e ato di btabilitasim Brahmariies Stabilita in Brahman & un
sinonimo di Nirvana, con tutto cio che quel termine puo significare. Di
fatto nei primi 6 capitoli, la Gita sostituisce insensibilmente lo spirito
immobile e immutabile del Samkhya col Brahman imil@be
immutabile del Vedanta.

Nel canto Il si dice chiaramente che le opere sono inferiori allo Yoga

del |l "intelligenza. E - quélld stessa oppre r C h
come facenti parte dello Yoga? e perché ad Arjuna si raccomanda con
tantaforzcadi seguire®®Pa “sua strada”

Kri shna t or nlk quasto snonde glaplce € lo “sforzo
del | 6ani ma (attaversoeil gsale eestra aella condizione
brahmica)... quello dei Samkhya attraverso lo Yoga della conoscenza,
guello degli Yogin attreerso lo Yoga delle opéres

Cammino della conoscenza e cammino delle opeme sono pero
contraddittori; non realizza quel distacco che da valore alle azioni se
non attraverso | a discriminazione
natura e la’ ani ma egoi st

Persiste il riferimento di principio al Samkhya: il ritorno alla vera natura
comporta il di stacco dalle *“ modal
quella scuola; e non il sollevamento #eli di mayasecondo la dottrina
successiva del Vedanta. La rinimceé indispensabile, ma la vera
rinuncia € rifiuto interiore di desiderio ed egoismo attraverso lo Yoga
delle opere. Si preparacon qualche secolo di anticipe,la stessa
reazione al monacesimo ascetico chévidhayanapromuovera nel
Buddhismo. Carita, compassione e provvidenza esplodono
contemporaneamente nel mo nd o : nel
Buddhi st a e Nome agtenenddsialallé opateliche ufi uomo

162 Bhagavad Gita 2,69.
163 Bhagavad Gita 2,72.In sanscrito brahman stithi.
164 In sanscritcsvadharma

165 Bhagavad Gita 3,3.
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gode della non attivitéé, né rinunciando soltanto alle opere perviene
alla perfezione:167
Argomento evidentemente centrale nel contesto, la dicotomia tra
Rinuncia alle

particolare nel canto 5°, dove

opere’

apparentemente contradditori e corasp d o n o
mi proclami la rinuncia alle opere e mi proclami pure lo Yoga. Quale

dei due e miglioress E
conducono

del l e cose pens
spirito supremo io ‘hon agiscd guando vede, ascolta, gusta, sente,
mangia, si muove, dorme, respira, parla, assorespelle, apre gli
occhi o li chiude pensa che sono solo i sensi che agiscono sugli oggetti
dei senst.
Le opere assumono un significato superiore e liberatorio proprio perche
uni scono | > uomo
Gita.

L éstinzionedelsélL a Gi t a
sé nel BrahmanBrahmaNirvana. “Il Nirvana e una pacificazione
del | 6essere <che
liberati dal desiderio e dalla collera e hannormuistato la padronanza

a

ambedue al |l a

e

Yoga del
I due termini costituiscono sottotitoli

al dufbubi o

Kr i ddrmancia afle opere e lo Yoga

salvezza d
opere €& superiore kE rinuncia delle operéi® E la sintesi

del ]l i nsegnamento mor al
tentativo di separare
da adulti’170 e si da una spiegazione di questa superiorita morale dello
Yogackl | e opere sulLbaomoarahei naonoba

e del

Saabarkbimiy ron e

I Suo me nt

al Br ahman:

da | a

S i raggiunge

propr.

| a Gi

al e |

quest

a def

I N

del sé€: In altre parole: chi ha la conoscenza e la padronanza del sé vive
perennemente nel Nirvana. Réirvana in Brahmarbisogna intendere

estinzione di

166

167

168

169

170

guel |l a

Naishkarmya | a cal ma assenza d’

Bhagavad Gita 3,4.
Bhagavad Gita 5,1.
Bhagavad Gita 5,2.
Bhagavad Gita 5,4.
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divide,chefee mer ger e all a superficie del
guella delle tre modalita. Il Nirvana e il passaggio in una coscienza
diversa e superiore.

La rinuncia € interiore; e non esteriore rinuncia alle opere. Durante il
faticoso percorso di liberamie si acquisiscono nuovi punti di vista
“Per un saggio che sale 11 cammi nao
lo stesso saggio, quando sia pervenuto alla sommita dello Yoga, la
padronanza di sé e la caus&:! Il passo va interpretato nel senso che il
rapporto tra azione e opere si modifica a seconda di quanto cammino sia
stato percorso; le operegiuste e doverose, non sono piu le stesse

guando | a |l oro causa e motivazion
del S é. E tuttavi a, emicb, md mmeamidomndl e r i
“me superiore’”, per chi sia i n po

della coscienza discriminatrice ha per conseguenza la demistificazione
del dualismo, strumento necessario ma non definitivo. La visione del
mondo deler astoomos aridb def i boiybgincleme nt
sbappoggia sull ounitn e mi ama i n
viva e agisca, vive e agisce sempre in’tie.

Determinismo e libero arbitrio. E ancora la teoria delle modalita che
costituisce la baseel ragionamento su determinismo e libero arBit¢io

Concordamente all’”i mpostazione te
servitu del | e oper e Si a affidar
all’>illuminazione divina. Comadi zi
natuwWate pPpi*»¥% |l a propria | egge doa
quella altrui.’ 174

Nel merito del | a Tutel le ssistenaenobbedisconoa f f

alla loro natura; perché forzarle’27s Eppure bisogna distinguere tra cio
che e essenziale all@atura, congenito ed inevitabile; e cido che ha
carattere di accidente, di confusione o addirittura di perversione. La

171

172

173

174

175

Bhagavad Gita 6,3.
Bhagavad Gita 6,31.
Bhagavad Gita 3,229.
Bhagavad Gita 3,35.
Bhagavad Gita 3,33.
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coercizione e la pura soppressione degli impulsi sono cose ben diverse
dal controllo, dal buon uso e dalla buona direzione! Cio che pkercie

di scriminar e, ci 0 da ¢LCtaat tbrisszoigmm
repulsione, in agguato davanti agli oggetti di questo o quel seso.

Sul probl ema dell a causa si torna
le cinque cause di ogni azidie Sono | corpd7s, | " autor e
strumenti, i numerosi tipi di sforzo e il destimoQuesti cinque fattori
sono “ c au stecheaétdrninano éormia e tisultato delle azioni

i ntraprese dall ™ uomo ¢oMa-cereggelme nt
Gita-chipesa che i | “me” sia | autor e,
La supremaenergide2e | > aut ore che realizza
designata da un Destino che € volonta saggia e onnisciente. La
conoscenza, | " oggetto dell a conos
| " i mpul so mentale all’azione. Tre
rendono | " azione un amkhygagorrgendoi | e .
che conoscenza, opera e autore sono di tre sorte, secondo la differenza
di qualita intrinsec&? Anche la ragionee la perseveranza sono di tre
specie: luminosa, attiva e grossolagfaAnche il dolore e la felicita

sono di tipo diverso a seconda della natura in noi domitfar@eascun

176 Bhagavad Gita 3,34.

177 Bhagavad Gita 18,13.

178 In sanscritaadhishthana.

179 Bhagavad Gital8,14. Adhishthana il quadro del corpo, della vita e del mentale,
designa | a base dlaivdm anil madesé¢li ha wnHatswumgaa
Potenza o di potenze diverse dai fattori umani e dei meccanismilnatura

180 In sanscritdkarana

181 Bhagavad Gita 18,15.

182 In sanscritcshakti

183 Bhagavad Gita 18,189 a qualita intrinseca o modalita € in sansogitma.

184 In sanscritcsattvica, rajasica e tamasi&hagavad Gita 18,29.

185 Bhagavad Gita 18,39.
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i ndi vi duo ha dun dgdeainawprmoprielsggee MNana pr
si fa peccato qualo si agisce secondo la propria natura, che e il nostro
spirito e non la nostra forma ego. Uomo di conoscenza, di potere,
d azione e di servizi o: CoOSsI S i P
altri e nella propria individuale evoluzione.

Parte |2 - Canti VII-XII. Una sintesi metafisica

Nella seconda parteche va dal 6° al 12° cantpgli argomenti trattati
sono metafisici e riguardano la natura dei fenomeni (714}, la
descrizione del divino supremo (cap. 8), il rapporto tra questo e il
mondonella forma del divenire (10, 122), il rapporto tra spirito e
tempo (11, 455). Col dodicesimo canto si torna al problema morale del
rapporto tra liberazione spirituale e devozione.

Natura dei fenomeni Spirito e fenomeni sono cose distinte. La natura
dei fenomeni secondo la tradizionale descrizi@amkhyae ottupla,

ossia e costituitad d a i ci ngue eliscorirsuoisensidial I
di ver si organi, di® QUesta nat@raggdei denomene d
e un prodotto dellmayainferiore.

Oltreal | a natura i nferiore, c’' e un’ a

di vi ene anima” e che sostiene il
inferiore dei fenomeni, esiste una natura trascendente dei fenomeni
stessi che € direttamente collegata ghioit® universale. Bhagavad Gita

la chiama natura suprem@ tanto vicina allo Spirito suprertfad da farli

considerare una cosa sol a. E que:s
nel |l > anima o esistenza sapitrriatvuealse
individuale ches | esprime e sSi mani festa |

186

187

188

189

190

191

192

In sansato svabhava
In sanscritsvadharma
In sanscritananas
Bhagavad Gita 7,4.

In sanscritgara-prakrti.

In sanscrit@urushottama.

In sanscritgiva.
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i ndi vidual e e anche il punto d’ ar
I

L’ ani ma i nilsignore Bhyvaad @ ma “nel a sua r
parziala®s. Gli esseri, anche nella loro interamoliegd i t a nel | ’
0 negli universi senza numero potranno essere nel loro divenire non Il

Di vino i ntegral e, ma sol o una m

I nf i1 in guesto senso lo spirito supremo e la matrice di tutti gli
esseri, nascita del monddeno e suo dissolvimert®

| | | egame tra spirito e natwura e
divenire. La Gita riconosce tre specie di divenire: divenire trascendente,
divenire in sé, e divenire fenomenieo L'’ essenza del
| * e n ellrdiyinoastessd, nella sua natura suprégia | 6 ener gi
sta alla base delle relazioni sensoriali diverse; delle quali, secondo il
sistema Samkhya, tutte le condizioni elementari della materia, sono Il
veicolo fisica’198La natura creatrice € dappertutto, nwan mel peccato

di desideri o che e unicamente fig
Ecco dunque descritta la natura inferiore dei fenomeni e il loro legame
con | o spirito. E an mirag@id, ché @raviens da r |
desiderio e repulsiorne?

Il divenire. Collegamento tra spirito e natura e il divenire. Tutto cio che
| "1 ndividuo comprende e conosce,

|l a verita e i domi ni o s u di S é
del | " esi st enza” éoell diveniret secomquo quan® die d
puo capire, e |l a presenza del di v

relazione cosa € mai il tempo? Un intero cantb” undi -cee si mi
dedi cat o aloganels gpiato delelTemgporiVela Krishna-

193 In sanscritanamaivamshah.

194 S. Aurobindo, op. cit. pag. 144.

195 Bhagavad Gita 7,6.

196 In sanscrito mabhava, svabhava e ksharabhava.
197 in sanscritgara-prakrti.

198 S. Aurobindo, op. cit, pag. 147.

199 Bhagavad Gita 7,27.

200 Bhagavad Gita 10,4.
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distruttore del mondo ... anche senza di te tutti quei guerrieri che stanno
nei ranghi degli eserciti a battaglia, non saranno prat

Parte 1112 - Canti XIII-XVIII - Una dottrina spiritualista

L’ ul ti ma p arcangl318) eespbna co@piutamentg¢ ed in
detegli o un’originale teoria spirit

tradizionale metafisic® amkhyan e | | a f or ma detlceamhpb@ d o
del conoscitore del camp®¥? incentrata sul rapporto spirdmatura

(canto 13). Viene poiazesvspesStadehda
al di dell e modalita; quest’ ul ti mé

Dopo la descrizione della relazione tra spirito attivo e materia (canto 15)

si tenta una sintesi tra modalita, fede ed opere insistendo in particolare
sullaf ede (canto 17) . —HBempréih apportoalle c a
modalita- un’ anal i si psicologica dei p
conclusione: il supremo segreto.

La 3 parte della Bhagavad Gita (canti-18) espone le dottrine piu
originali, chepossiamo riassumere sotto il titolo di spiritualismo.

La teoria della conoscenzaAl | a base dell o spiri:-Ht
un’ original e t eor i dottrinch edél Icampoceodelo s C «
conoscitore del camgo, dai nomi con a@Quaeven
Spiritoo | " oggetto dell a coadmd eampoa e
d'azione non corrisponde solo all'oggetto della conoscenza: € anche |l
suo soggetto e il cambi ameendsoe c he

deformazioni - sono costituiti da una der di coppie di opposti:
attrazione e avversione; piacere e dolore; coscienza e incoseienza
Al principio del processo di cong
non discriminata; vengono poi i cinque stati elementari della materia; i
diecisensieilmet al e; | ' i ntelligenza e |

201

202

203

204

Bhagavad Gita 11,32.

In sanscrito kshetra e kshejre.
Bhagavad Gita a 13,5.
Bhagavad Gita3,7.
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sensi: tale € la costituzione del car®pdl campo d'azione con le sue
trasformazioni e dunque formattai 5 grandi elementi, dal falso io,
dall'intelligenza, dal nommanifestato, dagli undici oani dei sensi, dal
desiderio, dall'avversione, dalla gioia, dal dolore, dall'insieme
corporeo, dalla sensibilita, dalla resistenzanche la conoscenza

tante cose. E sapere, fare, pensare, provare sentimenti e passioni. In
guesto senso la conoscenza isponde ai suoi diversi risulta:
“L'umilta, la pazienza, la non violenza, la pazienza, la franchezza, la
rettitudine ... e poi gl i atti, |l e scklte,
constatare le deficienze e i mali inerenti alla nascita, alla moalla
vecchiaia e alla malattia, il distacco da figli, sposa, e qualsiasi altro
possesBEoobtre a que sltapplicasi it modo s c e
permanente alla conoscenza di sé e avere intuizione di cio che significa
la conoscenza del reaf@® La conosenza deriva dall'intuizione,
proprio al modo in cui le idee nascono fondamentalmente come
sviluppo di emozioni. La conoscenza € piu interessante dell'azione e
anche piu interessante dell'insegnamento.

Il conoscitore del campe l'anima suprema. Ogni cosa € illuminata

ed essa e nel cuore di ciascuno. Quaalla natura materiale e
all'essere individualenella loro essenza essi sono manifestazioni della

natura dekl'' Aesdlrwtsd.or'mazi oni e |
materiale sono tutti prodottial | 6ani ma supr ema,
conoscenza, | 6oggetto dell a"™@onos

“La natura e considerata la causa di tutte le azioni materiali e delle
loro conseguenze; l'essere individuale la causa dei piaceri e delle
sofferenzeche ncont r a i n 2igRIiepsiritoocentraterdella . O
teoria della conoscenza, per come la conoscenza e stata definita. Il caso
e un prodotto della natura; le sofferenze e i piaceri incontrati in questo

205

206

207

208

209

210

Bhagavad Gita 13,6.
Bhagavad Gita 13,-8.
Bhagavad Gita ibidem.
Bhagavad Gita ibidem.
Bhagavad Gita 13,20.
Bhagavad Gita 13,21.
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mondo sono figli nostri, non di Dio né della natuwanseguenza della
nostra individuale maniera di volere e di interpretare le cose.

La compl essa (g lorspiritocehinativo @ iasersibig; o

ma guesto val e sol o per | > ani m:
del | " attivita e fdriergdhe persepisce ediagistes.|l | °
Secondo la concezion8amkhyai?, | " ani ma sup2rior
sovrasta il senso del P2 i & oi privnec
senso dell’”i o che ogni ani ma, as

mentale si affema per quello che &o fa attraverso il senso interno o
mentaleéls ¢ h e@accbglie le percezioni registrate dai sensi e ad esse
reagiscé . L'"intelletto, pur facendo |
ponte immateriale che la unisce allo spirito.

Allagear chi a del | Samkhyamtelletip,egote aenthla, lla
Gita aggiunse aspetti fondamentali che ne accrebbero la valenza

filos@Gifisano® nel mondo due2steilpi d
mutevolet?, | 6inattivo e | d6attivo

Lo spirito immutevie non € un prodotto dellaatura, comel 6 i nt el | e
& un riflesso dellantelletto sullo spirito e viceversa. E la particella di

divino che sta in ciascuno di noi. Se esiste una parte mutevole dello

S
\Y

P

pirito indivi duéd&Etermae imngabile:cio shee@ un
eramente grande nell 6uomo non
u, di venire pi'Y gr2andee dgeul el sétuao nmox
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Bhagavad Gita 13.32.

G. Tucci. Storia della filosofia indiana ed. TEA pag. 82.
In sanscritdouddhi

In sanscritehamkara

In sanscritananas

In sanscritakshara.

In sanscritkshara.

S. Aurobindo op. cit. pag. 256;
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teoria dell
dottrina spiritualistaie,

ani ma che ci per mett e

Il lusione e azione.Se il mondo creato enaya illusione, dobbiamo
pensare ad esso come reale o irreale? E come si concilia questo sua
carattere di illusorieta con lo stimolo della Gita ad agire nel mondo?

L’ anima inferiore, di coffre ih ana @Ga t a,
inferiore22o cui la tiene attaccata il desiderio; altrettanto illusoria che la
via superioreel e tuttavia diversa da quella perché senza speranza: ecco
perché la Gita parla in piu occasi#adi unamaya inferiore“Questa e

la mia divina mayadelle modalita ed é difficile a superdre
contrapponendola ad umaaya superioraina illusione superiore e una
illusione inferiore.

Un’ altra rispost a, piu tipica del
realta inferiore, attiva e temporale; e una realipesore, calma,
immobile ed eterna, dobbiamo cercare la nostra liberazione nel

passaggio dalla visione iIinferiore
silenzio.

La Gita invece non si espri me per
del | " azi onseu o |Imepsesrangog idoe;l e -dicd-o0 at

che si puo percepire lo spirito immobile e superiore; questo € il portato

219 “La congi unzi on e -scrisse Tuscal avuiesehattraverso parpsicker t i
buddhi- la quale essendo evoluta piakrti non e di per sé intelligente ma tale appare per il
riflesso della luce di purusha. Si determina allora una reciproca illusione, in virtu della quale
|l i o spiritual e, i nattivo e privo di cosc
es| stessa intelligente. Ne risulta un io empirifea cioe il purushacircoscritto dalla

psiche e avviluppato da un corpo sottilimgasarira) il quale, rivestendolo, trasmigra a
causa dekarmaseminato e raccolto, lo trascina nel ciclo delle rinasei@delle morti e

qgui ndi proietta illusoriamente sull ani ma
Tuccli, op.cit. pag. 80.

220 In sanscritqrarvviti.

221 In sanscritanivvrti.

222 Bhagavad Gita 7.14. e Bhagavad Gita 15.5.
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della coscienza superiore di tipo brahmat#ecAl di sopra dei due

spiriti terreni di cui abbiamo detto si colloca lo spirito srpo, |l
supremo “me” che penet p4E piti grandet r e
del l o spirito 1 mmobil e, perché e
nemmeno condizionato dalla condizione suprema ed eterna del suo
esseres, Nella devozione a questo spirito saimo si conferma la
conoscenza suprema dell’individuo
insegnamento e scienza supreima

Teoria delle modalita. Il rapporto uomo e natura viene spiegato cosi:
“L'essere individuale in contatto con questa natura seguesiinedi

di vita e gode del |l e t r e7Comeftutta e n z
| e cose anche | ' ani ma i2adnevengano e ¢
definiti in termini psicologici. Di queste tre modaléattvae fonte di

luce e diilluminazionetajasha per essenza |’ aff ez
figlio dell’”attaccamento dt@mimds ani
nato dall " i gnoranza, e ci o che il
Dunque il luminoso incatena alla felicital 6 atatlilv’oa zii on e
grossolancal | a negligenza, 2LI ueor or & '
possono dominare |’ uomo, guesta o
percezioni.

Il frutto delle opere giuste € puro e luminoso; alle opere attive ed
energiche consegue ildoloee a quel l e grossol ane

i mondi della natura: della terra, del cielo e tra terra e cielo. | rami
del |l al bero cosmico si stendono i |

223 In sanscritktasthajetteralment¢ st abi |l e, col |l ocata assai
224 Bhagavad Gital5,17. | tre mondi sono quello della terra, quello del cielo e quello tra
terra e cielo.

225 In sanscritgparamdhama.

226 Bhagavad Gita 15,190.

227 Bhagavad Gita 13,22.

228 In sanscritgguna

229 Bhagavad Gita 14.9.
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sul piano materiald quest o €& | 2% lurbatno @ei @io s mi
fondamentali della Gita.

Psicologia e azioneNella parte finale della Gitac a n't i 16, 17
un organico tentativo di def i nire
non solo per spiegare banalmente che non tutti gli uomini hanno uguale
attitudine a comprendere, ma soprattutto perché alle caratteristiche
mentali € legata la capacita di mediazione con lo spirito universale. La
gualita sattvica e un primo mediatore tra la natura superiore e la natura
inferiore. E chiaro, secondo la Gita, che glinioi, o almeno gli uomini

al di sopra di un certo livello, si dividono in due classi, quelli nei quali

la forza dominante € la natura sattvica orientata verso la conoscenza, la
padronanza di sé, la generosita, la perfezione; e quelli la cui natura
rajasicaé ori entata verso un’ egoi sti c:
desideri o, | a sfrenata mani festaz
personalita c¢che cercano d’impor si
rappresentanti umani degli dei e dei dere@éni

Le quailta deviche portano alla liberazione, quelle asuriche alla
schiavitu: questi ultimt per disgrazia loro e altru# hanno un naturale
impulso al male. Questo e il supremo insegnamento umano, la
conoscenza prodotta da intuizione, esperienza e saggezzaenaa,

| "arte e I|I22etica della vita

Ecco dunque | a distinzione tra |
guidata dallo shastra. Arjuna domanda se ci puo essere contraddizione
tra la devozione sincera alla divinita e lo shastra. Krishna risponde
dicendo che anche la fede, anche la devozione, come tutte le cose
possono essere di triplice specie a seconda della modalita dominante
della loro natura sattva, rajas o tamas

L'azione Per il Samkhyacinque sono i fattori di qualsiasi azione
umana: il luogo dll'azione, I'autore, i sensi, lo sforzo e I'anima suprema.

Lo sforzo non € negativo in sé, qualora non diventi eccessivo. | tre
stimoli delle azioni quotidiane sonla conoscenzal'oggetto della

230 S. Aurobindo op. cit. pag. 25Bhagavad Gita 15,-2.
231 In sanscritaasvattha.
232 In sanscritaleva e asuraBhagavad Gita 164.

233 In sanscriteshastraBhagavad Gita 16,24.
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conoscenza e colui che conasteaensi,l'azionein sé e li suo autore

sono gli elementi costitutivi dell'azione. Di questi fattori vengono
esaminati conoscenza, azione e autore dell'azione, che possono essere
diversi secondo il loro contatto con le tre modalita della natura
materiale. L'azione che non aspirasabi frutti € sotto l'influenza della
virtu; quella condotta con grandi sforzi da chi aspira all'appagamento
dei suoi desideri € mossa dalla passione; quella condotta ciecamente,
senza considerare le conseguenze che ne derivano, che é basata sulla
violenzae porta sofferenza agli altri esseri viventi, € sotto il dominio
dell'ignoranza: appartengono a questo tipo la maggior parte delle azioni
compiute ogni giorno nel mondo.

Gli individui, si diceva sopra, possono essere divini o infernali, in
quanto autoridi azioni. Gli infernali possono essere soggetti alla
passione o all'ignoranza. Nel primo caso sono avidi, invidiosi, inclini
alla violenza, soggetti a gioia e sofferenza. Nel secondo sono ostinati,
truffatori, pigri, sempre tristi.

Tre sono anche i tipiidntelligenza e di determinazione, a seconda delle
modalita della natura materiale. L'intelligenza discriminatrice € quella
che permette di distinguere cid che si deve da cio che non si deve fare,
cio che e da temere 0 viceversa, cio che libera e vi@vEssa € sotto
I'nfluenza della virtu! L'intelligenza che ignora completamente come
agire e non agire, che non distingue la via della religione da quella
dell'empieta e sotto l'influenza della passione ed é l'intelligenza degli
individui infernali. L'intdligenza dominata dall'illusione e dalle tenebre,
che stima lecito l'illecito € invece sotto l'influenza dell'ignoranza.

Anche la determinazione non ha valore univoco. C'e la determinazione
al bene, quella all'interesse personale e quella a non sbaraledias
sonnolenza, della paura, delle tristezza, dell'illusione: ostinata
determinazione che € sotto l'influenza dell'ignoranza.

Anche la felicita non € una sola, perché puo essere influenzata da virtu,
passione e ignoranza. Cosi abbiamo quella cheiafiie veleno, ma

poi diviene dolce; quella nata dal contatto dei sensi coi loro oggetti, che
all'inizio sembra nettare, ma alla fine € veleno. E infine la felicita data
dal sonno, dalla pigrizia e dall'errore.
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Altre fonti della filosofia
sistemica

In India tra il V e il | secolo avanti Cristo si affermarono i sistemi
eterodossi deBuddhismoe del Giainismoche tratteremo con gli altri

nei capitoli dedicati appunto ai sistemi. Tuttavia, se quella fu la
maggiore novita qualcosa si mosse pure nel camgoidta ortodosso,
essenzialmente attraverso la produzione di un tipo di letteratura per
aforismi conosciuta comealpa-sutra

Sono pure di questo periodo alcune Upanishad comeMadtri
Upanishad di cui abbiamo gia parlato, ma il testo Induista piu
interessante e ricco del periodo e certament®dahabharatapoema
epico che cosi si descrive nell'ultima delle sue diciotto seZioito cio

che merita conoscere in relazione al benessere delluomo e qui
contenuto”.

Quanto al pensiero piu propriamente filasoftutte le correnti induiste

gia riconoscibili nel periodo Vedico rimasero attive. Erano, tra le
ortodosse, i Ritual i smo, | " Assol
aggiunse una che potremmo chiamare "Libero Pensiero".

| kalpa-sutra e il ritualismo. Il ritualismo € la filosofia che piu
corrisponde allinsegnamento dei Kakpara. Regola ulteriormente
I'istituzione dei quattraeasrama(o fasi della vita): studente, padre di
famiglia, anacoreta, e monaco. | Kalpara appartengono a tre
categorie Sroutasutra, Ghryasutra e Dharmeasutra E° una | et
che merita di essere considerata in quanto, insieme ai testi canonici e sia
pure con meno rilevanza di quelli, concorre alla formazione dei grandi
sistemi filosofici contemporanei e successivi.

| Ghryasutra descrivono cerimonie famigliari come matrimoni e
battesimi; iDharmasutrahanno piu a che vedere con le leggi morali e

le norme di vita; gliSroutasutra sistematizzano le tradizioni liturgiche
deiBrahmana

Assolutisma Al centro di questa dottria ¢’ € una Vi Si
interpretata, come abbiamo gia visto per le Upanishad, come cosmica o
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acosmica. Nell'interpretazione cosmica il Brahman e l'universo stesso;
in quella acosmica, piu complessa,il Brahman "si manifesta" nel
monda@s3s,

La prevalenzalella seconda interpretazioneropria di questo periodo

porta alla distinzione tra Brahman e anima individuale e tra un'anima e
un‘altra. Il concetto e ben espresso ndlitri Upanishaddove il sé
empirica3é € chiamatobhutatman un "sé" inviluppaton un corpo
costituito dai cinque elementi e descritto come altro e differ€rdal
Brahman. Una distinzione non intrinseca e non necessaria ma tuttavia
reale e segnata da questa unione col corpo che si impone all'anima
i ndi vidual e. L’ andma gpebl 'awreiro nrega
concepisca | "innecessita: S i real
unionecol Brahmagess,

Teismo.La trasformazione del Brahman impersonale o assoluto nel Dio
personale, completando un processo gia avviato dalle pitu antiche
Upanishad, avviene in questo periodo. Il posto di Brahma come divinita
suprema €& preso da Shiva e Vishnu i cui culti si svilupparono
parallelamente in parti diverse del paese. Il motivo di questo "cambio di
cavallo" e probabilmente che Brahnebbe origine e &se nella
speculazione filosofica e percio non attrasse il sentimento religioso
delle masse, nonostante il suo carattere sublime.

Il libero pensiero o le dottrine eretiche.Dal punto di vista filosofico
costituirono lo sviluppo piu interessante del peoiotEretico” e tutto
cio che rifiuta i Veda come "Rivelazione divina" e che soprattutto non
accetta riti ed istituzioni direttamente correlati ad essi. E' in questo

234 Hiriyanna, "Acosmic ideal" iDutlines of Indian philsophy pag. 60 e segg.

235 La teoria in questione e dettBrahmavivarta-vada. Secondo questa teoria che fu
ripresa daAdvaita Vedantacambiamento ed evoluzione dBrahmannel cosmo sono
puramente illusori e inesistenti. La teoria oppoBtahmaParinamaVadae uno dei cardini

del Samkhya considera cheBrahmane vol ve real mente e sostan
236 In sanscritgiva.

237 In sanscrito rispettivamensayae apara.

238 In sanscritssavujva.
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periodo che glsramana(o asceti non sacerdoti) presero a distinguersi

dai brahmana(o saerdoti vedici) eBuddhistie Giainistiz3? riferirono di

molte scuole filosofiche oltre quelle vediche. | Kakdra risposero
limitandosi a relegare gli eretici o infed@ditra peccatori e criminali.

Molti asceti indipendenti provenivano ancora dalla castei
Brahmink41 come il del popolare Ajagara; altri da ceti piu modesti,
come Vidura42Al Buddhismg nonostante la sua influenza sulla
filosofia Induista e sul sistem&amkhyai n particol ar e
letteratura Indu dedico solo qualche cenno Mehabharaa e della
Svetasvatara Upanishadiente di piu di una delle tante scuole eretiche.

Evoluzione della visione Induista.Piuttosto che entrare nei dettagli di
scuole filosofiche cha lasciarono poca traccia, preferiamo sintetizzare
| > evol uzi on kduistedhd anchera quelle studle si puo in
parte ascrivere. Nella visione Vedica piu tradizionale gli scopi della vita
delluomo erano tre: piacerg successv4 e leggess. Nel corso degli

ultimi secoli prima di Cristo ai tre valori tradizionali si aggiarguello

della liberazione. La disciplina necessaria per raggiungere quegli scopi
resto invece imperniata sulle tre pratichekdrma, yogae bhakti che
pero nell’ epoca considerata non
guelle successive e che abbiamdsent i zzat o all i ni zi
Karma Relativamente a questo periodo € da intendere come pratica dei
riti sacrificali e degli atti propiziatori descritti. Descritta nei Brahmana e
sistematizzata nei Kalpsutra, questa pratica resta essenziale alla
iberazi one anche se | a purezza d’ ani
praticare con successo i sacrifici. Le azioni carmiche sono distinte in

239 Cambridge History of India vol? p. 150.

240 In sanscrito la parola e unica per i due significati ciNdistika,letteralmentéi n o™,

i ndica quei si st emi filosofici per i gual.
241 Siveda la citazione d&amyuttanikayain "Budda" di Oldenberg (p. 27273).

242 Entrambi i personaggi sono citati i@ambridge History of India/ol. 1°, pp.4212.
Ajagara compare nélahabharata, 12,179,2.

243 In sanscritokama.

244 In sanscritoarta.

245 |n sanscritodharma.
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per messe’ , p r o%6l5i presuppone sopraviivehza g a
dell'anima alla morte e si da per certo chevita attuale € solo una
preparazione a quella che verra. La regoléGearda lontano, non
vicino. Guarda in alto, non verso cio che € meno che altissimo".
Dharmae Adharmadivennero tanto importanti nel credo popolare che
Dharma fini per essere identiftoacon Yama, il dio della morte, colui

che distribuisce premi e punizioni a seconda dei meriti e dei peccati di
ciascunoini Ma i | Dharma ~ difficile, e
"Sono c o sdice Apastam®? E in ogni caso, dei tre scopi
dell'uomo, il tri-vargadella tradizione, il dharma e di gran lunga quello
preminente.

Yoga E' essenzialmente un processo per il controllo di sé e nell'India
antica fu spesso considerato mezzo utile ad acquisire poteri magici e
occulti. Come strumento di libesimne corrisponde allpasanadi cui

gia parlano le Upanishad. E' stato paragonato al fenomeno della
contemplazione esteticX¥ogae Jnanao giusta conoscenza sono i due
strumenti essenziali alla liberazione e sono gia chiaramente presenti
nelle Upanishadome mezzo per raggiungere l'unita con l'assoluto.
Bhaktio "amorevole devozione". E' pratica cara al Teismo che crede in
un dio individuale. E' pratica sociale, mentre lo yoga € pratica
individuale. E' prevalentemente emotiva, mentre yoga € prevaleneement
intellettuale. Si é discusso se l'idea di Bhakti fosse stata portata in India
come riflesso della pieta cristiana. L'indocentrismo, che ha sempre
considerato i contributi esterni come un "commento all'autoctono™ non
rende facile lo studio storico di quiesontributi.

Oltre e al di sopra delle forme di disciplina fin qui esaminate ne
troviamo un'altra tipica del periodo. E'samnyasa formale rinuncia

al mondo e fu popolare sia tra le scuole ortodosse sia tra quelle
eterodosse. Come abbiamo dettabiéttivo finale del cammino umano
attraverso le quattro tappe o "fatiche" canonicheagitama Cé pero da
osservare che non tutte le scuole indu ne riconoscono la necessita ed
anzi alcune ritengono che l'ascetismo e il monachesimo non siano tappe
obbligatorie, ma piuttosto soluzioni di riserva per chi non sia riuscito
bene nel suo ruolo di capo famiglia. Samanga, una volta raggiunto

246 In sanscrito: kamya, pratisiddha e nikarma.

247 Apastabadharmasutra(Mysore Oriental Library Edition.).
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| “assoluto equi |l i"Avendoorinunaato laarthame nt e
kama (successo e piacere), avendo rinunciato al daside alla
delusione io attraverso la terra senza dolore e senza tornmite"

una dichiarazione che suonerebbe altrettanto bene in bocca di uno
Stoico.

In conclusione, qual‘e I'obiettivo che si vuole conseguire con le pratiche
di cui abbiamo parlatoPuo consistere nell'unirsi all'lUno, come propone
I'assolutismo, o nel raggiungere la presenza di Dio, come invoca Il
teismo, o nello sfuggire alle trappole del Samsara, come propongono la
maggior parte delle scuole eretiche. In quest'ultimo senso e Baospe
indicato col termine di Nirvange.

248 Mahabharata XlI, 292,19.
249 Letteral ment e: estinzione. Probabil ment ¢

fuor
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La fillosofia del sistemi

Lo schema tradizionale dei sistemi filosofici fu codificato in India dal
Saddardasanamuccada o Sommario dei sei sistemi filosofici di
Haribhadrasuri (VIII° sec.d.C.), poi commentato da &aira e ancora

da Madharacarya nebarvadarsanasamgrabk@ del XlilI° o XIV°
secolas2 Darsanav u o | dire “visione” o an
con argomentazioni | ogi cchAdvoldil a ¢
sistemi vengono chiamatisiddhanta termine che significava

i ni zi al mente documento e divento |
di una dottrina come “opinione ac:«
Altre opere di sintesi storica furorfaddarsanamuccayd Rajaskhara

(sec XIV) e il Sarvasiddhantasamgrahattribuito erronemente a
Sankara.

In genere gli autori prendevano le mosse da una scuola remota e ne
ordinavano | ' esposizione salvando
opinioni. In tal modo arrivavano via via ad elaborare sistemi
relativamente originali, presentati com@mine della verita e strumenti
supremi di liberazione. Come osservava il TuécQu e st o s c hen
con | 0i mpor si e divise | a filoso
eterodossi e ortodossi, intendendosi genericamente per eterodossi i
sistemi che neg® la rivelazione vedi¢& e ne rimangono fuori, come
sarebbero i Buddhisti, i giaina e | materialisti; ortodossi sono invece

250 Muccayae “ Sommar i o
251 Samgraha& “ Comment o” .

252 La tradizione Buddhista nda diversa classificazione. Vedi, nella parte seconda di

guesto volume, il <capitolo: “Filosofia del
253 Traduzione di Gi useppe Tulatva jnana sddimnasmann s C |
sastrani datvae “ r esadhanag ” i efafc e ” | “sastra@ ordirie, legge; ,

insegnamento, dottrinajeanae conoscenza.
254 O quella agamica a questa paralldlgamasono le scritture sacre nella versione fatta

propria dalle sette shivaite
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quelli che poggiano su questa rivelazione, e sia pure variamente

i nterpretandola, | e riconm®scono V.
| sist e mi che accettano i Veda, SO
rivel azione e affer mainrocd ’le’'sa sit £tne
le opinioni sono discordi si riducono a seiSamkhya, Yoga, Purva
mimansa, Vedanta, Vaisesika e Nyayd.essi alcunautori aggiungono

le scuoleVishnuite e Scivaita]i minore rilievo filosofico e percimon

trattate in questo volume. Naturalmente questo modo di vedere la
tradizione indiana ha i suoi inconvenienti: arbitrario nella separazione di
sistemi tra i quali gevale unita di problematica e di pensiero, risulta
francamente discriminatorio nei confronti del Buddhismo, del
Giainismo e del Materialismo: indicati piu come nemici che come
avversari, quasi negandone la comune origine dal ceppo del pensiero
indiano. E tuttavia ha il vantaggio di marcare chiaramente i limiti
attraverso cui si mosse il pensiero indiano, arricchendosi e definendosi
con contrasti e divergenze proprio tra i sistemi canonici, le scuole e |
maestri.

Nascita e sviluppo dei sistemi filosofici.Osservazioni acute e
chiarificatrici sono quelle di Surendranath DasgtgtaPer capire
nascita ed evoluzione dei sistemi filosofici indianegli dice-bisogna
domandarsi anzitutto perché i testi filosofici indiani erano scritti per
aforismi, in manieralittica e spesso criptica; e come si spiega che gli
stessi testi fondanti dei vari sistemi appartengano a un pensiero maturo
e sviluppato e siano tutt’altro cl
Il n effettdi t al i scritti v enifist ano
paralleli ma distaccati da quelli delle Upanishad; circoli filosofici cosi
diffusi che il Buddha, vissuto in epoca assai prossima a quella di stesura
delle Upanishad piu antiche, enumerava gia 62 epedie questi circoli
maestri e allievi dibattevana lungo, fin quando un membro piu illustre
raccoglieva il succo delle discussioni sui vari temi ed argomenti,
riempiva i molteplici vuoti, classificava e sistemava i punti in un
discorso filosofico e li registrava in sutra: possiamo supporre abbiano

255 Giuseppe Tucci, Storia della filosofia iadia, p.14.
256 Surendranath Dasgupt@,history of Indian Philosophypl.1, cap.4 pag 62 e segg.
257 Brahmajala suttaDigha 1.p.12 ff
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fatto cosi Patanjali per l&¥oga sutra Kanada per iVaisesika sutra,
Gotama per iNyaya sutra Badarayana per Brahma sutraKapila per

il Samkhyae Jaimini per ilPurva mimansaQuesto spiega non solo il
fatto che | “testi amondanttti’’al d & io
primitivi; ma anche il carattere criptico e allusivo di testi previsti come
promemoria per gente che si supponeva avesse gia partecipato a
elaborate discussioni e che dunque poteva comprendere con facilita il
significato di frag appena allusive. Anche per questo i sutra
comprendono accenni alle opinioni di scuole avversarie e alla maniera
di confutarle.

Il riguardo in cui venivano tenuti gli autori di questi antichi sutra era
comungque tale che non csédnfairvishaest |
anche quando le speculazione di qualcuno erano radicalmente nuove,
prevaleva in | ui stesso il tentat
sistemi esistenti. E gli allievi seguivano i maestri in maniera totalmente
diversa da quedl caratteristica della moderna filosofia occidentale per la
quale | "originalita rappresenta |
produrre una successione di pensatori indipendenti col loro proprio
sistema da fondare e diclotenctdeed e,
generazione in generazione difendevano un particolare sistema, lo
spiegavano e lo commentavano impegnandosi contro gli attacchi delle
scuole rivali al fine di stabilire la superiorita del sistema di
appartenenza: p r e ntema &lyaya chHe’'cansisteerdp i o
una serie di aforismi attribuiti a Gotama, chiamato anche Aksapada. Il
piu antico di questi commenti fu scritto da Vatsyayana ed e |l
Vatsyayana bhasya u i seguirono un’infinit?a
specie di scuola Buddhista,una diatriba che duro secoli.

| contributi di commentatori successivi servivano a rendere ciascun
sistema via via piu solido e coerente in tutte le sue parti, comprese
guelle inizialmente poco trattate. Non si dovrebbe scrivere una storia
della flosd i a | ndi ana come se i siste
all > altro; ogni sistema dovrebbe
sviluppo storico includendovi conflitti e commistioni con le altre scuole.
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Conoscitori profondi della civilta indtobetana come il Tucciss
sostengono che la codificazione in sistemi favori una rapida
sclerotizzazione del pensiero i nd
durata poco piu di mille anni. Con la classificazione canonica la
filosofia indiana divenne essenzialmentesegetica, se inNoOvVo
nonostante i freni dogmatici fu a prezzo di squisitezze e funambolismi
dialettici, tesi a dimostrare che le interpretazioni non aggiungevano
nulla di nuovo e tanto meno erano arbitrarie.

A questa imbalsamazione sfuggi il Buddhismo easpido le vie
gnostiche del “veicol o adamantino
per la via del tantrismo e delle sue fantastiche costruzioni. E tuttavia
bisogna considerare che nonostante le poco favorevoli premesse,
allinterno di sistemi che si pretentto omogenei le differenze sono

enor mi ;: all i nterno del Buddhi sm
scolastica acutezza dell ' Apshtrad har
| "acosmi smo di guesto e | i deal i s

confutativo di Nagguna e la costruzione logica di Dinnaga e
Dharmakirti.

Nel Vaisesika, Prasastapa in piu luoghi si allontano dai sutra. Il Nyaya
compi uguale cammino: dai sutra di Gotama e dal commento di
Vatsyayana si giunse tra chiarificazioni e contestazioni al Buddhism
alla Nuova Logica fondata da Gangera, che in molti punti si allontana
dall " antica.

Mol ta strada compi Il n questa scuo
commentatori e via via piu consolidata fino a trovare in Udayana, autore
del Nyayakusumanjalinodei suoi pit combattivi sostenitori.

La stessa evoluzione €& apprezzabi |
si contrapposero formulazioni diversissime, ancora nel tardo Samkhya,
Vijnanabhiksu e Vacaspati divergevano su questioni affatto secondarie.

258 Giuseppe Tucci, Storia della filosofia indiana p. 14

259 Dei nomi citati qui di seguito: Nagarjuna, Dinnaga e Dharmakioho filosofi
Buddhisti; Prasastapa € un filosofo Vajsesika; Gautama, Vatsyayana, Gangesa e Udayaha
sono logici Nyaya, Vijinabhiksu e Vacaspati sono filosofi Samkhya. Gli ultimi, da Sankara a
Ramajuna, a Madhva sono filosofi della dottrina Vedanta. figarleremo negli specifici

capitoli.
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Varieta delle scuole.No n
abbondino ma non sono le sole. Le piu accese aspirazioni mistiche sono
precedute da una scolastica sottile ed implacabile: una logica acuta che
elabora sillogismi ed architetta sistemi. Poicondoto il pensiero

al

abbandonar e
senza pensiero; e quando quella coscienza comincia a pensare € gia

sotto | > 1 nf | us s altrodda Isé, 'pensiaroo gorecreto, d i

| " estr emo

divenire, illusione.
“Per la qual cosa la filosofia indiana si dibatte tra una mistica

C

e

tutt o,

dubbi o

perché

c he | e

| I mi 1 la stebsalldgiea spinge adr i S

I ver o

soteriologica e | o scolasticismo
sal vazione i sottilii ri cami di u
scriveva il Tucckso, A D sostanza- una mistica intellettuale. |l
pensatore, salvo poche eccezioni, non accoglie nel suo animo vergine la
grazia divina; la grazia delle scuole devoziorgila folgorazione del

ver@62 delle scuole scivaite o il favore dmna delle buddhisges non
bastano a contrappesare | a pi ¥
menti so i trapasso nel |l 6al tro [
di ssolvimento in | ui, sono volut.i
dal |l 6eserciziodebhai nuot kogtuaathbdo

pensiero indiane per quanto fondamentalmente misticpresuppone
comungue un impiego costante della scaltrezza dialettica per evitare di
errore del

r

cadere nel |’

Si sviluppo precogee nt e
dialettica— che fu favorita da mecenati e da principi. Era costume
diffuso quello di premiare i vincitori di tali contese pubbliche e Sankara

c he

correva da

un

un

arte

capo

di

venire

d eristica e ¢ o n

a l

Tnauhat r o

vera e propria conquista trionfadénon fu un caso isolato. A tale scopo
era appesa nelle corti una campana-cagpena suonataera segno di

260

261

262

263

264

Giuseppe Tucci, Storia della filosofia indiana p. 14.

In sanscritdohakti.
In sanscritesaktipata.
In sanscritadhistana, anugraha.

In sanscritaligvijaya.
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sfida e chiamava a raccolta i maestri del paese: chi per accettare la
tenzone, chi per esserne giudicspettatore. E qualche volta la posta
era addirittura la testa dei contendenti.

In grammatica come in filosofia, in medicina come nella liturgia, ogni
argomento proposto alla discussione viene anzitutto enunciato poi
definito e quindi approfondit®. Sono itre momenti che segnano lo
svolgimento di qualunque trattato che netlssanima e poi nella
dimostrazionesgombra anzitutto il terreno dalle opinioni discordanti. Le
tesi avvers#é vengono esposte e confutatenelle loro singole parti per
dimostrarne unaccnt r addi zi one i ntrinseca
rivelazione; oppure per evidenziarne i difetti formali. | trattati di
maggiore impegno sono preceduti da una sottile disanima sui punti
seguenti: soggetto da svolgere, suo scopo; rapporto del sogghtto e
suo scopo con i fondamentali problemi della vita e della conoscenza,
che sono poi la stessa cosa.

Importanza delle scuole.Delle sei scuole Indu di filosofia le piu
importanti sono sicuramenteamkhyae Advaita Entrambe si posero |l
problema del dare e della liberazione in modo filosofico, con visione
dualista la prima e monista la seconda. Su un piano inferiore alle
precedenti la scuolblyayaebbe impostazione essenzialmente logica e
dialettica. Rispetto a quelle tre, le altre tre scuole ebbaiong meno
ampia e in senso filosofico soPurva Mimansadiede un contributo
significativo al pensiero indiano con uno sviluppo originale
del |l " ermeneuti ca- almdromadalsmntoodr vigia n a |
filosofico - mostraronoYoga e Vaisesika Delle scute eterodosse
sicuramente iBuddhismosi pose lo stesso problema di Samkhya e di
Advaita e lo sviluppo elaborando un sistema filosofico di grande portata
e raffinatezza tecnica. IGiainismo che pure sviluppo un sistema
filosofico dei maggiori non pose g al centro della sua ricerca il
problema del dolore e della liberazione. Né lo fece il materialismo

265 In sanscrito i tre termini tecnici sondspettivamente:uddesa,enunciato;laksana,
definizione;pariksa approfondimento.

266 In sanscritaittarapaksa

267 In sanscrito confutazione @rasanga come vedremo a proposito della scuola
BuddhistaPrasangika
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Carvaka che da questo punto di vista € scuola assai simile ad uno
stoicismo pessimista e senza speranza.

LO6Advai t persdhdichie da Sankara € umonismo idealistico
assol ut o, ma non tutte | e “indagi
risultato. Ramanuja (X#XIl° sec.) nelle Upanishad vediche piu tarde
trovava soprattutto il seme delidnakti ossia della devozione fidente in

un dio personaked dd quale sono modi o forme le anime individuali e

la materia, in una costruzione religiosa di triplice unita detta
visistadvaita8® moni smo di fferenziato”.
Madhva, XIII° secolo. con interpretazioni se non faziose perlomeno

original:ii, col §dd emenlalze obpani sIma o e
una parte il Brahman supremo, che si configura nella persona di Hari
Vi shnu, dal |l > altra | e anime i ndi vi

268 In sanscritdNarayanaVishnu
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Samkhya o dell' evoluzione

Prodromi della scuo#e® si rintracciano in una dottrina ordinariament
chiamata pré&Sa mk hy a e | mperni at a sul | &
sostanziale del 2Bdahimannthent ¢ Unh s
e naturalistico. All'assolutismo monista delle Upanishad contrappose un
dualismo classico tra spirito e natitaentitaindipendenti. Rispetto alla
dottrina Samkhya nella sua forma matura, I'entita divina non era ancora
completamente cancellata e la relazione tra spirito e natura non risulta
chiaramente definita, anche se e chiaro che tutto il mondo fisico deriva
dalla natwa materiale. La percezione o conoscenza di questa distinzione
tra spirito e natura € cio che caratterizza la liberazione dal Samsara. Gia
iIn questa dottrina anticipatrice lo spirito risulta pressoché passivo e
I'attualita creativa trasferita quasi interme alla natura: in questo il
preSamkhya e una dottrina materialista con punti in comune con |l
naturalisme?2, pur ammettende a differenza di quelle I'esistenza di

anime permanenti. Come il Samkhya maturo il-paenkhya € una
dottrina dualista, che ogepisce la materia come una seconda entita
indipendente dallo spirito. Nell'epopea d&hhabharata la descrizione

269 Vedi Hiriyanna,Outlines of Indian Philosophpp. 105107. Hiriyanna pone la sua

breve trattazione dell’”argomento in fondo
lui di orientamentoAdvaitanon puo fare a meno di considerar&Samkhya o me  “ i | gr
nemi co” .

270 In sanscrito la dottrina € detBrahmaParinamaVada e sostiene che il Brahman
evolve real mente e sostanzial mente nell ’ ur

Vivarta-vada dottrina basilare di Advaita Vedanta secondo cui il metso o evoluzione
del Brahman nel mondo & formale e non sostanziale, addirittura inesistente a livello

del |l " essenza. CorMayasvpdande, quest’ ulti ma a
271 Rispettivamentegurushae prakrti, i termini fondamentali della filosofia Samkhya.
Capitera diiportarli nella dizione sanscrita.

272 In sanscritoSvabhavavada.Prima anticipazione del materialismo poi condensato nel

sistemaCarvaka.Si veda a pag 120 di questo volume.
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di questa filosofia occupa uno spazio inferiore soltanto a quello
occupato dal Teismags

Una storia difficile. Samkhya, nella sua forma ma&ty viene
considerata la piu antica delle scuole canoniche, nonostante che i primi
test propriamente Samkhya risal g
| a sua presenza nel panorama fil o
del primo millennio avantCristo in considerazione di almeno tre fatti.

In primo luogo la forte influenza che la dottrina esercito sul Buddhismo
originale, cioe su una linea di pensiero sviluppatasi a partire dal VI°
secolo a.C.; in secondo luogo la soverchiante presenza detiaalot|
Mahabharata che ri sale anch’ esso ai S €
in terzo luogo alla esplicita citazione che se ne fa in testi storicamente
databili come laVita del Buddhadi Asvaghosa, opera sicuramente
collocabile in epoca precedentajaella cristiana. Non si spiegherebbe
altrimenti la subordinazione dottrinale che il sistema filosofico ad esso
associato lo Yoga- mostra verso Samkhya. Poiché di certo sappiamo
che il testo fondante dello Yogarisale al 1I° secolo a.C. e che a

g u espoka’la disciplina Yoga era gia matura e consolidata.

Come si sia stabilita una relazione tra le scuole Samkhya e Yoga non e
chiaro, mentre e sufficientemente accettato che Kapila (lI° sec.a.C.) fu
mitico fondatore della primi# e Patanja#’é della secondapure nel II°

secolo avanti Cristo. Fondatori, in questo caso come per tutta la filosofia

i ndiana, €& pero parola impropri a.
che raccolsero ed elaborarono concetti precedenti. Poi, nell'arco di un'
evoluzione mill@aria ambedue i sistemi si modificarono, per la verita

273 Mahabharata XII, 314,12; Bhagavad Gitdll,27; XII1,19,20,29; Keith, Samkhya
Systempp. 46 ff. segq.

274 Gli Yoga Sutrali Patanjali.

275 | critici - e in particolare Sankarafecero spesso riferimento al mitico fondatore della
scuola ma di lui non ci & pervenuto nulla. Si digehabharata, XlIl1,29¢he abbia insegnato

la dottrina adAsuri, che questi la insegno a Pancasiklth cui ci sono pervenuti alcuni
frammenti- e quello a Isvara Krishna. se si vuole dare retta a tale cronologia, il mitico
fondatore sarebbe vissuto intorno tra 3° e 2° secolo avanti Cristo.

276 Di questo maestron@he Gandhi parlava con molto rispetto.
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piu Samkhya che Yoga. In origine Samkhya sosteneva l'esistenza di un
dio creatore, cui sarebbero subordinati i sé individuali e la natura;
successivamente si proclamo atea, al contrario di Yoga cleseim
sempre coerentemente teista. L'una e l'altra scuola si professarono
costantemente dualiste, per quanto ammettessero una pluralita di "sé"
che a rigor di termini dovrebbe farle considerare piu pluraliste che
dualiste. Infine, sono entrambe classificalbbme realiste, in quanto
considerano gli oggetti come esistenti in sé, indipendentemente dalla
mente. | testi fondamentali del duplice sistema ssamkhy&karika di
Isvarakrsna & oga Sutrali Patanjali.

Rhadhakrishnan, forse il piu noto filosofo inatadi questo secolo, fa
risalire Samkhya Karikadi Isvarakrsna al 2° secolo dopo Cristo
Anche se nessuno studioso arriva a datarlo oltre il 5° s@gdotratta
comunque di un testo relativamente tardo; tanto piu se lo confrontiamo
conYoga Sutradi Paanjali, il testo fondamentale di quella scuola Yoga
che dal punto di vista filosofico non € che una semplice ripresa del
sistema Samkhya e che viene datato addirittura quattro secoli prima. E
contraddizione solo apparente: a parte la possibilita che tatti
Samkhya non ci siano pervenut.i n .
della cronologia di quelli in nostro possesso: ogni trattato filosofico
indiano comprende concezioni elaborate in epoche a volte molto
anteriori alla sua materiale stesura; e tantar¢g@mentazioni a sostegno
che quelle confutate non vengono mai storicizzate.

Dopo quel testo fondamentale la trattatistica Samkhya fece un salto di
secoli, per arrivare damkhyaattvakaumudidi Vacaspati Misra (1X°
sec.¥79, al Samkhygpravacanasutradd 14° secolo, considerato il testo

277 Vedi: Rhadhakrishnarindian Philosophyyol. II, pp. 254255. Hiriyanna, irOutlines
of Indian Philosophylo sposta addirittura al 4°0 5° secolo dopo Cristo e Dasgupfa in
History of Indian Philosophyo anticipa al 11° secolo avanti cristo, facendo $amkhya

karikaun’ oper a coriogaSugpaor anea di

7

278 E ci 0 perché e in quell’  epoca che ne <c
datazioni comparate.

279 Abbastanza insignificante tra i te§amkhyae il Jayamagala che fu oggetto della

critica di Sankara, filosoféddvaitae nemico giurato del sistensamkhyache considerava il

maggi or pericolo per |71 ndui smo.
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principale della scuola, e ai relativi commenti: di Anirudha nel 15°
secolo e di Vijnana Bhiksu nel 16°.

Buddhismo e Samkhya.Antico e mai ben chiarito € il rapporto tra
Buddhismoe Samkhya, ma e innegabile che tra & dustemi vi sono

delle convergenze, cosi come delle contraddizioni profonde. Alcune di
gueste sono ben storicizzabili nella lunga evoluzione delle due dottrine:

t al i sono per esempio |l e critiche
relativismo (o piuttos o  a imhterialisnio) delle scuole Buddhiste
medievali come ilIMadhyamakeo. O - per conversc le critiche del
filosofo Buddhista Vasubandhu al realismo SamRé#iya

Tutto questo € storia, relativamente dimostrabile e confermata dal
confronto dei testi. Il problema vero e stabilire se e come vuole
un’ antica tradizione, gener al ment
del |l " ottocent o, I Buddhi smo der.i
cui parliamo si basa sulla testimonianza di Asvaghosa tardo autore di
una Vita del Buddhanella quale afferma che il primo maestro del

280 Vacaspat.i Mi cra nel 9 ° Cedamente llaomadiepgria in Cr i
guanto tale resta Istessa, sia giusta o falsa la percezione che la codligttva Vaisaradi
[,3: si tratta di una glossa allo Yoga&utra). In epoca piu tardasiamo gia nel 14° secolo,
| * autSamkbyaQuira,af f er mava (| ,noMedina:semplicd ideagqmi@n d o)
no.i abbiamo | 6apprenrnsi olhne sdeicroelta ad odped,l ac o
passo, Aniruddha spiegava nel modo seguent

una semplice idea, (vijnana)come sostengono i Buddhistin o n  a v resp@armamza |

(pratyaya) che “questo €& un vaso” ma che
maggiori dettagli- € d i di mostrare <che se si vuol e
infinitum”, bi sogna accett ar mkhylh mausoicenteston z a
del Buddhi smo special mente | a t-essenzaeale del |

cosein-sé e quella del vuoto, ossia gli elementi fondanti della filosofia Madhyamaka. Per
farlo utilizzo quello stesso metodo della confutaziohe cella scuola Madhyamaka
Prasangika (di Nagarjuna e di Candrakirti in particolare) era stato il cavallo di battaglia.

281 |l testo di Vasubandhu cui ci si riferisce &ijnapti-matrata siddhitradotto dal cinese

de La ValléePoussin nel 1928.
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Buddha- Arada- “era un sostenitore del Samkhya Ag |l i stu
sempre riuscito difficile ammettere che una filosofia incentrata su
problemi metafisici e cosmologici come il Samkhyaassa ispirare ad

un’ avventura spiritual e, | Buddh
metodicamente si ritrae. Tra gli autori occidentali moderni G&be
giustifico | "antica tradizione en|

e Buddhismo Ne citiamo soloalcuni, anche perché gli altri non
sembrano parti col anrambeartsiedice-osonoi n c €
filosofie enumerative, entrambe sono pessimiste, antisacrificali e
antiascetiche; entrambe fanno distinzione tra spirito ed esperienza
psicomentale; entran@ considerano la liberazione come il fine
princi pal e Jacdb#d rafioraomle oconclusioni di Garbe
sottolineando le strette relazioni traidanaBuddhisti e le categorie del

Samkhya.

Altri autori come il Keitl#84 si mostrarono meno assolutisti dei due
precedentii, p r e faEune conceziors delsBudelmseno e
sono assai vicine a quelledel Samkhya Tra | e i dee col
la concezione dedamskarags, la dottrina della causalita, le quattro fasi

della dottrina della liberazione deli8ekhyaYoga e i nf i ne
del | " esperienza della | i berazione

Su quest’ultimo punto si puo sol |
vero che tutti i sistemi filosofici indiani hanno per scopo la liberazione
dal dolore, non si pudire che la comprensione di esso o la via della

282 Garbe Die Samkhya Philosophikipsia 1894 pp. .

283 Jacobi, Der Ursprung des Buddhismus aus dem Samkfyga, 1896.

284 A.B. Keith: The Samkhya System and the Buddhist Philosophy , 1920.

2865 Ossia dell”insieme del | esanfskarahaanto maolte me r
traduzioni: tracce, aggregati, disposizioni 0 impressioni mentali, engrafie, formazioni,
depositi di coscienza. Secondo Dasgupta sono nel loro insieme le impressioni originarie
| asci ate da ogni esper i enz aaabnipiacaretdecuisibiee |’
deliziato, da ogni passione che lo abbia agitato, da ogni dolore per cui abbia sofferto: esse
hanno modellato la mente a tal punto che quella li riproduce spontaneamente senza che
intervenga la volonta cosciente. Dasguptadistory of Indian philosophwol.1, pag.263.

Il sistema Nyaya utilizza come sinonimosa@imskaral terminebhavana
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liberazione si equivalgano in questi due piu che in altri sistemi. Secondo
Samkhya | "uomo che vuole | iberars
dolore non esiste in quanto fatto individuale e personatinltire non

ha nessun rapporto col sé individuale spirituale. La sofferenza e il
dolore individuale vengono dungque negati in flagrante contrasto con la
prima fondamentale verita del Buddha che assume proprio il contrario:

la sofferenza esiste ediconseguea | a | i berazi one
non di l gnorarl a ma di el i minarne
Se resta poco chiaro il rapporto originario tra Samkhya e Buddhismo, in
epoca medievale non é difficile cogliere delle consistenti influenze o
addrittura dei prestiti. Infatti se il contributo di Samkhya alla logica e

alla gnoseologia fu generalmente scarso, un certo interesse per quelle
discipline si manifesto proprio per influenza Buddhista. Ad esempio sul
filosofo Vyasa che nel 7° secolo si igpia Vasubandhu per introdurre

nel sistema Samkhya un’ anal i si de
Buddhi sti, i reale era solo | ’'1is
moment#sé cosi come la divisione arbitraria del tempo in ore, giorni,
settimane, nohanno realta oggettiva, ma sono costruzioni mentali.

Dualismo. Proprio perché intesa a giu
originaria della duplicita di spirito e materia la scuola si scelse quel
nome Samkhya discriminazione?. Il Samkhya diede abroblema

del | " essere una risposta redléei"st a
La natura, il cosmo, | ’"i o individ:i
A differenza diAdvaitaVedanta per | qgual e il C

emanazione del Brahmane dunque do il Brahman esiste, e non la
natura e la materia il Samkhya € dualista. Non solo la natura esiste
afferma- ma anche lo spirito.

A differenza dei BuddhistMadhyamika- per i quali non esistono née
soggetto né oggetto, né coscienza né Nirvana, ikBganafferma che la
psiche individuale esiste come percezione, pensiero, intelletto, stati
d ani mo e sentiment.i

286 Vedi YogaSutrabhasya lll, 52.
287 Altri la fanno derivare daSamkhya(numero) e la fanno significare piuttosto

enumerazione. Oldembepyr o pon e azione dell’”  esaminare

Yoga Nota |, 1
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A differenza di Cartesio, di Spinoza e delle scuole del realismo dualista
occidentale, sostiene che la psiche appartiene al dominio dellaameate

non a quello dello spirito. Dacché esistono entrambi, spirito e materia,
cosa li caratterizza individualmente e nei loro rapporti? Che cosa ha
spinto lo spirito a farsi materia? Sono domande che il Samkhya si pose,
come del resto se le posero CadesiSpinoza.

Il Samkhya e i razionalisti europei diedero pero risposte diverse, non
solo per il differente contesto storico, ma essenzialmente per quella
differenza di attribuzione della psiche al campo della materia piuttosto
che a quello della materiaeSl Samkhya la attribui al campo della
materia, la ragione di questo sta nello scopo dichiarato di quella
filosofi a: che e di corrispondere
tre sofferenze: dalla miseria celeste, provocata dagli dei; dalla miseria
terrestre, causata dalla natura; e dalla miseria interiore e organica
Dunque il dolore esiste; ma non ci sono religione, né testi sacri, né una
dogmatica c¢che | o possano spiegar
ragi one e gquest o apr eestigakionSasgakpluy a
vasto di quello esplorato dai razionalisti europei del XVII° secolo.

Fondamento della dottrina € dunque il dualismo di spirito e natura,
purushae prakrti. Lo spirito € immobile, eterno ed inattivo. Bisogna
che sia cosi, se si vuolehe da esso e in esso si realizzi quella
liberazione dalla materia che -ecomunque- dolore, e se si vuole
sfuggire alle tre miserie. Ma come puo qualcosa di immoto e inattivo
liberarsi? E perché cicheerasenzasofferenza consente una stagione

di dolore cosmico alla quale non puo seguire che il ritorno allo stadio
primordiale?

Per Samkhya e Yoga il mondo e reatedunque non illusorio come per

il Vedanta Se i | mondo esiste e dur a
spirito: le innumerevoli manifestaziomiel cosmo, come pure il loro
sviluppo, esistono e durano nella misura in cui il sé si ignora; per questa
ignoranza di ordine metafisico soffre e da essa e reso schiavo. Nel

moment o stesso i n cui | " ul ti mo sé
riassobira nella natura. Il fatto che si confonda la natura (compresi
| i ntelletto e gl i stati d’ ani mc

288 Samkhya Karika, 1,9.

76



dal |l ' eternita. Proprio guell ' errc
spirito in una relazione illusoria con la vita psicomentdllla base della

ri cerca del Samkhya c’' e | a cons
metafisicags. Finché essa perdurera perd
peso delle aziomice con essi I dol or e. L’
consi ste nel | ta®a ditessenpalad unwmversocthe none a
ne ha, ma nella confusione tra |’
della vita psico mentale. Poiché entrambi sono realidifferenza di
guanto sostengonoMadhyamika e Vedantin - vanno tenuti
rigorosamente distti. E la loro stessa duplice esistenza che impone,
filosoficamente, un rigoroso dualismo.

Dottrine fondamentali. Le dottrine piu originali del Samkya sono
ascrivibili al campo metafisico, a quello cosmologico e a quello
ontologico, ma chi si addentra llze complessita tecnica del sistema
tenga a mente la profondita e la coerenza delle visioni, altrimenti i
dettagli risulteranno incomprensibili e farraginosi. dibalismo e |l
principio di causa sono infatti questioni di tipo metafisico; la
concezione déliniversoappartiene all’>ambito c
la teoria evolutiva l' indistruttibilita della materia e la persistenza della
forza sono questioni ontologiche che riportano alla teoria cosmogonica
dellinesistenza della creazionee anche lanatura dell'esseree
guestione tipicamente ontologica. Ad essa si lega una teoria della
conoscenza che apre |’ ambito gnos:¢

Il dualismo. Della concezione dualista del Samkhya abbiamo gia
parlato.ll sistema si definisce dualista in base al fatto chesium le
realta ultime riconosciute, natura e spirpicarkti e purushasd

Il principio di causaeffetto. Secondo postulato fondamentale del
sistema- dopo quello dualistaé che causa ed effetto sono la stessa

289 In sanscritavidyg vediYoga Sutra Il, 24
290 In sanscritkarma
291 Purushae pura sensibilita, immutabile, eterna, onnipresente e interamente passiva,

quanto l'attivita € prerogativa delpaakrti.
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cosa, in quanto ogni effetto e insito netlausa®2. Nulla si pone in
essere, la totalita di cio che esiste, esiste da sempre, in forma implicita
ed esplicita, | e due forme essend
Come conseguenza di questo principio, la natura in quanto causa prima
di tutte lecose, tutte le contiene in sé proprio perché consiste di cio che

e comune a tutte. Dallo stesso principio e dalla sua conseguenza se ne
deri va c¢he hdtums senoszildle attraviersoai comuni
oggetti dell'esperienza, con l'aiuto della solagaeg.

La naturae la causa prima dell'univers@a essa tutto deriva eccetto lo
spirito che e incausato. La natura non si posiziona nello spazio e nel
tempo, ma costituisce I'entita fisica primaria che li comprende e li spiega
entrambi. Spazio e tempo n@ono entita distinte dalla natura. Lo
spazié®: e finito in quanto sostenuto da una causa. Questa causa O
principio dello spazits4, € a sua volta sostenuta da un'altra causa, fino
alla causa comune che e la natdtaermine "finito", attribuito allo
spazo, sta dunque ad indicare che lo spazio non si sostiene da sé o,
come si dice altrove, non € pervasivo. Pervasiva e autosostenentesi e
solamente la natw&.

Altra conseguenza del principio di causa come lo intende Samkhya é
che il finito sempre implica Hfinito29, in quanto le cose non si possono
dire limitate né dal tempo né dallo spazio, né I'uno né l'altro possono
essere riconosciuti come entita separate.

Degli aspetti essenziali del principio di causa si € detto; ma oltre alla
causa materiale di cuidtta il principio di causa secondo il modello

292 Il termine tecnico utilizzato per indicare le tecgigatkaryavada.

293 In sanscritddkasa.

294 In sanscritdanmatra Tanmatrasono i principi evolutivi fondamentali che precedono i
bhutao elementi fsici grossolani, quelli che verifichiamo direttamente: spazio, aria, fuoco,
terra e acqua.

295 Questa concezione dello spazio & forse assimilabile all'idea di spazio omogeneo e
immobile di Newton?

296 Affermazione molto simile a quella di Hegel: "il finito §@nde se stesso".
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“1 7 effetto e c@niltsistema riconogteedltri due tipia u s
di causa, quella efficiente e quella finale.

La causa efficiente € concepita negativamente, utile a rimuovere gli
ostacoli, ma non a odribuire positivamente all'effetto, gia tutto
implicito nella causa. | filosofi Samkhya giustificano la causa efficiente
per analogia con uno scolmo d'acqua che in ogni punto delle pareti cerca
sbocco: questa € la natura. Lo trovera solo dove l'ostataleflasso

viene tolto: questa e la causa efficiente

La causa finale punta a qualcosa che e fuori della natura: attraverso

| " esperienza del .Somwmredrambecode ahe fannbd e r
ri ferimento all o spirit ono$cenzacleen al
e parte della natura materiale). La causa finale e la piu importante delle
cause ed in un certo senso € la causa unica senza la quale non
esisterebbe il movimento evolutivo della natura.

Lo spirito. Causa finaleLo spirito perSamkhyae purasensibilita. E'
immodificabile, eterno, onnipresente e anche interamente passivo in
gquanto qualsiasi tipo di attivita € riservata alla natura. Si dice
comunemente che lo spirito € la parte recettiva o affettiva della mente ed
e conseguentemente descrittime esperientes, senza essere agetite
Come lanatura, anche lospirito puo essere concepito con l'aiuto della
sola ragione.

Dal punto di vista logico formale le prove addotte dell'esistenza dello
spirito sono piuttosto deboli. Che l'oggetto richiede abggetto, ad
esempio; che il complesso richiede il semplice: e la natura é sicuramente
complessa mentre il soggetto e semplice. Un altro argomento addotto a
dimostrazione del sé € il seguente: se qualcosa cerca di sfuggire al ciclo
delle esistenze e dunqualla natura deve essere necessariamente
gualcosa di diverso dalla natura.

Una delle concezioni piu interessanti elaborate dal Samkhya é che la
natura non ha bisogno di creatore perché capace di svilupparsi da sé. E
che la natura non ha alcun componenteitspie, ma e unicamente
organica.

297 Satkaryavada.
298 In sanscritdhokta

299 In sanscritkarta
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Lo spirito, a differenza della natura, non €& unita di parti e ancora, a
differenza di quella, € sensibile; il che puo far pensare che lo spirito sia
il vero scopo finale e ultimo di Samkl#ya

Che gli spiriti siano moltepdi lo comprovano le inclinazioni diverse dei
singoli uomini. A parte questo una vera individualita degli spiriti non e
affermata con la stessa determinazione della sdydgaquando parla

di individualitééol, E tuttavia il Samkhya elabora una sua compless
teoria dell’ ani ma.

La t eor iCamedalird filosoe.anche per Samkhlygermine
"psicologia” va inteso nel senso letterale di scienza dell'anima. Ma cos'é
quellanima che pu0 essere pensata come soggetto conscio
dell'esperienza? Non puo essdrpuro spirito, esterno a tutto. Potrebbe
essere | i ntelletto che tanto roi
cosmica, ma anche questa spiegazione € insoddisfacente perché come
tutto cio che deriva dalla natura appartiene alla catena del non senziente:
di conseguenza l'esperienza non le puo essere ascritta.

L'anima pu0 essere immaginata come associaziorstidita, fornita

dall > i ntelletto, C iconéapedokeZ2® @rnitan at ur
dallo spirito. La consapevolezza si riflette nella matdria |l | " i nt el
fine abbastanza per accogliere quel riflesso. llluminato dallo spirito,

| i ntelletto diviene i/l soggetto ¢
L'io empirico 0 soggetto conscio € dunque un'associazione di spirito e
natura, per distinguerlo dall'io trascendentale cpere spirito.

L'immagine ordinariamente fornita di questa associazione e quella della
palla di ferro infuocata, in cui il fuoco acquista una forma e il ferro
un'incandescenza che per entrambe non fanno parte delle caratteristiche
originarie.

300 Ricordiamo che non il carattere ateo o materialista rendono una dottrina eterodossa
rispetto alla tradizione religiosa Indu o Brahmanica, ma la sconfessione e ladaitiéeda.

Cio non toglie che il principale avversario Advaita dottrina ortodossa, sia proprio
Samkhyaaltra dottrina ortodossa.

301 Technicamenteyisesa

302 In sanscritocaitanya E’ |l a pur a c¢ons aGakanyasameadiuéa s e

| ' a s smortdbale medla pura coscienza senza oggetto.
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| tredici fatori dell'evoluzione buddhj ahamkarae gli undiciindriya -
costituiscono nel loro insieme il corpo sotitke sono loro che
permettono all’”individuo di esper
di cui ogni spirito € dotato nel suo stato empirico. Sudattori
diventano psichici e si distinguono dai loro equivalenti cosmici in
guanto illuminati dallo spirito. E' questo che distingue le due serie,
guella soggettiva e quella oggettiva

Come gli altri sistemi anche Samkhya crede kalma e nella
tragnigrazione delle anime. Quello che trasmigra non e lo spirito che
essendo onnipervasivo non ammette dislocazioni, ma il corpo sottile,
annesso permanente di ogni sé, che lo segue oltre la morte e se ne
distacca solo con la liberazione spirituale. Morte i@ significano
cambiamento del corpo grossolano ma non del corpo sottile dove sono
immagazzinate tutte le tracce di azioni e pensieri passati. L'acquisizione
della retta conoscenza dipende dalla purificazione del suo corredo
empirico o piu precisamenteldé * i nt el | ett o che di
preminente.

Dharma ed adharma non sono concepiti come qualita del sé
trascendentale, come nel sisterhyayg ma solo come modalita
del |l ”intelletto, attribuite al seé
naura e spirito. Di conseguenza tanto l'esperienza che la moralita hanno
significato solo sul piano empirico. Intrinsecamente né lo spirito né

| i ntell etto possono essere descr.i
Piu precisamente, il bene e il male non hanno nienkeaedere né con

lo spirito né col sé trascendentale Stkmkhya Karikadice:i Ne s s un o
spirito € legato o liberato; nessuno spirito emigra. E' la prarkti nella
sua mol teplice forma che 305|deategat a

303 In sanscritdingua sarissa Secondo altre versioni il corpo sottile comprende anche i
cinque tanmatra: si presuppone con questo che una parte consistente della capacita di
conoscenza i tanmatra sia imata nell'individuo in quanto trasmigrata da un altro
individuo.

304 Anche in questo la differenza cdtyayaé grande, nel senso che i sensi sono derivati
daahamkarae non dagli elementi grossolahhuta

305 IsvarakrsnaSamkhya karika
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dell'uomo ¢ il distacco liberazionéos, con riferimento al fatto che con
essi il sé empirico sfugge al regno della sofferenza. Ad essi non e
associata alcuna beatitudine: in quella condizione il sé non prova
piacere né dolore, né esperimenta conoscenza.

Il principio di permanena. Per Samkhya le proprieta caratteristiche
dell'universo sono le modal& Compongono la natura e sono
riduci bili a 3: i | @ogniemodalda nonl ™ a't
possono essere “qualitar del | a r
separazione traostanza e attributo, inconcepibile per il rigido dualismo

di Samkhyaee. Sono invece sue "componenti”. Formano il substrato del
cambiamento checome per il Buddhismoe perpetuo. Per Samkhya a
differenza che per il Buddhismo il cambiamento non & maetg@rché

le modalita persistono e solo le loro rappresentazioni appaiono e

scompaiono.
Né si ammette che | e modalita si
dall > altra. La natura e composta

finite in quanto l'una escludkaltra. Samkhya sostiene invece che
sebbene non correlate causalmergsse sono assolutamente dipendenti
l'una dall'altra e nessuna di esse é autosufficiente. In altre parole la
natura non € una mera unita aggregativa, ma un‘unita sistematica di parti
ognuna delle quali ha un posto e una funzione nel tutto, come gli organi
del corpo umano.

Tutte le cose possiedono due aspetti, uno latente e uno potente. Quando
prevale il primo si ha dissoluzio$i& quando prevale il secondo, si ha
I'evoluzioneéll. Il perpetuo movimento viene postulato da Samkhya in
base alla considerazione che la scomparsa del movimento non sarebbe
in alcun modo rimediabile, ossia che il movimento non potrebbe

306 In sanscritaispettivamentdaivalya e apavarga

307 In sanscritgguna.

308 Sattvarappresenta cio che é bello, fine e luminasga rappresenta cio che é attivo;
tama rappresenta cio che e grossolano e pesante.

309 Questa distinzione sarebbe inaccettabile anchblyssa

310 In sanscritgralaya.

311 In sanscritssarga
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ricomparire. Perché? Il postulato su cui si basa tale asserzione é simile
alla prima legge del movimento di Newtdkin corpo in movimento o in
riposo non cambia il suo stato finché non e perturbato dall'esterno”.

Non riconoscendo alcun agente esterno Samkhya ne conclude che il
movimento non pud arrestarsi; né potrebbe, una voltastatosi,
riprendere. Legati al principio dell'inarrestabilita del movimento sono
quelli dellindistruttibilita della materia dellaconservazione della forza

e del | a conser v atati a nsestegmbe dellad tesn e r ¢
cosmogonica fondamentale del Sawyékhl'inesistenza della creazione.
D’ altra parte i Samkhya nega I

conseguenze del principio di causa, secondo cui tutto € gia presente
nelle cose in forma latente.

Il principio evolutivo.L'evoluzione viene concepita da Samihgome

la comparsa graduale di 24 principi matetialche non includono lo
spirito. Lo schema evoluzionistico si puo comprendere seguendo un
percorso in 24 tappe che comincia coprarkiti.

1. Prarkti: la natura. L'evoluzione comincia da upearkti in cui i
gunao modalita sono in equilibrio.

2. Mahag3 il "grande", o la grande mente. Rappresenta
I'intelligenza cosmica, primo effetto della Prakrti. Mente universale in
guanto produttrice della produzione, fenomeno universale. In qualche
caso si usa al suposto il sinonimduddhi che perd piu spesso indica
la Ragion Pura riferita all'individuo.

3. Ahamkarg senso dell’”i o che qual cu
come slancio vitale. Definito come affermazione del sé finito, contiene

312 In sanscritoTattva, con termine che nel senso di realta o essenza e usato anche da
Nagarjuna, Patanjali e Sankara.

313 Mahat letteralmente "il grande".

314 Ahamkara lett. "cio che fa I'o" o "il sers dell'io”. Principio di individuazione che
genera il senso dell'egoita e della distinzione riferendo l'esperienza e il suo contenuto ad un
"i0" particolare: e dunque associatan@nas(mente empirica, distintiva, analitica) ecéta
(deposito delle lanze subconsce). Rappresenta una delle quattro funzioni dell'organo

interno(antahkarana che sono appuntauddhj ahamkara, citta e manas
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un impulso in sé non netipeo; istinto di vita o sforzo di essere, ed e
carattere comune a tutta lI'esistenza animale.

4-14. Indriya31s; i poteri. E’ un | ivello evolut
tanto le facolta che gli organi dei sensi e quelli di azione. Questo fa dire
talvolta che per’'ll ndui s mo gl i organi de

corrispondenza al numero delle "facolta”. Il complesso delle facolta e
articolato come segue:

4. Manas e il a ment e” 0 piuttosto
individuata ed empirica, dotata di capacita razionale ed wmaalit
Comprende gli elementi psichici e riflette I'elemento conscio, il sé,
esattamente come uno specchio. Gli elementi fisici, esattamente come
un muro, non sono invece in grado di riflettere gli elementi psichici;
eppure sono materia, esattamente conspéechio.

5 -9. Jhanendriyasono isensi estern{naso, lingua, occhio,
pelle, orecchio).

10-14. Karmendriyasono gliorgani di azione, cinque facolta
che corrispondono alle funzioni esplicatevi@e, mani, piedi, organi di
generazione e organi dserezionais,

15-19. Tanmatra. Letteralmente significa "misure”,
"determinazioni”. Sono i 5 "elementi sottili", contenuti nelle sensazioni
essenza del suono, del tatto, del coloista, del sapore, e dell'odore
Dagli elementi sottili originano gli "eleenti grossolanig’. nel caso
del |’ essenza del suono questo e |
manifesta. Dall'essenza del suono e dall'essenza del tatto insieme deriva
I'aria. Dai due precedenti e dapatanmatrg essenza della forma,
deriva il fuaco che ha come qualita suono, tatto e colore. E cosi via per
acqua e terra.

315 Significa propriamente "potere”.

316 Vocevac manipani, piedipada organi di generaziongpasthae di escrezioapayu.

317 In sanscrito essenza del suonsabda(con un termine che divenne per molte scuole
sinonimo ditestimonianza verbajaino dei mezzi validi di conoscenzassenza del tatto €
sparsa;essenza del colondsta erupa; essenza del sapora@sa; ed essenza dell'odore &
gandha

318 In sanscritdhuta.
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20-24. Bhutasono i cinque elementi fisici grossolani, spazio etere,
aria, fuoco, terra e acqéia Di questi elementi sono costituiti tutti i
corpi, tanto nel loro aspetto grossmao fisicadens@0, quanto in
guello sottilez21,

Quella che abbiamo ora descritto e I'evoluzione primaria del cosmo, ma
il processo si ripete anche su scale differenti per cui alla evoluzione
primaria si affianca una evoluzione secondaria del mondo espeitze,
I'evoluzione in senso proprio al pensiero occidentale; e anche
I'evoluzione della mente di ciascuno e il processo percettivo e
conoscitivo di ogni mente. C'e tuttavia una differenza sostanziale
rispetto al concetto di evoluzione prevalente in czaid, perché in
guesto caso l'evoluzione va per cosi dire dall'alto in basso, dal livello
piu elevato dello spirito a quello piu basso, in quanto piu differenziato,
della materia.

Nel risalire questa scala evolutiva col ragionamento l'unica esperienza
che abbiamo e quella deBhutg degli elementi fisici. Da cosa
deduciamo che per arrivare alla prarkti autosufficiente ci siano solo
mahat ahamkaraindriya e tanmatrae non altri gradini intermedi? Non

e il ragionamento che garantisce questa parte dellaindgtima la
testimonianza dei Veda.

Che il mondo fisico sia evoluto da un certo numero di principi
elementari o forse da uno solo é dottrina che Samkhya condivide col
determinismo o0 naturalisrt® ed e basata sul concetto di causa
autodeterminantesi. La ness#ta € inerente alla natura delle cose.

Teoria della conoscenzdn campo gnoseologico il Samkhya non fu
particolarmente originale. Come in tutti gli altri sistemi indiani alla base
dell a sua teoria gnoseologica «c’ €
co n 0 s c3&nswaaakrsn®4 d i ¢ k& :percézionel 61 nf etaenz a

319 In sanscrito, terra prthvi, acqua ap, fuoco étejas aria evayy etere ékas
320 In sanscritanahabhuta.

321 In sanscritcsuksmebhuta.

322 In sanscritcsvabhadavada.

323 In sanscritgoramana.

324 |svarakrsnaSamkhya Karika4.
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corretta testimonianzaono le tre proves2s, Nel SamkhyaSutres26é si

dice, a proposito della percezione: La percezierguella conoscenza
che risulta dall dadesilalrmeformagl iE o
evidente che per percezione il Samkhya intende una attivita
psicomentale orientata verso gli oggetti, posto che essi esistono come
tali e non sono da considerare sensazioni, né momenti, né illusioni.

La dottrina Samk hrigpmndedadld tedria Nyagar e n
secondo cui | ' 1 rpfiod (sienferzsee lagiogdia dallar e
presenza delle nuvole):@osteriori (si inferisce la pioggia dalla crescita

del fi ume) oppure procede dal gel
moda |l i ta €& inferita.daE ocuoenl |la idneflelr
di mostra | esd®stenza dei princiapi

Al pari della tarda filosofia Buddhistaautantrikae contrariamente alla
logica InduistaNyayg Samkhya ritiene che la perceziéfiesia resa
attraveso un segno psichig® dell'oggetto in questiond. L'immagine

non viene semplicemente trasferita all'io empirico, ossia all'intelietto
illuminato dallo spirito: € questo stesso intelletto che assume la forma
delloggetto, quando riceva dall'esterno unomsto adatto. Le
modi fi cazi oni¥sond eatattefistichetnenlsbloedel processo
percettivo ma di tutte le forme di coscienza ed e da questo che deriva cio
che chiamiamo esperienza.

325 In sanscrito, percezione drstam o pratyaksainferenza éanumana corretta
testimonianza épta vacanam

326 Samkhyasutra I, 89.

327 In sanscrito i termini usati per indicare questi tre tipi di inferenza gameavag
sesavate samanyatodrstaermini furono presi a prestito dalla filosofigyaya.

328 In sanscritdattva

329 In sanscritqratyaksa.

330 In sanscrito questo segno psichico, immagine o idea viene indicato col takarae
331 Interessante un confronto con MsiiPonty.

332 In sanscritdBuddhi.

333 In sanscrito il concetto e indicato col termivrti, ed e largamente usato ne¥oga

Sutra.
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L'apparato psichico nel suo insieme media tra spirito e mondmest
assicurando al primo le esperienze dellas#i@ppure, se e venuto quel
tempo, la liberazione finaR8 ammesso che sia conseguita la retta
conoscenzsas,

| dettagli del processo conoscitivo sono i seguenti: I'oggetto impressiona

prima questo o quel semo e ne deri va

conosc

semplice consapevolezza. Come péyaya il primo stadio della
percezione non attiene al particolare isolato e discriminato. Questo
diviene comprensibile piu tardi, quando venga interpretato dal
mentalé3’ e solo dbra viene chiamato "conoscenza determirsaga”

La questione non & secondaria perché in accordo a questa teoria la
percezione non comincia dagli elementi distinti per poi sintetizzarli, ma
comi nci a da “un i ndi scernibile t
distinzione dei singoli elementi vengono introdotti successivamente: e
un approccio che oggi si direbbe olistico .

Seguono altri due stadi prima che la percezione sia psicologicamente
spiegata. Il primo e l'appropriazione dell’esperienza da parte del "senso
ddl'io"339 o il riferimento di essa al sé in questione. E' solo a questo
punto che vengono prese in considerazione ipotesi di azione o di

desi stenza che |

"I'ntell ett o34dne man (

guesto senso | * 1 nt e lolvelitivd aellacvdar r i s
conscia. Samkhya usa un termine specifico per indicare congiuntamente
| quattro costituenti dell'apparato psichico: intelletto, senso del sé,

334

335

336

337

338

In sanscrito queste esperienze si chiantdmaga
In sanscritapavarga.

In sanscritoviveka.

In sanscritananas.

In sanscrito i due tipi di conoscenza indeterminata e determinata si indicano con i

termininirvikalpa e savikalpa

339

340

In sanscritaahamkara.

In sanscritckarmendriya.
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mentale e latenze intedte Questo termine € organo inte#toe uno
almeno di questi costitné € impegnato nella reazione ogni volta che i
nostri sensi siano stimolati.

Nella percezione interna, di dolore o di piacere, come pure nella
conoscenza mediata, il meccanismo psichico e identico, con l'eccezione
che i sensi esterni non sono coinvolti.

La concezione che la conoscenza origini attraverso le modificazioni
del | ’ i34 tpetiedbe tfdacilmente condurre al soggettivismo

i deal i sti co, al “null a esiste” d
sfugge a questa conclusione postulando che tutta la comEssc
necessariamente punta a un obiettivo al di fuori di essa. La pluralita dei
sé e cio che giustifica questo postulato e proprio l'accordo tra le
differenti esperienze individuali € garanzia di una base-saggettiva

o comune. Il mezzo psichico e p@raun legame tra conoscente e
conosciuto e non sostituisce il secondo.

Il concetto di veritaPer Samkhyaé vera quella conoscenza per cui la
modi fi cazi on &4 rappesdnta icartetmindnte tl'dggetto
percepito. Questo non significa che la conogeemostri gli oggetti
come realmente son@e <ci 0 perche | " intellet
specchio ma come sede di autonoma attivita, deposito di innumerevoli
impressioni acquisite. In grazia di questo, ogni intelletto ha le sue
inclinazioni e persone ddrenti possono essere impressionate in modo
differente da oggetti differenti. Per quanto unico l'oggetto diventa
molteplice nell'atto di essere appreso sulla base dei pregiudizi dei
percettori individuali.

341 In sanscrito buddhi, ahamkara, manas e citta.

342 In sanscritoantahkarana Tra | principi evolutivi classicamente descritti dal sistema
non compaiono né@ntahkaranané citta a testimonianza del relativamente scarso interesse
del Samkhya per linconscio . Viceversa il sisteNagg pur cosi vicino a Samkhya,
considera intelletto, emso dell'io e mentale come facenti partecittia, in quel caso da
intendersi con la mente. (Si veda al capitolo seguente).

343 In sanscritdouddhtvrtti.

344 In questo contesto lauddhicorrisponde grossolanamente atlanasdi Nyaya.
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Questi due fattori, gli oggetti e linclinaziongarticolare di ogni
soggetto, confluiscono in ogni conoscenza e l'immagine che ne risulta
generalmente non €& una copia esatta dell'oggetto. Ne deriva che la
natura dell'oggetto e conoscibile solo per la parte sintona in quel
momento con lo stato d'animolgeercettore, secondo il principio che il
simile attira il simile.

Per afferrare la vera natura di un oggetto dobbiamo percio prendere in
considerazione tutti i possibili punti di che lo riguardano.

Come il Giainismola dottrina ammette che la conoscerpmpleta e
possibile, ma solo quando | "intel]
che la nostra percezione é solo parzialmente vera. L'incompletezza ¢ |l
maggiore difetto della nostra conoscenza e molto del male del mondo
deriva dal fatto di ritenera@alnostra conoscenza completa. Due individui

in totale disaccordo su una questione possono avere ciascuno una parte
di ragione, quand’ anche ciascuno
la verita. Verita e valididit# non coincidono e in questo la pdsize

di Samkhya €& opposta a quella Myaya Validita e invalidita sono
entrambi aspetti della conscenza, poiché secondo il principio di causa
concepito da Samkhya solo il potenziale puo diventare attuale e tutto cio
che in qualsiasi momento si manifesia,attualita o in potenza, puo
essere considerato come presente.

La t eor i a Lafenteldibogn errore ga. ricercata nel potere
del Il i ntelletto di I nterferire coc
| " errore €& per s uaenoradicomnassiane.r or e  (
La prima categoria di errori € quella degli errori metafisici. Poiché né

| i ntelletto né | o spirito sono,
concepire questo soggetto nella loro associazione; e nessuna esperienza
risulta postbile finché non si prendono in considerazione entrambi. La
mancanza di discriminazione tra spirito e intell@ac ost i t ui s c¢
errore metafisico. E' anch'essa un errore per difetto o mancanza ed e pre
condizione di tutta l'esperienza. Conduce a una coorie fatale tra
intelletto e spirito ed & per questa confusione che parliamo di intelletto

345 In sanscrito i pncipi di validita song@ramanya

346 In sanscritaviveka
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come conoscente e di spirito come agente. La discrimina&zidne i

due fattori, aiuta appunto a rimuovere questo errore e a costituire quel sé
empirico che seconda dottrina € lo scopo principale della vita.

In linea generale 'errore puo essere di due tipi: quando un solo oggetto
vi € coinvolto consiste nello scambiare una parte per il tutto; quando
sono coinvolti due oggetti consiste nel trascurare la distieztom di

loro identificandoli virtualmente [l'uno con l'altro. La mancata
discriminazione tra spirito e intelletto appartiene al secondo tipo di
errore  che pero puo essere ricondotto logicamente al primo. Non
conoscere completamente spirito e intellettgngica confonderli:
guando la conoscenza sara completa la confusione sparira e in questo
senso il secondo tipo di errore e riferibile al primo. Le due istanze di
"scorretta conoscenza"“ rio assumi bi
ogni esperienza e non@lio sfuggire loro se non si & anima libet¥ta

A parte quello metafisico l'altro tipo di errore con cui l'uomo ha
familiarita € quello dei sensi. Un cristallo trasparente sembra rosso se lo
si mette di fianco a un fiore rosso; oppure ci sembra di vextgento
laddove c'é solo la madreperla di una conchiglia. Nel primo caso i due
oggetti, il cristallo e il fiore rosso, sono dati e solo perché perdiamo di
vista che sono due ci sbagliamo sul colore del cristallo. E' un caso di
non discriminazione come nehso dello spirito e dell'intelletto. Nel
secondo caso solo un oggetto, la conchiglia, esiste e il nostro errore e
materialmente legato al fatto che ci limitiamo a cogliere della conchiglia

| caratteri che ha in comune con l'argento: € dunque un casoitdid
conoscenza.

Per guanto |~ errore materiale ¢
punto di vista pratico esiste tra i due tipi di errore un'importante
differenza. Se per eliminare il primo & necessaria una conoscenza
completa, per eliminare il seewdo € sufficiente acquisire una
conoscenza tale da non lasciare fuori quei caratteri che permettono di
distinguere nel contesto dato gli oggetti I'uno dall'altro; nel caso della
conchiglia scambiata per argento sara sufficiente soppesarla per far
scomparie l'errore.

347 In sanscrito weka.

348 In sanscritgivan mukiti.
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Riassumendo possiamo dire che l'errore € mancanza di sufficiente
conoscenz#® e non conoscenza erronea come sostigraya La strada

per evitarlo o correggerlo € la maggiore conoscenza. Conseguenza
essenziale di questa concezione e che quderdore viene scoperto
nulla di quanto era conosciuto prima va rimosso. Ogni portato della
conoscenza € necessariamente un fatto;, puo non essere la totalita del
fatto. In altre parole non esiste elemento soggettivo dell'errore; la verita
non rimuove l'emre ma lo integra. Se tale e la teoria del Sankhya
primitivosso il Sankhya Sutravi introdusse un elemento ideale,
spiegando lillusione del cristallo rosso come presupposto di una
relazione tra oggetti che non € data ma immaginata: i rapporti come tali
sonoreali, la relazione come tale non lo e. Cioe l'errore mostra cio che é
dato come cid che non e d#to

Come gli altri sistemi ancha Samkhya crede kalma e nella
trasmigrazione delle anime. Quello che trasmigra, comunque, non e

il sé, che essendo onnipasivo non ammette dislocazioni ma il corpo
sottiless2, che consiste degli undici organi di senso, dell'intelletto, del
"senso dell'io” e dei cinque elementi primitbdi Il corpo sottile € come

dire I'annesso permanente di ogni s€, che lo abbandona qudibeoas

ma non quando muore. Morte e vita significano solo cambiamento del
corpo grossolano e non del corpo sottile; in quest'ultimo sono
Immagazzinate tutte le tracce di azioni e pensieri passati. L'acquisizione
della retta conoscenza dipende solo dallaficazione del suo corredo
empirico o piu precisamente della buddhi che di quel corredo € la parte
preminente.

Dharma ed adharma non sono concepiti come qualita del sé
trascendentale, come nel sisteiNgaya54 ma solo come modalita

349 In sanscritakhyati.

350 V. Sankhyaattvakaumudidi Vacaspati Misra

351 In sanscritcsadasatkhyatti

352 In sanscritdinga sarira.

353 In sansdto tanmatra Si presuppone in questo modo che una parte consistente della
capacita di conoscenzaper l'appunto itanmatra- sia innata nell'individuo in quanto
trasmigrata da un altro individuo.

354 Nel caso di Nyayd/aisesika questo sé sostanziakdraan.
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dell'intelletto asdtte erroneamente al sé trascendentale solo per la
consueta confusione tra natura e spirito. Questo significa che, come
I'esperienza, la moralitd ha significato solo sul piano empirico.
|l ntrinsecamente né | o spirito né
come soggetti morali.
Piu precisamente il bene e il male non hanno niente a che vedere né con
lo spirito né col sé trascendentale Skmkhya karikaecita: "Nessuno
spirito e legato o liberato; nessuno spirito emigra. E' la prarkti nella
sua molteplicedrma che ¢ legata, liberata e che trasmig#e.”
Per concludere riportiamo i principali postulati &mkhya

-ci0 che e sempre €; cido che non &, non ¢€;

-il cambiamento implica qualcosa che cambi;

-I'effetto e essenzialmente la stessa cosa che la causa;

-ogni varieta puo essere riferita alle "tre modalita" che sono
interdipendenti;

-la materia é caratterizzata da perpetuo movimento;

-né la materia deriva dallo spirito, né lo spirito dalla materia.

355 IsvarakrsnaSamkhya karika
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Yoga o della disciplina

Piu disciplina che dottrindg Yoga di Patanjali non arricchi in maniera
significativa il patrimonio teorico della filosofia indiana. Ne costitui
piuttosto la verifica pratica, aggiungendovi lo sforzo costante di
precisare termini e concetti, secondo un percorso anch'esso tip&o dell
filosofia3se. Verifica pratica della dottrina e costante precisazione di
concetti sono dunque i pilastri che caratterizzano il lungo percorso di
guesta scuola, attiva con continuita da quasi duemila anni e ugualmente
rispettata da dottrine pur avverse tmo come il Buddhismoe |l
Vedanta

Il termine deriva dalla radice sanscritagc h e s i gnimei, I€gare, a

tenere I nsieme, aggiogare, .dilmidge
s econdo il eohgungmento “di tutti i poteri del corpo, della
ment e e del | d&a.nGomiaterpretarioneletinaologica piu

tecnica lo yoga e cosi chiamato perché insegna i mezzi con i quali lo
spirito individuale pud essere unito, 0 in comunione, consfarito
assolutg cosi da assicurare la liberaziéide Colui dhe segue |l
cammino dello Yoga si chiaméogio Yogin

Opera classica e fondante dello Yoga&¥ega Sutraraccolta di 185
aforismi scritta da Patanjali verso il |I° secolo a.C.; costante riferimento
dello Yoga € anche IBehagavad GitaNel sesto canto diugl poema Sri
Krishna indica ad Arjuna il significato di Yoga come liberazione dal
contatto col dolore e con la sventura.

“‘Quando | a ment &9di uh wmansom kdttecortralo, e |
| 1 ber at i dal |l 6i nqui et o dese,iqdestir i o
diventa uno Yukta, uomo in comunione con Dio. Una lampada non
tremola quando non soffiano venti; cosi € per uno Yogi, che controlla la
sua mente, il suo intelletto e il suo io, essendo essi assorti nello spirito

356 Oltre a quello piu propriamente di ricerca.

357 Cosi si esprime Mahadev Desai nella sua introduzion&éhaaccording to Gandhi.
358 Tecnicamentgiva € | ' e s s e jivatma\e ilovspiritd iedividuale o persorel
paratmae lo spirito assolutanokshae la liberazione.

359 Manas, buddhi e ahamkaratre componenti diitta, nella concezione Yoga.
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che ¢ in luf:360 E proprio la Bhagead Ghita che chiarisce la superiorita

di Yoga su Samkhya Tal e | fspiega Krishha af Rrimcipea
Arjuna- che ti e stata rivelata nel Samkhya; ascolta ora cio che insegna

lo Yoga perché se sei in stato di Yoga, attraverso quella intelligenza t
respinger ai | a 368l Blvagava Gith éornisce alteep e r
indicazioni sul significato di Yoga ed e molto ricca di suggerimenti
morali. Ad esempio attribuisce molta importanza al Karma Yoga, lo
Yoga del ISolaaenteo faeorare & tuo piliegio, sii libero

dal |l 6attaccamento ai frutt:i che n
modo che i frutti possano essere il tuo movente e non smettere mai di
lavorare. Lavora nel nome del Signore, abbandonando i desideri
egoistici. Non essere incline alsesso o al fallimento.

Oltre ai due gia citati, il terzo testo di riferimento del sistenkatha
Upanishadd o v e sQuandaii cirque“sensi di conoscenza insieme

con | a mente cessano | 6attivit™ e
che si e ragiunta la meta piu alta. Questo fermo dominio dei sensi lo

chiami amo Yoga. Louomo allora no
principio (di una nuova Vvi¥a) e f|

| percorsi spirituali . | percorsi spiritua$es che i maestri sugeriscono

al discepolo dovrebbero corrispondere al temperamento e alle

i nclinazioni di ognuno. Chi e <cap
| " et erno dal transitorio seguira
sapienze4. Chi e piu portato alla religi@nsi trovera meglio con lo
Yoga della devoziorss. Colui che in questo modo ha conquistato la
propria mente diviendRaja Yogi.Per al tro | i ndicaz
alternativi non e prerogativa del sistema Yoga: anche Béligavad

360 |l brano é citato in BKS lyengal,oga kipikao Luce sullo Yoga. In Italiandeoria e
pratica dello YogaE una tradzione libera dBhagavad Gita, 6,189.

361 Bhagavad Gita, 2, 39.

362 Katha Upanishad 2,6,101.

363 In sanscritanarga

364 In sanscritgnana marga.

365 In sanscritdbhaktiyoga
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Gita, | 0 Yoga  Hseviehe' corrappaste allo Yoga della
rinuncies?,
Esistono insomma vari tipi di insegnameYitiga
-Hathayoga: corrisponde alla tappa delle posizioni: il corpo e le
funzioni vitali divengono strumento di perfezione e realizzazione;
arricchisce la nostra metha di terapie nuove e preziose.
-Tantrayoga: corrisponde alla tappa della meditazione profonda.
-Mantra-yoga: utilizza soprattutto mantrao formule per risolvere
la mente in Brahman.

-Jnanayoga fa |l eva sull’”intelltatt o,
che é la conoscenza, e sul discernimento.
-Karmayoga,i mper ni ato sull " azione be

-Bhaktryoga:insiste sulla devoziornes

-Rajayogao yoga reale. Si occupa della mente soprattutto nel suo
aspetto volitivo.

-LayaYoga consiste nell'assbimento coscienziale dei singoli
centriged nella totale reintegrazione del principio cosciente.

-Asparsayoga € lo Yoga dei "senza sostegno”, secondo
l'insegnamento di Gaudapada. Il puro yoga coscienziale che trascende
corpo e mente in quanto diretta gaedi coscienza del §@.

Léagitazione del | a ment e: fattor
afflizione.Sul | " urgenza e | a necessita o

366 In sanscritckarmayoga.
367 In sanscritaivrrti-yoga.

368 Bhakti YogaSi dvide in aparabhaktie parabhaktj non suprema e suprema. La prima

13 ”

riguarda i piccoli mister.] e opera sul p
etiche, di armonizzazioni psicologiche. La seconda opera sul piano della trasfigurazione di
séeé fino a raggiunger e | @GlossarweSanscetabd.oAsram d e |
Vidya, pag. 232.

369 Secondo la complessa teoria dei centri viphdmao shakrg assai diffusa nella
speculazione indiana e su cui torneremo parlando del Buddhismo.

370 Vedi Mandukya Upanishae il relativo commento di Gaudapaddandukya Karika

dove si insegna #sparsa vadaa "dottrina del senza sostegno o relazione".
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me n ¥1e Sulla maniera per farlo, lo Yoga costruisce la sua riflessione
e la sua pratié® Nello Yoga SutraPatanjali identifica 5 "fattori di
turbamento”, capaci di recare ciascuno sia piacere che &glaoligersi

in questo dalle "fonti di afflizior®4'che sono unicamente capaci di
procurare dolore. Le fonti di turbamento sono:

1) | processi cogitivi3’s. Per lo Yoga corrispondono jgercezione
inferenza e testimonianza verbaile Dunque per questo sistema i mezzi
validi di conoscenza sono 3.

2) Le contraddizior$i’”. Sono la visione sbagliata e il pensiero errato
riconosciuti tali dopo uno studio: sempio piu tipico di tale
contraddizione sono le teorie scientifiche di cui venga comprovata la
falsita. Sono contraddizioni che non hanno a fare con la coscienza
profonda.

3) La vuota fantasigé Immaginazione basata unicamente su una vuota
conoscenza vedbe, senza alcun elemento reale. Sono le visioni distorte
e soggettive, le illusioni di chi e povero e si crede ricco e di chi € ricco e
si lascia morire di fame credendosi pov&.o

4) 1l sonneeo, E lo stato in cui uno dimentica se stesso e puod svegliarsi
tanto ristorato che affranto o di malumore.

371 In sanscrito itta vrtti.

372 Mente ocitta € |l " i nsi eme di senso Iefte le Imentate, o |
compendiando i tre concetti @ihamkarabuddhie manasgia utilizzati dal Samkhya.

373 Yoga Sutra |,5.

374 In sanscritklesa.

375 Insanscritgpramana t er mi ne spesso tradotto con *
376 | pramana concepiti dal sitemaYoga sono la perceziong@ratyaksa Il i nfer
anumanee la testimonianza verbatabda

sw7 Vi paryaya, “contraddizione”, Yoga Sutra
378 Vikalpa | etteral ment e Yogabmem$gd. nazi one” (s. m)
379 Patanjali, Yoga Sutra I, 9.Si puo anche direche un mucchio di merda & una
benedizione per il contadino, un disgusto per il viaggiatore.

380 Nidra, | et t er al me¥YogasSutrakl®.nno” (sf . ),
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5) La memoriasl E’ i possesso veloce de
| ricordi, per chi li vive come cose insuperabili; e possono essere lieti 0
tristi 0 angosciosi.

Di tutti i fattori di turbamento elencati pma si dice che possono portare
bene o male, arrecare piacere o dolore. Oltre a quelli Patanjali enumera
cinque fattori di disorientamento che a differenza dei precedenti
generano solo afflizione. Sono le afflizioni mentali: forse sarebbe

megliodiresond e “cause” dell e afflizioni
I cinque fattor.i di afflizione s
individualita che limita una persona e la distingue da un gruppo e puo
essere fisica, ment al e, I ntell et
passiaweer $ifi one 0 mutamento I mpr o\

attaccamento alla vita terrena e paura di esserne pivati

Ostacoli alla pratica Yoga Lo Yoga €& | > antido
afflizioni: ma attenzione! Sono nove i possibili ostacoli alla paati
dello Yoga. Elenchiamoli

l1Vyadhi al terazione dell > equilibrio
2. Styana scarsa o nulla disposizione mentale al lavoro.

3. Samsayadubbio, indecisione, esitazione.

4. Pramada indifferenza o insensibilita (squilibrio mentale).

5. Alasya torpore, pigrizia.

6. Avirati: intemperanza.

7. Bhranti Darsanaillusione o debole percezione, visione errata.

8. Alabdha Bhumikatvancapacita di realizzare la concentrazione

9. Anavisthithatvaincapacita di restare concentsesti

| quattro compgni di questa dispersione mentale sono il dolore,
| "angosci a, i ner v3gsi smo e i | re:

381 In sanscritasmrti.

382 In sanscrito,avidya € ignoranza;asmita € sensazione di individualitasaga é
attaccamento o passiongyeshae avversione o mutamento improvvisdzhinevesha sete
di vita. Yoga Sutra I1,3.

383 Yoga Sutra |,30.
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Rispetto al Buddhismo la visione complessiva dello Yoga appare piu
affastellata e caotica, non illuminata dal principio di causa. La si puo
riassumere aoe segue.

L’ attivita mentale e fattore di L
segno positivo che negativo. Costituiscono attivita mentale i processi
cognitivi, le contraddizioni, la fantasia, il sonno e la meniéxiaA

questi fattori di turbamento si pas® aggiungere i 5 fattori di
afflizione.

L' alternativa a Qquest assagperseyuré on e
attraverso | a fede, | ' e n e rs3g.iTae, | o
ricerca puo essere dispersa o vanificata dai nove fattori di osto®lo
abbiamo elencato sopea alla fede si oppongono il dubbio e lo

squilibrio mental e; all’ energi a,
| o scoraggiament o, allo studio |~
| " error e di gi udli astaooli si Aggiuggoresld i |

tendenza a lasciare incompiuti i progetti e quella a cambiarli troppo
sovente. Mentre per il Buddha la causa di sofferenza e la sola

| i gnor anza, Patanj al i ne el enca
del | " ego, awvedressiiodneer i @, | 'l % qudlic c a m
che abbiamo chiamato sopra fattori di afflizione pura.

A questa serie interminabile di difficolta, dubbi, sofferenze e
rallentamenti, Patanjali suggerisce di contrapporre un quadruplice
rimedio: amore, compa®ne, gioila e distacco. Dal punto di vista
strettamente filosofico, lo Yogaa differenza del Samkhyapropende

per il monismo, anche se nel terzo libro defloga SutraPatanjali si

ri ferisce alla | iberazione d®&l |l |

384 In sanscrito dolore o infelicita €lukhg angoscia édaurmansya nervosismo e
angamejayatva respiro irregolare gvasal prasvasaYoga Sutra [,31.

385 Le modifiche del mentale sono cinque, dolorose o no. Patargajg Sutra |,5.

386 In sanscritcsamadhi.

387 Ibidem, 1,20. In sanscrito i termini corrispondenti ssheoadda, virya, smrti, samadhi
e prajna

388 Ibidem I, 30.

389 Ibidem I, 3.
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soggetteoggetto; e dunque € solo al livello piu elevato del cammino
del ]l o Yogin che si r Lebael si pzezrai elnaz av i
rivolta verso | 6esterno, non di st
completamente Corpo e Spiritg®o

E solo on sforzi coordinati e concentrati di corpo, sensi, mente e
ragi one c he | * uomo conqui st a | a
coordinamento la sua avventura fallisce e in proposito la tradizione Indu
ha elaborato un mito simile a quello Platonico del carro.

NellaKatha Upanishadrama dio della morte spiega la dottrina Yoga al

di scepol o RNaonksestcas:!l 6At man come i
ragione come | dauriga e | a mente
gli oggetti del desiderio sono i pascoli. liugizio controlla sempre la
propria mente; i suoi sensi sono come i cavalli imbizzarriti. Chi non fa
distinzioni diventa immemore, sempre impuro, non raggiunge lo scopo,
vagabondando da wun <corpo all oal't
sempre puro, raggiurgylo scopo e non rinasce mai. Giunge alla fine

del viaggio chi ha un auriga giudizioso come controllore della sua
mente’391

La Bhagavad Gita aveva stabillito
sensi sono piu potenti degli oggetti di desiderio, piuefaiei sensi e la
mente, piu alta della mente € la ragione e superiore alla Ragione ¢ lui,

| o Spirito S u tutto. Fer ma t e S
ingannevole nemico sotto forma di desidefs.

Con adattamento interpretativo di questo mito detoe®, il grande
maestro contemporaneo lyengar scrisse cheitla € come un carro
aggiogato a wun tiro di caval i P C
due cavalli eprana, i r e s pvasam il éesiderioaniort sorm e
dunque i sensi. Il carro muove nella direzione del cavallo piu potente.

La teoria degli stati mentali. Dalla dottrina Samkhya, Yoga riprese
intera la teoria del dualismo di spirito e natura. La natura non € pura
illusione o invenzione dello spirito in quanto proprio da essa antala

390 Patanjali, Yoga Sutra lll, 36.
391 Katha Upanishad 1,33.

392 Bhagavad Gita 3, 423.

393 BKS lyengar,Yoga kipikap. 57.
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VoI

t a e | a CoOSCienza del | uomo, d

modalita. Talimodalitz94 sono rispettivamente Iuminosq |l 6 a tilt i v o
grossolano Su di essi € incentrata la teoria ontologica del Samkhya.
Applicando questa teoria al carattera € | e i ncl i nazi oni
sostiene che un uomo in cui predomiatiivitas?s € dominato dalla
brama interiore ed attaccato alle cose. Collerico ed avaro, fa del male
agli altri. Incostante, volubile, distratto e ambizioso, € avido di
guadagno e cerck protezione degli amici. Superbo della famiglia,
indietreggia di fronte alle cose spiacevoli e si attacca a quelle piacevoli.
Chi subisce una predominanza del "grossok#h@ ancora peggio:
falso, insolente e presuntuoso finisce per essere pieno thrahidelta

e ignoranza.

Legata al concetto di modalita e la teoria degli stati della ¥t
vengono divisi in cinque gruppi piani mentak9s,

Il primo & uno stato di dispersione, disordine e trascurg#@zmacui
predomina l'attivitéeo,

Il secondo do stato in cui la mente € agitata e distrat{ai ha capacita

di godere i frutti dei propri sforzi, ma i desideri non sono ancora ordinati
e sotto controllo. Nel terzo statg la mente € folle, torpida, stupida e
confusa e non sa cosa vuole: € sottooinahio di grossolangs. Nel
guarto stato della mente prevale "il luminosés’, la mente e attenta e
concentrata, tesa alla realizzazione: ma succede spesso che i desideri

394

395

396

397

398

399

400

401

402

403

404

405

In sanscrito sattva, rajas e tamas.
In sanscritaajas.

In sanscritdamas.

In sanscritaitta.

In sanscrib citta bhumij vedi: Mircea EliadelL.o YogaEd. Bur 1997 pag. 49.
In sanscritksipta.

In sanscritaajoguna.

In sanscritoviksipta.

In sanscritanudha.

In sanscritdamoguna.

In sanscritaekagra.

In sanscritssattveguna.
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realizzati si lascino dietro un sapore amaro. Questo stato puo essere
molto pericolosof i no a c¢che non scompaia |
““mi o” . L”ultimo stato dell a mente
della mente sono sotto controllo e vengono offerte a Dio: la sensazione
di io e di mio sono scomparse Senzaekagranon si ha padranza di
niente, senzairuddhanon si puo scoprire la divinita in se stessi.

La pratica e i mezzi dello Yoga.Dal punto di vista della filosofia
pratica i mezzi corretti sono altrettanto importanti del fine. Lo Yoga
enumera 8 stadi 44 ida non coefondeee cahea |l |
differenti percorsi o orientamenti della disciplina che abbiamo elencato
sopra. Gli otto stadi sono descritti ¥oga Darsana Upanishadesto
attribuito a Patanjali ma probabilmente redatto tra 2° e 5° secolo d.C.
Per e s sutlizza'il @rmineonilitare di strategisadhana.

Gli Yamaos o repressioni. Sono i comandamenti morali universali o
regole della vita in relazione agli altri: non fare male, non mentire, non
rubare, non essere avaro, non avere rapporti sessuali.

| Niyama40? o0 imposizioni. Sono le regole della vita in relazione a se
stessi: essere pul i to, equani me,
devozione.Yamaed ayamainsieme compendiano, se si vuole, i dieci
comandamenti delly¥oga.

406 Yoga Suf, 1,2. Cittavrttinirodhahe la soppressione degli stati di cosciemaodha,
soppressione, € il nome di questo st&ita, qui nel senso di mente, comprerigieddhi,
ahamkarara e manas

407 Yoga Sutra, 11,29.

408 Patanjalj Yoga Sutra 11T 30: “ G| i a ¥amanla notviolenza, la verita, il
disinteresse, la moderazione, il rifiuto del possesso inudl@msa, satya, asteya,
bramacharya, aparigraha

409 Niyamg che si riferisce alle virtu positive comprende la pureZsauca);
I'accontentars(samtosa);la fortezza(tapas);lo studio di s&svadhyayak la devozione a

dio (Isvarapranidhana).Questi sono, per cosi dire, i dieci comandamenti dello yoga e la
loro tendenza generale € ascetica. Dopo questa preparazione comincia l'esercizio yogico

Vero e proprio.
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Sono queste le due prime tappe imizhe che il guru fa percorrere la

di scepol o. Al termine concede al |
mantra formula rituale propiziatoria e personale

Le asanao posizionjl ' espressi one yoga Ppiu cc
Il pranayamao controllodel respiro Esso pacifica e rettifica il corpo, di

modo <c¢che tutta |’ energia mentale
successive. Questi eser cikundalim,i sve
che € come un serpente che dalla base del sacro risale attiabaerab

del corpo sottile i nadi-e i sei c e n-tglr shakrd-dinol ' e n

alla sommita del capo.

Il pratyaharg emancipazione della mente dal dominio dei sensi e degli
oggetti esterni.

La dhyanao meditazione profonda: nella tradizione casf potrebbe
trovare un corrispondente nella contemplazione mistica.

Lasamadhb r accogli mento perfetifo: “ gl

410 Lasamadhié la tappa che conduce direttamente ldli@alyao liberazione ed € divisa

in due stadi conosciuti rispettivamente cosamprajnata e asamprajnata samadHi

primo €& uno stato in cui lauddhicontinua a funzionare per quanto completamess®erbita

nella contemplazione di un particolare oggetto, con l'esclusione di tutto il resto, compreso il
fatto che si sta avendo una visione di esso. E' la cosids#etiadhiconscia, in cui tutte le

vrtti inferiori, provenienti dalla dominanza dija e tamascompaiono, restando solo quelle
superiori di provenienzaattva In asamprajnata samadiscompare anche la coscienza
dell'oggetto al punto che viene talvolta descritta caamadhisuperconscia; in essa
scompaiono anche ietti superiori. Corrispotientemente si puo parlare di tre livelli di vita:

il primo, doveraja e tama sono fattori dominanti; il secondo dowattva é il fattore
dominante e che dunque corrispondesaamprajnata samadhiquesti due livelli sono
pienamente comprensibili psicologicante; il terzo livello di vita presuppone la
soppressione della mente e ci porta oltre la normale vita psicologica, in campo mistico. Una
persona che abbia raggiunto questo stadio, quando la sua vita giunge al termine, consegue le
liberazione kaivalyae ron torna piu indietro. Questo € lo scopo ultimo della vildeha

mukti Altro obiettivo che si puo raggiungere é la liberazione in yiitapn-mukti. In questa
condizione lapurushacontinua ad essere correlata daddhi ma si tratta unduddhi

purific at a di tutti [ SUOI di fettdi e jivanimekii a me n
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Se Samkhya tace sul modo di acquisire l'esperienza intuitiva
indispensabile al distacco Yoga invece si concentra su gaiggimento

e in particolare sul distacte e sulla meditazione, tenendo conto che
all'inizio il distacco puo esser solo provvisqro quanto la sua forma
matura?2, presuppone la completa conoscenza.

In conclusione possiamo dire che lo Yoga non ¢ filosofia
particolarmente originale dal punto di vista speculativo se non per la
precisazione sottile delle definizioni che la pratica costante e ripetuta
richiede: si pudo non sapere quel che si dice ma e difficile ripetere,
spiegare e far fare ad altri quello afen si sa o che si sa male o che non
si sa nominare. E tuttavia il suo rapporto @&amkhya essenziale. Lo
confermo anche Mircea Eliade quando scrisse: lo Yoga comincia dove
finisce il Samkhya.

nei confront. del mondo e simile a quella
alla vita, ma distaccato da essa. E' nel mondo, ma non del mondo.

411 In sanscritovairagya.

412 La forma provvisoria e quella completa di distacco sono dette rispettivaayzarz

vairagya e paravairagya.
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Glainismo
Il quinto secolo avanti Cristo fu il secolo dgiandi filosofi greci e dei
profeti ebrei, di Buddha, di Confucio, di Lao Tse e probabilmente di
Zoroastro. Fu anche il secolo di un pensatore indiano che per originalita
e profondita di pensiero non sfigura nel gruppo: fondatore del
Giainismo, si chiamav Varddhamana ma € piu conosciuto come
Mahavira, il grande eroe. Oltre a chiamarlo cosi i suoi gli conferirono |l
titolo di Giaina, "il conquistatore": da cui il termine Giainismo.
Fu dunque nel V° secolo avanti Cristo che su una scena indiana affollata
di mistici e predicatori si affaccio il Mahavira. Il Giainismo da lui
fondato non puo chiamarsi religione in senso stretto in quanto e
rigorosamente ateo, anche se chi viaggia per l'India si imbatte in
immacolati templi giainisti dove immagini divine sonrigpolosamente
custodite e devotamente adofdieE' un modo di manifestare quella
tolleranza che anima il pensiero giainista; e trattandosi di divinita prese
a prestito dagli Indu e forse anche una delle ragioni per le quali
I'Induismo non ha mai mostrateerso il Giainismo il disprezzo e
I'aggressivita che caratterizzarono i suoi rapporti col Buddhismao.
La data di nascita del Giainismo si colloca dunque nel V° secolo avanti
Cristo, anche se 250 anni prima un'altra figura storica di predicatore
aveva antipato per molti versi il Mahavira. Una tradizione Giainista
non storicamente dimostrata colloca addirittura il Mahavira al 24° posto
di una | unga seri e 4iquelti the la @ibbeat o r |
chiama profeti; il Mahavira sarebbe semplicemeniétirtio di loro,
guello destinato ad apparire in questa epoca stotica

413 | templi Giainisti sorgono in corrispondenza dei luoghi in cuiGiaina o profeta e

nato, morto o ha raggiunto il Nirma. | santuari Giainisti dShatrufiaja, Girnar, Abu e
Sametsikhavacostruiti sulle cime di quattro monti sacri, sono costituiti da piu templi
circondati da mura fortificate.

414 In sanscritdlirthankara "colui che prepara il guado”, il precursore.

415 La degrizione di fantastiche e straordinariamente lunghe epoche storiche, da parte del
Buddhismo, del Taoismo, del Giainismo, etc. corrisponde al tentativo di dilatare tempo e

spazio nello spirito infinito, al di la della loro fisicita.
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Come il Buddha anche il Mahavira (5468 a.C.) appartenne ad una
casta dominante. Nel suo caso quella dei guerrieri. Come lui verso i
trent'anni se ne ando da casehe stava nel Magtha, odierno Bihar

alla ricerca di una liberazione che incontro dodici anni dopo. Divenendo
"un'anima completa”, usiaina, un conquistatore; comincio allora una
predicazione che prosegui per trent'anni, evidentemente con discreto
successo se gia le stuite buddhiste pit antiche citano il suo tra i sei
principali gruppi di asceti in attivita contemporaneamente al Buddha e
da cui i Buddhisti tenevano molto a distingugssi

Come tutte le scuole sette e religioni anche il Giainismo si divise, ma
riusci comumque a sopravvivere ed oggi e rappresentato dalle due
tradizioni dei Bianch7, cosiddetti perche di bianco si vestono i loro
monaci, e dei Nudig, perché solo di spazio si vestono questi altri. Le
due confessioni contano nell'insieme circa due milioni delie che

sono socialmente, spiritualmente ed economicamente assai influenti nel
contesto indiano.

Si puo dire che Bianchi e Nudi complessivamente difendono le stesse
teorie, anche se molto polemicamente gli uni contro gli altri.

Il Canone Giainista compnde circa 50 opere e risale alla meta del
primo millennio d.@zs,

Oltre al canone i giainisti possiedono numerose opere di trattazione
sistematica della dottrina. Tra questeTattvarthadhigamasutradi
Umasvati (185 d.C.), ilDravyasamgrahali Nemicanda (1150 d.C.), lo
Yogashastra di Hemacandra (1088172) e il Syadvadamanjaridi
Mallisena: tutte queste opere e diverse altre della stessa scuola sono
analizzate inndian Logicdi Vidhyabhusana, un testo essenziale per la

416 Una telegrafica rasgea del contenuto delle sei scuole si trova in Digha Nikaya
[.47.seq. ed é riportata da Ainslie T. EnbreéiSour ces of t hdgSIlThdi an
vol. 1°, pp. 4546.

417 In sanscritdShvetambara.

418 In sanscritdigambara.

419 Un elenco esaurientd dueste opere e riportato dal Dasguiptad History of indian
philosophy:comprende i 14Purva andati perduti e gli 11Angaconsiderati la parte piu

antica di quanto sopravvissuto al tempo. Vedi: S. Dasgupta, op. cit. Vol 1°, pag 171.

105



comprensionne del sistema. Latttioa giainista si fonda su sette verita
fondamentali. Tutto l'esistente, in continua evoluzione, si dividevan

0 sostanza spirituale, comprendente un numero infinito di anime,
immateriali ed eterne, ajiva, 0 sostanza inanimata che puo affluire
nellanima con un meccanismo di penetrazidheguastandone la
perfezione e purezza originaria e causandone la sch@aviiseguito

di tale innaturale unione di materia e anima si genekarihg che é
insieme l'azione e l'effetto di essa e agisce autonontameiene
dunque scartata ogni idea di una divinita creatrice e ordinatrice
dell'universo. E' l'arresto dell'ingresso di materia nell'at#nperche si
ottenga la vittoria complet& ovvero la distruzione delarmaancora
esistente; si raggiungera cosiilzetazione24,

Poiché ogni azione produdearma indipendentemente dal concorso
della volonta, occorre una disciplina eccezionale per detergere I'anima
dalla materia. Le norme di condotta relative sono riassunte nel "triplice
gi oiell o” (r estenza, retteecdnelqtta).rLa retta aondottan o
impone un codice morale universale coi stiague voti: non nuocere,

non mentire, non rubare, essere casti e rinunciare al possessduce

per definizione minokarmae poggia soprattutto sulla non violereza

che consiste nel non nuocere ad alcun essere vivente. Alla distruzione
del karma si giunge con la mortificazione e l'ascetismo, destinati a
logorare la materia che insudicia I'anima e culminanti nel suicidio,
pratica del tutto inutile se non risulta il caeonento di una vita virtuosa

La metafisica. Un'anima in ogni cosa.Le principali teorie del
Giainismo sondun'anima in ogni cosag "la metafisica del forse"

Che ci sia un'anima in ogni cosa, nelluomo come nella piu piccola
pietra, € idea non tanto gnhale. La cosa interessante &€ che queste
anime sarebbero diverse tra loro per dimensione fisica, anche se

420

421

422

423

424

425

Letteralmenteasrava, suppurazione.
In sanscritdbandha.

In sanscritcsamvara

In sanscritairyaya.

In sanscritanoksha.

In sanscritahimsa.
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identiche nella loro essenza. Tutte quéatgpossono aspirare alla
definitiva liberazione dai guai e dalle sofferenze di questo mondo, che
corrisponde all'aspirazione ultima dei pensatori indiani dei passati
tremila anni. Cio che impedisce alle anime di liberarsi € il loro stretto
legame con la materia, perché in questo consiste l'individuo fenomenico:
un impasto di anima e materia dove la materia ecb® impedisce
all'anima di conquistare la sua purezza e di godere di eterna beatitudine.

Neanche la morte € liberazione perché un'anima che non si € liberata in
vita alla sua morte sara condannata a trasmigrare. Ma anche questa idea
degli individui comampasto indissolubile di spirito e materia, non € poi
tremendamente originale e fu condivisa, per lo meno nel suo primo
sviluppo, anche dalla scuola filosofi&amkhyaPiu originale e invece

la maniera in cui le anime si impastano alla materia, costitueimdjue
categorie di esseri viventi. Alla prima, dotata di tutti e cinque i sensi,
appartengono gli uomini. Alla seconda, dotata di tutti i sensi meno
l'udito, appartengono insetti come le farfalle e le api. Piccoli insetti
come moscerini e formiche sonceature a tre sensi, mancando di udito

e di vista, mentre a due sensi, dotati solo di tatto e di gusto ma non di
olfatto, sono i vermi e le conchiglie. Vegetali, minerali e ogni forma di
acqua e di flamma sono anch'essi creature viventi, per quanto dotate
unicamente del senso del tatto. Non e questo che le rende anime diverse
dalle altre e comunque incapaci di soffrire pertfudti gli esseri con
due, tre, guattro o cingque sensi
individualmente piacere e dispiacere, oi@, terrore e pena. Tutte le
creature sono piene di paure che vengono da ogni parte. E ancora c'e
gente che causa loro dolore piu grande...Alcuni uccidono animali per
sacrifici...Altri per la loro pelle carne o sangue...alcuni li uccidono
intenzionalmentealtri non intenzionalmente..427

L'anima non € materia, questo € certo, ma € appesantita dalla materia; e
non solo da quella del corpo cui € congiunta, ma anch&adala I

peso degli atti e delle loro conseguenze costituisce un peso materiale
che tratiene I'anima nel suo involucro di materia.

426 E non solo quelle umane, come sostiene il Buddhismo

427 Acéranga SutralLibro della buona condotta, 1,i.
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Pur contemplando una componente spirituale dell'universo, il Gianismo
all arga | e "competenze" del Il a mat
riconosce l'esistenza sia dello spirito che della materia, ma ancor piu e
pluralista in quanto considera la materia costituita da infiniti atomi

di stinti tra | oro e dotat. ciascu
monadi Leibniziane.

L'anima e esperiente ed agente e varia fisicamente di dimensione come
una luce al variar delle dimensioni del suo contenitore. | sensi e la
mente aiutano I'anima a conoscere, ma nello stesso tempo sono ostacoli
e limitazioni alla conoscenza; o, meglio, segno di ostacoli e limitazioni.
Peculiare € il modo di concepire la parte inanimatauthelersadzs. La
materia2? ne rappresenta solo uno dei costituenti, gli altri essendo il
tempa3o, e quello che potremmo definire nel suo complesso lo spazio,
anche se la teoria giainista lo suddivide in spazio, o etere, dove le cose
sond@3L, spazio dove le cosd muovond32 e spazio dove le cose si
arrestanés3. Dalla teoria della costituzione della materia e dall'associata
teoria atomista derivano implicazioni interessanti per la fisica
contempor anea, cCosi come dall ™ al't
"logica del forse".

La logica del forse34 Fino dai tempi di Socrate la filosofia occidentale
ha avanzato sicura sulla base del principio del terzo escluso, per cui una

428 In sanscritoAjiva.

429 In sanscritqoudgala.

430 In sanscritckala.

431 In sanscritcakasa.

432 In sanscritalharma.

433 In sanscriteadharma.

434 Tecnicamente questa dottrina si chiagy@dvadae secondo i filosofi costituisce la
parte piu cospicua della dottrinaaBiista. La parolayatderiva dalla radice sanscrita che
significa "essere" nelle sua forma potenziale. Si potrebbe percio tradurre con “forse". Forma
tutt'uno con la teoria dei "punti di vista" e nel loro complesso le sue teorie forniscono dei

"molteplid punti di vista",anekantavada.
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cosa 0 €, 0 non e. Socratsi dice- puo essere mortale o0 non mortale.
Una terza possibilit €, appunto, esclusa e la scolastica medievale ha
riassunto il principio nella proposizioet er t i um Imdogicad at u
giainista considera invece che di possibilita ne esistono ben sette, e
bisogna ammettere che almeno le prime quattro hanno unazaalen
logica forte. La formula completa della logica del forse e la seguente:
-Forse, é.

-Forse, non e.

-Forse e e non e.

-Forse € inesprimibile.

-Forse, € ed € inesprimibile.

-Forse, non € ed € inesprimibile.

-Forse €, non e ed € inesprimibile.

Puo sembrarein giuoco di parole, ma se ne pud anche tentare una
spiegazione.

- In inverno, tornando a casa da una passeggiata, posso dire che la casa e
calda.

- Da un altro punto di vista la stessa proposizione pud essere negata.
Qualcuno, che se ne é stato in caspettandomi, puo sostenere che la
casa e fredda.

- Di conseguenza e possibile nello stesso tempo sostenere la verita di
una proposizione e negarla. La casa e calda e non calda.

- Ma il vero carattere della casa, che come abbiamo visto puo essere
calda, no-calda e caldaoncalda, puo essere definito indescrivibile, in
quanto il vero carattere di una cosa, la sua esseszb Specie
aeternitatis, ci sfugge.

Si potrebbe continuare con le altre tre proposizioni la cui spiegazione €
pero meno chiara e intelygibile, al punto che alcune correnti giainiste

le contestano.

Strettamente associata alla teoria del forse e quella dei punti di vista, che
mostra i sette modi di accostarsi agli oggetti della conoscenza.

-Una certa persona e allo stesso tempo un iddovie un membro della
specie umana.
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-Lo stesso tale posso considerarlo come un rappresentante dell'umanita,
senza tenere affatto in conto il suo carattere individuale, ma pensando
solo alle caratteristiche che ha in comune con gli altri uomini.

-D'altra pate possiamo pensare a lui come al vecchio amico che
conosciamo bene, con le sue idiosincrasie e i suoi tratti.

-Possiamo pensarlo nel momento presente, trascurando il suo passato e
il suo futuro, come un mero fenomeno in una limitata area spazio
temporale

-Possiamo pensarlo dal punto di vista del suo nome "uomo",
considerandone i sinonimi e le implicazioni. Con questo si suppone di
prevenire |'uso equivoco di parole e termini.

-Possiamo considerarlo unicamente dal punto di vista del significato
convenziomale della parola, senza considerarne le implicazioni
etimologiche.

-Possiamo infine considerare ogni oggetio questo caso un uome
prendendo in esame l'etimologia della parola che lo defi#sce

Spazio e tempoUPartiti dalla metafisica definizionedella realta, dello
spirito e della materiaabbiamo toccato rapidamente la logica e la teoria
della conoscenza, ossia la gnoseologia. Prima di accennare all'ontologia,
che descrive le caratteristiche degli esseri, converra ritornare a un
elemento originke di teoria metafisica che ha immediate connessioni
con quella ontologica. Parliamo dello spazio e del tempo che nella
metafisca giainista sono i costituenti dell'universo inanimato, insieme
alla materia che i Giainisti considerano composta da un'infingomi.

Coma abbiamo detto il sistema Giaina contempla tre tipi di spazio:
akasa dharma e a-dharma Il dharmas3é di cui si parla in questo
contesto non va sovrapposto "strictu sensu” alla Legge Universale di cui
parlano Buddhisti e Induisti; e tuttaviasa pure e legge del mutamento;

ed é nello stesso tempo materia di questa legge, secondo una concezione
densa di prospettive per cui una Legge non puo agire senza materia.

435 Inoltre, ed € un ottavo punto della logica, un uomo si puo considerare a partire dalle
etimologie. E' una questione di verso e di direzione del movimento.

436 Abbiamo dunque tre distinti significati per la stessa padbrma legge universale

(per il complesso del pensiero Indu), principi primi o essenze delle cose (per i Buddhisti),

spazio in cui le cose si muovono (per i Giainisti).
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Lo spazio e descritto nei termini di un infinito numero di punti e del
tempo che, ame nella moderna fisica relativistica, acquista il carattere
di una quarta dimensione e consiste in un infinito numero di istanti
atomici.

La teoria atomista. L'ontologia ambisce a definire la natura degli
esseri, mentre con la teoria atomistica entriaglocampo della fisica; e
tuttavia € una fisica che allarga la sua visione teorica molto al di la dello
sperimentale.

Kundakunda, pensatore Giainista del 3° secolo dopo Cristg3femse

la miglior sintesi della dottrina atomista del Giainismo. La ripomd

con le note di un commentatore del X° secolo, Amritachandra: tuttora
insuperate per profondita e chiarezza.

"La qualita di akasa e di dare spazio, del dharma di causare
movimento, dell'alharma di causare la cessazione del movinvéhto

La qualita deltempo e lo scorreralell'essere, la consapevolezza.

Dovreste sapere, in breve, che tutte queste qualita sono senza forma.
Anime, aggregati di materia, dharma;dharma e akasa contengono
innumerevoli punti dimensionahy.

437 KundakundaPravacanasara “ L' essenza ddb3 a Dottrina”
438 Amr i t ac hldesisienza del dhdrma come spazio secondario € sostenuta coi
seguenti argomenti: il movimento deve essere causato da qualcosa. Non puo essere dovutc
al tempo o agli atomi in quanto entrambi privi di estensione spaziale e cio che e privo di
spazio non pua@riginare movimento nello spazio; non puo essere dovuto all'anima perché le
anime non riempiono tutto l'universo, mentre il movimento € possibile dovunque; non puo
essere dovuto allo spazio (akasa) perché lo spazio si estende oltre I'univeesio spaio

fosse la base del movimento limiti dell'universo fluttuerebbero, cosa che non fanno. Di
conseguenza il movimento deve essere causato da qualche altra sostanza che non si estenc
oltre l'universo, ma lo pervade tutto. Questo é il dharma. L'esisteérazdharma e provata

da argoment.i similari.”

439 Traduciamo il termine sanscrifradeséa con "punti dimensionali; altri lo traducono

con "unita spaziale infinitesimale” 0" minimi spaziali”. Il pradesa si differenzia dal punto

della geometria euclidea guanto questo non ha dimensione spaziale, mentre il pradesa la
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Lo spazio e sia nell'universo cirecio che sta fuori di esso. Dharma e
a-dharma si estendono solo nell'universo; allo stesso modo del tempo,
perché esso dipende dalle altre due sostanze, queste due sostanze
essendo anima e matetia

Come i punti dimensionali dello spazio, cosi sonoritpdimensionali

delle altre sostanze

L'atomo non ha punto dimensiongld@mensione spaziale n.d.ripa a
partire da esso si spiega lo sviluppo dei punti dimensiénali

Ma un istante non ha spazio dimensionale. Si manifesta quando una
sostanza con un ptm dimensionale singolo incrocia un punto
dimensionale nello spazio. Un istante € uguale al tempo impiegato da
un atomo per spostar§ida un punto dimensionale a un altro n.dCiq

che esiste prima e dopo quel momento € tempo. L'istante nasce e
muore42,

possiede, per quanto infinitamente piccola. E' una sorta di atomo di spazio, comparabile al
punto del sistema geometrico gaussiano usato da Einstein.

440 Il tempo non esiste oltre i confini delliiverso perché puo solo funzionare in relazione

ad anima e materia, che esistono solo nell'universo. L'univiels®) € unico e collocato in

uno spazio assolutamente vuotmloka o nomnuniversq. A differenza dei Buddhisti, i
Giainisti non ammettono ur@uralita di universi.

441 L'"interpretazione di Amr it achandseguitoe ch
della giustapposizione di atomi non dimensionali in relazioni differepriginano sostanze

di mensi onal mente mi sur abtrd versi’piu ih la Kundakundan t a
definisce il punto dimensionale come lo spazio occupato da un atomo. Siccome il punto
dimensionale possiede una sia pur minima dimensione, siamo confrontati a una
contraddizione che il commentatore risolve cosi: "Anche $enl@® considerato come
sostanza, e senza spazio dimensionale, tuttavia ha per sua caratteristica di essere l'originator
dei punti dimensionali attraverso la sua innata natura, che ha il potere di sviluppare le qualita
di viscosita e ruvidezza ( che im@ino attrazione e repulsione n.d.r.) di tal carattere da
essere |l a causa della produzione di due o
442 |l tempo, come sostanza, non ha inizio né fine, ma in quanto modificato dalle relazioni

con le altre sostanze, nasce ed e oggetarchilazione.
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Lo spazio occupato da un atomo € detto punto dimensionale. Puo
contenere tutti gli atomi.

Uno due molti inumerevoli o infiniti sono i punti dimensionali contenuti
dalle sostanze, allo stesso modo dei momenti della loro durad.....

Il mondo e pieno di ggetti con estensione spaziale, completi ed eterni.
Quello che conosce e I'anima, legata alle quattro forze Vitali.

La morale. Questi versi misteriosi ci fanno riflettere sull'aspetto morale,
fondamentale della dottrina giainista, anche in consideradehtatto

che il suo fondatore si lascio morire di fame considerando quello un
buon metodo per alleggerire I'anima del peso del karma. Altri filosofi lo
avrebbero fatto, come Eratostene grande bibliotecario di Alessandria,
ma solo perché a ottanta annivstaperdendo la vista. Poiché la
liberazione resta lo scopo ultimo dell'uomo e non c'e distacco tra morale
e scienza, le tappe morali che legano e possono staccare spirito e materia
sono descritte come relazioni fisiche: esse sono come dicevamo sopra
parlardo del Canone 1) l'avvicinamento della materia karmica all'anima,
2) lattrazione determinata dall'ignoranza e dalla passione, 3)
I'infiltrazione della materia karmica nell'anima. Seguono 4) l'arresto
dell'afflusso di nuovo karma attraverso la retta coeosa e il sacrificio

e 5) la graduale liberazione che sfocia nella beatitudine.

Secondo questo schema, le buone azioni non contribuiscono
all'alleggerimento del karma. Solo il sacrificio, il digiuno e l'ascesi
permettono di ottenere questo risultato. Segidinista osservante
cammina con passo leggero per non far male alle pietre e se prima di
sedersi spazza via ogni briciola e goccia d'acqua non € tanto per non
fare male alle anime della briciola e della goccia d'acqua, ma perché una
cattiva azione, anchiavolontaria, appesantirebbe il suo carico karmico
ritardando la liberazione.

Cio detto vale la pena di considerare che i giainisti sono generalmente
considerati persone generose e compassionevoli, oltre che scrupolosi
osservanti delle loro regole, tra Ieguali spiccano I'assoluto

443 Commenta Amritachandra: "il complesso dei punti dimensionali € orizzontale, mentre
quello di cui la funzione é caratterizzata da istanti € verticale". Questo implica chiaramente

il concetto di tempo come quarta dimensione.
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vegetarianesimo e la non violenza che anche Gandhi, giainista per
parte di madre, fece sua.

La carita € comunque buona perché aiuta I'anima a liberarsi dalle catene
della materia, anche se non conviene lasciarsi andare trd@po a
compassione e alllamore. Il distacco dalla famiglia € comunque
considerato un passo indispensabile per la liberazione.

In definitiva, siamo di fronte a una filosofia pluralista, relativista, con
un'interessante concezione atomista. La morale e semargjuttosto
egoista che compassionevole, anche se i risultati sono certamente
positivi. Di un dio creatore non ce n'e bisogno e lo si dice chiaramente
in una brillante confutazione di ogni concezione teistdNon ci si
oppone tuttavia alla credenza in essovrannaturali. C'e posto anche
per loro e i templi giainisti sono affollati di divinita Indu, delle quali si
invocano le temporanee benedizioni. Cosi pure, il Giainismo ha versioni
proprie delle piu importanti leggende Indu.

444 In sanscrib ahimsa. Letteralmente: non far male.

445 V. Jinasenaylaha puranalLa grande leggenda) 4, 14.
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Carvaka, materialismo e
utilitarismo

Di tutte le scuole filosofiche indiane Carvaka Darsana € quella che la
maggioranza degli Indu considera con tale ribrezzo, che persino storici
e filosofi indiani si domandano perplessi come sia stato possibile
concepire un tale schifo. Al puntche il nome stesso della scuola é
diventato offensivo e ridicolo, utile a bollare I'infedele e I'epicureo. Un
nome che pare derivi da una parola che significa qualcosa come
"linguadolce4é perché alletterebbe gli sprovveduti coi piaceri
materiali.

Eppurela scuola, per il poco che se ne sa, mostra molti elementi in
comune con quel pensiero anglosassone transitato dall'empirismo
all'utilitarismo al behaviourismo, fino a dare contenuto a quella che si
chiama oggi filosofia analitica. Tutte dottrine che |'mente considera
legittime e presentabili.

Lo storico della filosofia deve ammettere di possedere ben poco
materiale originale e in particolare nessun testo originale della Scuola
ma solo testi critici. Tutto cio gli fa supporhe la scuola deve pur
avere prodotto qualcosa di meglio di quanto le rinfacciano i suoi
detrattori.

Carvakadarsanaresta uno dei "sistemi" classici della filosofia indiana,
seppure eterodosso o eretico: ma la storia dell'empirismo o materialismo
indiano non comincia all'epocaidgstemi, tra 1° e 10° secolo d.C. Ha
radici solide nel periodo postvedico, tra V° e I° secolo a.C, accanto alle
scuol e ortodosse del Ri t uabkiesamo,
quelle eretiche del Giainismo e del Buddhismo. A quel tempo la scuola
mateialista non si chiamava ancora Carvaka e seguiva due filoni ben
distinti: I'accidentalisme¥s e il naturalism@49, dottrine su cui torneremo

446 In sanscritacaru-vaka da vacas parola, linguaggio.
447 V. Hiriyanna, op. cit. pp 9Q00.

448 In sanscritovaddrchavada.
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piu avanti. Ma anzitutto vogliamo capire che significava "eretico".
Fondamentalmente, tra V° e I° secolo a.C, eracerehi si opponeva ai

riti, ai sacrifici e alle istituizioni legate ai Veda. Era e resta eretico chi
non riconosce NVedacome testo sacro e testimonianza verbale per
eccell enza. “Eretico” e dunque te
trasferito ald filosofia. Di conseguenza puo capitare che Sankara, uno
dei piu noti filosofi indiani ed esponente di punta del sist&uzaita

veda nel sistem&amkhyal suo principale antagonista e lo giudichi la
piu micidiale invenzione dell'uomo, pur collocanddi@ i sistemi
ortodossi; eppure, nonostante tutto non arriva a farlo segno del disgusto
che le scuole ortodosse in genere mostrarono per quelle eretiche e in
particolare per il materialismo.

La dottrina materialista infatti smantella i due cardini detbactenza

Indu: l'esistenza di un'entita spirituale e la legge universale; e
ovviamente cancella anche le loro conseguenze: l'obiettivo della
liberazione dell'anima e la dottrina della trasmigrazione delle anime.
Sono i concetti che abbiamo imparato a coros. atman e dharma,
moksha e samsar&ersino il Buddhismo, che nega l'esistenza dell'io
individuale o almeno il suo carattere di permanenza; persganikhya

che nega l'unita del cosmo distinguendo corpo e spirito; persino il
Giainismoche come iBuddhismonega la necessita e l'esistenza di un
qualsiasi principio creatore, persino quelle correnti di pensiero non
furono oggetto del disprezzo riservato a questi negatori dell'anima,
accusati al solito di essere elementi antisociali, perversi e cottotti.
motivo di tanta animosita lo ripetiamoe e che la negazione di ogni
entita spirituale cancella la possibilita di concepire I'anima individuale,

il karma I'esigenza di liberazione, la legge universale che e legge divina
e il ciclo delle reincarnaziorche corrisponde dtarmae al Dharma

alla storia personale e alla legge universale. E allora che ci sta a fare
l'uomo sulla terra? si domanda sgomento il pensatore indiano. Solo per
tirare avanti e mangiare il gelato?

Ma procediamo con ordinekhlpasura, raccolte di aforismi del primo
periodo postvedico, si riferiscono occasionalmente ai pensatori
eretic#s0 chiamandoli infedetbt e distinguendo tra loro solo i peccatori

449 In sanscritssvabhadavada.

450 In sanscritcssramana.
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dai criminali. Della letteratura eretica non € rimasta traccia se non in
guesta qquella Upanishad2 e nel Mahabharata, dove si fa menzione di

una mezza dozzina di scuole eretiche. Di queste, quelle che ci
interessano nel presente contesto sono l'accidentalismo e il naturalismo.

L'accidentalismo e il naturalismo. L'accidentalismosostiae che il
mondo € un caos e ascrive qualsiasi ordine al puro caos. Nega validita al
principo di causa o legge di causalita, cosi come nega qualsiasi principio
divino e qualsiasi sanzione sovrannaturale.

Al naturalismess si attribuisce maggiore rilievo filodico anche per |l

peso che le sue elaborazioni ebbero sullo sviluppo ulteriore della
dottrina materialista indiana.

Il naturalismo sostiene che le cose hanno una loro natura dalla quale
sono determinate. Afferma:le cose sono come la loro natura le f&'.
differenza del sistema precedente riconosce l'universalita del principio
di causa, pur riferendo tutti i cambiamenti alla cosa stessa cui
appartengono. Ogni cosa € unica e la sua intera storia € predeterminata
dalla sua unicita.

Il naturalismo e determista ad oltranza: non viviamo affatto in un
mondo privo di leggi, sostiene, anche se non c'e nessun principio
esterno a governarle. La necessita governa tutto, ma € una necessita
inerente alle cose. E' solo perché siamo ciechi di fronte a questo fatto
che concepiamo cose e fenomeni come non governati da alcuna legge e
come se potessimo intervenire sul loro corso. Anche questa scuola come
la precedente, non concepisce né entita divina né sanzioni
soprannaturali. E' soprattutto la seconda affermazioneralaiczzare i

pii Indu. Sembra quasi di sentirli;: dove andremo a finire! Anche del

451 |l termine usato € quello diastika | et t er al me riltVeda)ham é(testoe ” ,
sacro).
452 La Svetasvatara Upanishamenziona una mezza dozzina di queste scuole.

453 In sanscritdSvabhadavada.
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naturalismo non si conoscono testi originali, ma solo riferimenti
parziali, generalmente critiét.

E tuttavia € proprio da quei riferimenti critici e addirittura astiosilahe
mentalita occidentale contemporanea riesce a formarsi della dottrina
giudizi complessivamente positivi. Ad esempio per la dichiarata
contrapposizione di questa scuola @trstavada o "credenza nel
soprannaturalés’ e per il suo carattere di "metafiaitaica”’, o mondana
che nella terminologia della scuola viene indicata come "ristretta al
mondo sperimentades’. Altro carattere niente affatto estraneo alla
mentalitd occidentale di oggi e la negazione della trasmigrazione
dell'anima, in deciso antagonismon l'altra credenza che invece dava
per certa |'esistenza delle aniie Ed eccoci al punto centrale della
dottrina, perché il rifiuto di un‘anima permanentementre un io
empirico € in qualche modo ammessba come corollario il rigetto
della legge dekarmass, come viene comunemente intesa; e per quanto
si sappia poco delle teorie cosmologiche della sé¥pka probabile che
anche la legge d&harmane fosse messa fortemente in discussione.

454 Ad esempio nel commentdi Sankara suMedantaSutra di Badarayana (1,i,2); nel
Bhradavanyakopanisadartika di  Suresvara (I,IV,1487) e nel Mahabharata
(XI1,179,222,224).

455 In sanscritadrstavada.

456 In sanscritdokayata

457 In sanscritaadhyatmavada

458 Nel commento di Gunatna al Sadarsartsamuccaya si dice: "Altri ancora dicono:
tutta la varieta del mondo € spiegata dalla sua stessa natura e non c'e alcun tipo di karma alla
sua base". Uguale concetto e espresso in Slakika di Kumarila Bhatta.

459 Per guanto riguarda laausa prima dell'universo materiale, non abbiamo modo di
capire se fosse concepita come unica 0 molteplice, perché nei resoconti disponibili si fa
cenno ad entrambe le possibilita. L'organismo materiale si fa risalire ai 5 elementi
(Mahabharata, XllI, 22417), in altra sede considerati come causa ult(hmlem,232, 18).

Una causa prima unica é pure adombratdahabharata Xl1,222, 26 e 31.
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Carvaka Darsana. Ma torniamo al materialismo e alla sua forma
matura elaborata nel periodo "dei sistemi" che per la filosofia indiana
inizia col I° secolo d.C.. Seguendo la terminologia filosofica occidentale
piu che di materialismo si tratta di empirismo. Ricordavamo tra i
precedenti l'accidentalismo che nega il pncipio di causa e |l
naturalismoche ha anch'esso una base empirica. La dottrina non €
conosciuta direttamente, ma solo attraverso esposizioni o riferimenti
critici, per lo meno fino dai tempi di Sank#&®&Jn capitolo intero sulla
dottrina e contenuto n8larvadarsanasamgrahajl compendio di storia
della filosofia cui abbiamo accennato parlando dei sistemi filosefici

ma anch'esso e piuttosto magro e piu interessato a polemizzare con la
dottrina che ad esporla nei suoi punti forti e positivi.

La piu importante delle idee della scuola sembra quella che considera la
percezion#2 come solo mezzo valido di conoscenza, anche in questo
anticipando I'empirismo occidentale. Ogni altro mezzo di conoscanza

In particolare l'inferenza e la testimonianza verbaéerespinto come

non valido. Questo porta eminenti storici indiani della filosofia come
Hiriyanna a dire che in questo modo si nega tutta la filosofia che
"mentre dovrebbe essere disciplina di vita, cessa di essere persino
disciplina della mente".

Ma su gquale base il materialismo respinge la validita dell'inferenza? La
ragione addotta € che non vi sono giustificazioni sufficienti per credere
alla verita della relazione induttit#fa che ne costituisce la base. Carvaka
sostiene che non c'e base per affermdne si pud passare dal
particolare al generale, ossia che sulla base di osservazioni particolari, le
uniche che ci sono consentite, si possano inferire o conoscere leggi
universali. Dunque quella relazione induttiva non esiste come tale.

460 Cfr. Whitney, Sanskrit grammarp.80; Sriharsa:Naisadhiyacarita, XVII, 39-83;
Madhava: Sarvadarsansgsamgraha. Un testo originale andato perduto e attribuito a
Brhaspati ché/aitri Upanishaddescrive come maestro eretico (VI1,9).

461 L' opera, del XlIl1I1° secolo, fornisce una
i ndi ani . Madhasatatya(pag.64iditpeesemte volume).

462 In sanscritgpratyaksa.

463 In sanscritovyapti.
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Persino la formulaone dellipotesi € scorretta perché, anche
supponendo che essa sia valida, poggia su fatti osservati; e poiche
I'osservazione ha necessariamente un campo ristretto, non ci autorizza a
universalizzare conclusioni raggiunte col suo aiuto.

Si possono ammette leggi generali, che compendiano tutte le
osservazioni disponibili, ma non leggi universali valide per il passato e

il futuro di tutto l'universo. E bisogna altresi ammettere che nel passato
o nel futuro, anche negli stessi luoghi, sono concepibiliilagiyersali
diverse dalle attuali.

Inoltre, anche quando una proposizione o regola o legge generale vada
bene per tutti i casi conosciuti, il solo sospetto che possa non adattarsi a
casi non esaminati la rende inutile agli effetti di una ricerca scremtifi
investigazione esatta.

Pur ammettendo che quelle fin qui riassunte siano obiezioni abbastanza
correnti alla logica dell'inferenza e al valore permanente ed assoluto
delle leggi naturali, dobbiamo riconoscere alla dottrina di averne
elaborate di piu féinate.

Se assumessimo che non lI'esame di particolari isolati costituisce la base
dell'induzione, ma solo il corretto legame dei caratteri essenziali o
universali permanentemente associati con -edge Carvaké#4 anche

cosi resterebbero incorrelati i rpaolari che, soli, sono di interesse
pratico.

Se il soggetto dell'osservazione sono gli universali, l'inferenza non
esiste perché la cosiddetta verita inferita che connette un universale
all'altro sarebbe identica al fatto osservato (se pensiamo alteegsa
maggiore).

Sembra di cogliere in questa osservazione uno sviluppo della critica
mossa da Mill al sillogismo aristotelico. Lo stesso Hiriyafframmette

che tale obiezione appare fondata; e che € proprio il pantano in cui
affonda il logico quando tentdi dimostrare la validita dell'inferenza,
cercando di stabilire che cosa sia effettivamente legato da relazioni
logiche, se il fatto nei suoi particolari o nella sua essenza; e inoltre
guando si domanda come possono le essenze delle cose dar luogo ad

464 Riconosciamo in questo un riferimento a quelle che potrebbero essere le idee
platoniche.

465 Op. cit. p.190
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altre verita assolute essendo gia esse delle verita assolute.
Filosoficamente, non sono obiezioni di poco conto.

Ma Carvaka é una dottrina pratica e la domanda che si pone € come mai
ci sembri tanto normale credere alla validita dell'inferenza. E' un
processaneramente psicologico, sostiene, in anticipo di 15 secoli sulle
conclusioni di Hume che defini il principio di causa una pura questione
di abitudine che non ha niente a che vedere con la certezza logica.
fatto che quanto atteso si verifichi effettivame e unicamente dovuto a
coincidenze casuali, come nel caso delle predizioni e delle divinazioni,
che anche loro qualche volta si realizzano. In altre parole, l'inferenza e e
resta una supposizione.

A gueste affermazioni di Carvaka i critici replicano éheénpensabile

che quei filosofi non abbiano essi stessi preso in considerazione che
guanto affermavano a proposito della non validita dell'inferenza € essa
stesso un'inferenza. Come € possibile che questa specifica legge
uni versale “ 1" itref eceemazsac emazm pearl me
| eggi uni ver sal. non pPpossono esse
la conseguenza di questa visione della conoscenza € che secondo
Carvakanon si puo parlare di alcun ordine o sistema del mondo. Certo,
la percezionee un mezzo di conoscenza valido, ma puo dar luogo
soltanto a una conoscenza frammentaria delle cose, senza connetterle
con alcuna relazione necessaria.

Quanto alla cosmologiaCarvaka riconosce 4 elementi primi; e in
guesto ¢ realista e pluralista. Gleglenti grossolani o materith sono
I'acqua, la terra, il fuoco e l'aria. Mancano gli elementi sottili ipotizzati
dal Samkhyaperché sarebbero concepibili solo attraverso l'inferenza. E
per lo stesso motivo non compare tra di essi il 5° elemento clakdlao
cosmologia indiana, lo spazég anch'esso non osservabile dai sensi ma
unicamente deducibile per via logica.

Per la stessa ragione la scuola nega l'atiimeome entita che
sopravvive al corpo. Essa prende a vivere, sostizar@aka soltanto

nella paticolare concatenazione di elementi che chiamiamo corpo
vivente. Dunque non si nega un principio conscio o spirituale, soltanto

466 In sanscritdohuta
467 In sanscritaakasa.

468 In sanscritatman.
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lo si rifiuta come ultimo o indipendente. La dipendenza della coscienza
dall'organismo fisico e giustificata dal fatto che ess@mpre concepita

In associazione a questo.

Uno dei divulgatori critici della dottrina fu Salikanatifache attribui

alla scuola un'interessante teoria sul sentimento. Piacere e dolore
devono essere considerati semplici attributi del corpo, perché essi
determinano cambiamenti del suo stato. Cio lo vediamo attraverso le
manifestazioni fisiche di sorpresa, gioia e dolore. Cio che e caratteristico
di un'entita, non puo riguardarne un'altra perché la causa sarebbe
operante ove non €.

469 In guesto senso, che cioe la mente é funzione della materia, la teoria € un equivalente
indiano del moderno Behaviorismo. Nel libro a due \amoine et le philosophdathieu

Ri card ricorda che tra gl anni dofitatae g
dall'idea che per studiare il funzionamento dello spirito bisognasse studiare i comportamenti
esteriori e soprattutto non badare allo spirito in sé. Lo spirito, si sosteneva, hon si puo
conoscere in maniera obiettiva: questo esclude ovviament@mgroccio contemplativo. Si
studiavano soltanto le manifestazioni esteriori degli accadimenti mentali, posizione che
scarta automaticamente tutti gli accadimenti mentali che non si traducono in comportamenti.
D'altra parte, la maggior parte degli espemth si effettuavano su animali. Questo
approccio fu progressivamente sostituito dalle scienze cognitive (neuroscienze, psicologia
cognitiva, linguistica, intelligenza artificiale etc) che concessero agli stati mentali uno spazio
assai piu importante, sian relazione alla maniera in cui l'attivita cognitiva riceve
informazioni dal mondo esteriore (le percezioni, la comunicazione, il movimento) sia in
relazione alla maniera in cui l'attivita cognitiva si manifesta autonomamente (sogni, ricordi,
immaginazioe, sviluppo del linguaggio). Ma ancor oggi la maggior parte dei neurobiologi
sono indifferenti al concettai "fantasma nella scatola neralssia che ci sia qualcos'altro,

oltre alle reazioni chimiche e ai fenomeni elettrici, in cio che chiamiamo pen§lexel

ricorda che gia alla fine del XIX° secolo il behaviorismo fu contestato, ad esempio da
Bergson inMatiere et Mémoire Ricorda anche i materialisti del XVIII° secolo: Le la
Mettrie, conL'homme maching{elvetius, corL'Esprit, d'Holbach e Diderot.

470 Vedi: SalikanathaRakaranapancika.
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Ma e la negazione dellthaan che ha provocato tra i pensatori indiani le

piu fiere obiezioni, anche se devono ammettere che almeno teoricamente
la posizione diCarvaka € incontestabile perché nessuno ha mai
seriamente dimostrato l'esistenza dell'animaCio che chiamiamo
cosciena e semplicemente una proprieta del corpo, sostiene Carvaka
contro chi nega ogni coincidenza di corpo e anima .

Costoro affermano che se la coscienza fosse una proprieta del corpo,
essa potrebbe essere essenziale o accidentale. Se fosse essenziale
dovreble essere inseparabile dal corpo e durare almeno quanto esso
dura, ma questo non e vero nelle perdite di coscienza e nel sonno senza

471 Non tutti i pensatori occidentali si mostrarono altrettanto condiscendenti verso le
scuole materialiste, anche senza voler considerare i teologi. Platorfeedne| cerca di
convincerci dell'immortalita dell'animeon una serie di argomenti. In natura ogni contrario

si genera dal suo contrariosostiene- Ogni processo generativo si completa col processo
generativo contrario; € da ritenere quindi che il processo generativo della morte, per cui
appunto cio che givo muore, si integri col processo generativo della vita, per cui cio che é
morto rivive; vorra dire ancora chde"anime dei morti esistono certamente in qualche
luogo, dal quale tornano a rigenerarsiTesi sorprendentemente simile a quanto afferma il
Buddhismarlibetano nelLibro dei morti.Inoltre, continua Platone, la conoscenza scientifica

ci fa apprendere le idee delle varie cosdudte le impressioni che ci vengono dai sensi noi

le riportiamo a tali idee, riconoscendo che esse sono gli eseniani posseduti dal

nostro spirito”; tutta la nostra scienza sarebbe vana se non esistessero le idee e l'anima
capace di coglierle, ma poiché la sensazione non pu0 generare in noi la conoscenza
scientifica, se non come memoria di idee preesistenti, crdiee nelMenong le idee e
I'anima devono dunque preesistere al corpo. L'argomento decisivo si trova pero secondo
Platone nella stessa natura delle idee. Esse sono invisibili e costanti; I'anima, che con la
scienza si mostra capace di cogliere tali nigd#eve essere simile ad essi; e quindi essa,

alla morte del corpo se ne andra all"'in
all'immortale”. Le idee sono il fine dell'anima e I'anima € immortale per il suo legame con le
idee. Con questo Ptate completa l'istanza socratica fondamentale, dell'esistenza di una
conoscenza universale e necessaria, fondandola sulla dottrina delle idee e dell'eternita

dell'anima.
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sogni. Se fosse accidentale non si spiega perché si esce dal sogno con la
coscienza di esso, ma senza possedere la tigra eleognata. Se l'uno

e proprieta dell'altra dovrebbero esser entrambi ammessi o0 respinti.
Sono contestazioni eleganti alle quali Carvaka risponde che comunque
la coscienza si ritrova sempre in associazione ad organismi fisici. Ma,
forse, insieme ai suairitici possiamo coltivare il dubbio che continui a
sussistere anche in una forma che non conosciamo: I'associazione anche
costante di due realta dimostra poco. Anche I'occhio puo vedere soltanto
in presenza della luce, ma cio non significa che la pemearisiva sia
proprieta della luce. Infine, se la coscienza fosse proprieta del corpo
sarebbe conoscibile in modo esattamente uguale all'uno come agli altri. |
pensieri, sentimenti, sogni e ricordi di una persona, come Sono
conoscibili a quella, non soremnoscibili a nessun altro. La conoscenza
che un filosofo ha del proprio mal di denti € differente da quella che ne
ha il suo dentista.

Ma e sul terreno dei comportamenti e della morale che i molti detrattori
rinfacciano ai Carvaka di essere epicurei, edesti, immorali e
corruttori. E tutto questo perché sostengono quel principio di
utilitarismo cui Bentham prima e Mill poi diedero dignita filosofica. Il
principio € molto semplice: l'utile, individuale e collettivo, € l'unico
principio di bene. In termirfilosofici indiani questo significa che dei "4
valori essenziali" cui tradizionalmente il pensiero indiano si riferisce: il
pi acer e, i me z z i per mantener | o,
Carvaka- che nega la trasmigrazione e l'eternita dell'animeonosce

solo i primi due, ossia il piacere e i mezzi per mantenerlo, mentre sul
piano delle scelte morali anticipa largamente il principio utilitarista.
Prevedibile dunque la critica di edonismo e corruzione; e facile I'accusa
al principio utilitarista dessere un principio egoista e comungue basato
unicamente sulle convenzioni e la prudenza. Eppure secondo la stessa
tradizione indiana, il problema della sofferenza non fu ignorato da
Carvaka, che anzi lo considero carattere inevitabile dell'esistenza; ma
non € una buona ragione per distoglierci dalla ricerca di quel piacere o
felicita dai quali ci sentiamo istintivamente attratti.
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Vaisésika: metafisica e
ontologia

La scuola Vaisesika prese nome davishesa parola che significa
particolarita, caratterica, distinzione: e prese quel nome percheé
enfatizza la diversita come anima dell'universo. Suo mitico fondatore fu
Kanadg ma il suo esponente storico frasastapada Gli autori
successivi trattarono Vaisesika congiuntamente a Nyaya: le due scuole
vengano abitualmente associate in quanto di Vaisesika, che la
precedette nel tempo, Nyaya accetto le basi ontologiche sviluppandone
considerevolmente gli aspetti logici ed epistemologici. Sono state
definite entrambe espressione di un realismo pluralisticonee dali

sono conosciute, anche se i loro critici non le considerano un sistema e
Sankara definiva gli esponenti delMaisesika"semidistruttori del
mondo". Distruttori totali del monde per lui - erano i Buddhisti di
Ispirazione Hinayana Il sistema Vaesika si sviluppo
contemporaneamente &lamkhya forse prima, ma certo non dopo il
Giainismoe il Buddhismged € in questo ha una qualche base di ragione
chi lo tratta per primo.

La letteratura Vaisesika-Nyaya*72. Testo fondamentale del Vaisesika
sono iVaisesikasutrache la leggenda dice scritti dal brahmano Kanada
sotto dettatura dbhivaapparsogli in forma di civetta. Quale che ne sia
I'origine quei sutra sembrano redatti o compilati tra 1° e 2° secolo d.C. e
ciascuno e a sua volta suddiviso in prienseconda parte. D8t secolo

d. C. sono probabilmenteNyayasutra,a loro volta suddivisi in cinque

libri e attribuiti a Aksapada. Intorno alla schematica esposizione delle
due dottrine contenuta nei sutra si formo una ricca letteratura che riflette
I'evoluzione dei due sistemi.

Il primo commento deiVaisesikasutra € quello di Prasastapada,
probabilmente del 5° secolo d.C. Dopo di lui, quello di Candra del 6°
secolo: ce ne resta solo la traduzione cinese. Prasastapada fu lui stesso

472 La letteratura dei due sistemi va esaminata congiuntamente perché rapidamente

confluirono risultando per molti aspetti indistinguibili.
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piu volte commentat nella Kiranavali di Udayana e nella
Nyayakandaldi Sridhara, scritta nel 991.

Il primo commento che ci resta ddijayasutraé quello di Vatsyayna,
databile tra 4° e 5° secolo d.C. Le sue teorie furono confutate dal logico
Buddhista Dinnaga, cui repficnel secolo 7° Uddyotakara col suo
Nyayavarttikain difesa del Nyaya. Per i Buddhisti tocco a Dharmakirti
confutarlo. Gli rispose nel 10° secolo Vacaspatimsra, che ripropose |l
punto di vista Nyaya nelNyayavarttikatatparyatika Dimostro
I'esistenza di [ contro il supposto ateismo Buddhista kKesumanijali

In un'altra sua operaAtmattvaviveka il maestro Nyaya dimostro
I'esistenza dell'anima. Altra opera che autori come il Tucci ritengono
fondamentale per la conoscenza del sistema Mydyamannjaridi
Javanthabhatta (10° sec). Ma la vera novita fu la Nuova Nyaya proposta
da Gangesa Upadhhyayeerso il 1200 e conosciuta crigrayaNyaya.
Gangesa, continuando una tradizione di fusione tra Vaisesika e Nyaya,
disegno tuttavia il suo "magnus opuRittvacirtamaninon gia in base

alle 16 categorie del Nyaya o alle 7 del Vaisesika, ma raggruppando la
materia in 4 parti corrispondenti ai "mezzi validi di conoscenza"
percezione, inferenza, analogia e tradizione.

Le categorie. Per Vaisesika tutto l'universo @assificabile in sette
categorie’s, con un termine che letteralmente signifi¢aggetto
significato da una parola"Tali sono tutti gli oggetti della conoscenza,

iIn quanto possono essere pensati e nominati.

Nel pensiero occidentale le categorie aristobsi sono utili a
classificare logicamente i predicati, secondo una logica che &
fondamentalmente nominalistica; le categorie kantiane sono le macine
dell'intelletto sotto le quali le cose devono passare per divenire
conoscibili, secondo una logica che Katesso differenziava da quella
puramente nominalistica definendola trascendentale; le categorie
hegeliane sono gli stati dinamici dello sviluppo di pensiero che e
identificato con la realt&:.

473 In sanscritopadartha
474 Hegel viene considerato dai filosofi Advaitisti esponente di una dinamica e concreta

identitanella-differenza, che essi apprezzano come "idealismo assoluto”.

126



Le categorie di Vaisesika propongono una classificazione awalo
degli oggetti che non riguarda le loro qualita o predicati degli oggetti ma
gli oggetti stessi: in questo senso sono piu vicine alle categorie
trascendentali kantiane che a quelle aristoteliche.

Le sette categorie proposte sosostanza; qualita; amne; universale;
particolare; necessaria relazione e non esséfe Tut t o | > uni
rientra in queste sette categeétée Il sistema si fonda sul postulato che
ogni conoscenza per sua stessa natura si indirizza a un oggetto fuori di
essa e da essa indipentee Questi oggetti sono indipendenti dal
soggetto conoscente, ma sono anche indipendenti gli uni dagli altri e cio
identifica Vaisesika come filosofia pluralista e realista. Gli svariati
oggetti dell'esperienza sono divisibili in categorie.

La prima catgoria 0 sostanza sustrato dell'azione e delle qualita,
comprende 9 tipi di sostanze, tra cui anche quelle mentali e spirituali. Le
sostanze in questione sono terra, acqua, fuoco, aria, etere, tempo, spazio,
il s&477 e il mentale’s. Le cinque prime (terra, qua, fuoco, aria ed
eteré@79) costituiscono gli elementh. Le successive due sostanze sono
spazi o e tempo e, come | ' etere, i
essere misurato se non indirettamente, ad esempio attraverso mezzi che
possiedono parti comemovimenti del sole. Anche lo spazio non puo
essere definito se non con riferimento ad oggetti, come, ad esempio, la
stella polare. Tempo e spazio non hanno struttura atomica; punti e istanti
sono divisioni convenzionali. Gli elementi primaiiprimi 4 elementi-

non sono né nel tempo né nello spazio; lo sono invece le sostanze
secondarie derivate da essi.

Il sé o0 coscienza spirituadel'ottava sostanza considerata dal sistema. E'
molteplice, ciascun sé essendo onnipresente ed eterconbacenza

475 In sanscrito:sostanzadraya); qualita ung; azione karmag; universale gamany
particolare Yishesd; inerenzagamavayae non esseraphava.

476 E'interessante che ci rientri anche uno stato di coscienza come il non esserci.
477 In sanscritatman

478 In sansdto manas

479 In sanscritakasa

480 In sanscritdohuta
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attributo del sé, sia pure non permanente, come dimostra la mancanza di
conoscenza nel sonno profondo, quando pure il sé persiste. Il sé si
distingue dalla materia solo in quanpwo diventare conscio € non
perché sia di per se stesso mentale. Altri atfiritilel sé sono
desideria@sy, volizione82, amoress avversionés4, piaceress,
sofferenz#ge; tutti da intendesi come atti (di desiderare, di volere, di
amare, di odiare, di godere, e di soffrire) e non come attitudini o
potenzialita. In questo quadro il sentimeatmteso come prodotto delle

due sensazioni di piacere e sofferenza che portano rispettivamente ad
amore e avversione.

L'ultima sostanza considerata emkntale descritto come atomico ed
eterno. A differenza delle prime quattro sostanze non da luogo a
sostanze secondarie. Ogni coscienza spirituale ha il proprio mentale che
e lo strumento di conoscenza; eppure sarebbe scorretto tradurlo con
"mente"; piuttosto | o si potrebbe
cio che crea la relazione tra il sé, i semdicorpo. Un orologie se non
interviene il mentale possiamo anche guardarlo senza vedere l'ora! Il
mentale non abbandona mai lo spirito, a differenza del corpo e dei sensi
che vengono rinnovati ad ogni rinascita.

Riassumendo, le prime cinque sost&lsbno chiamate elementi e sono
fisiche. Etere, tempo e spazio sono unici, eterni e immanenti. Gli spiriti
sono infiniti e ciascuno € indipendente, individuale, eterno e immanente.

Il sé, che & pure una sostanza, € il sustrato delle qualita della coscienza
senza rappresentasfe pero |’ essenz:

481 In sanscritacchao.

482 In sanscritojatna.

483 In sanscritaaga.

484 In sanscritadvasa..

485 In sanscritasukha..

486 E'lo stessalukhadi cui parla il Buddha nella prima delle quattro veritasdéferenza
esiste.

487 E' appunto lidentificazione della coscienza col sé che rende accaniti gli occidentali

nella classificazione delle malattie mentali.
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Le sostanze, da sole, non spiegano tutto l'universo. Occorrono altre
categorie che spieghino qualita e relazioni. Queste categorie per
Vaisesika sono qualita, azione, universale, particolare, relazione
necessaa e negazione.

La seconda categoria € dunque costituita dallalita*ss. Le qualita

sono inerenti alle sostanze e non possono esistere separate da esse; se
esistono come categoria € perché possono essere concepite, pensate €
nominate. Sono attributi di ano piu sostanze e non, come per |l
Buddhismo, sostanze in se. Sono indipendenti ma non necessariamente
eterne. Sono state enumerate 24 qualita, con riferimento non solo alle
sostanze materiali, ma anche alla mente. Esempi di queste qualita sono
la grandeza o formass, | " odore dell a terra;
colore del fuoco; il suono dell'etere, la congiunziéhe

La terza categoria universale, anch'essa inerente alla sostanza e
I'azione9l, Come le qualita le azioni sono attributo delle sostanzeidi
rappresentano i vari tipi di  movimento. Nyayaisesika,
contrariamente a Purva Mimansa, ammette il cambiamento di43ogo
ma non quello di fornas,

La quarta categorial 0 u n i 44eEl esemd, Bna e residente in molti.
E' "l'umanitd” inerente a tiit gli uomini. Secondo Vaisesika Il

488 In sanscritgguna.
489 In sanscritgparimana.

490 In sanscritssamyogagda non confondereon samavayache e la necessaria relazione.

491 In sanscritckarma.
492 In sanscritgparispanda.
493 In sanscritgarinama.

494 In sanscritsamanya.
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particolare e il generale sono entrambi réalLe molteplici entita sono
classificabili in "tipi* anche se questi "universali" sono solo
parzialmente accostabili alle idee platoniche. Sono, per esempio,
"'essere sostaa” o0 "l'essere qualité® che caratterizzano tutte le
sostanze e le qualita. | Buddhisti negano questi univetsaindo che

non c'e niente in comune tra una montagna e un grano di mostarda per
guanto entrambi partecipino dell'universale "materia". laplkthiedono,
dove alberga [l'universale? Dovunétie o solo nei rispettivi
particolar#9e ? Nel primo caso si avrebbe il caos percheé la vacca avrebbe
come universale non solo la vaccita, ma anche l'equinita etc. Nel
secondo caso, sarebbe difficile giustificlreepentino apparire di un
universale in un oggetto che spunta in un luogo dove quell'universale
non era presente prima. Questa visione spaziale degli universali,
contesta VaisesikBlyaya, € errata. Il particolare non e "sede"
dell'universale, ma ne € faanifestazionee.

La qui nt a icdaitiualge® Due @omeo due’ esseri nella loro
forma intrinseca possono essere uguali eccetto che per qualcosa che
caratterizza ciascuno e che costituisce la sua individualita. Ma resta
comunque irrisolto l'antib problema: cosa distingue una individualita
dall'altra? Questa categoria € talmente importante da dare nome alla
scuola

495 Questa ne fa unlagica realista e dualistanentre secondo umagica concettualeome

guel | a dedniversdlaesistd sbl@anel particolare, ma non oltre e non al di sopra di

esso. Ladgica nominalistaropria del Buddhismo sostiene invece che nessun universale e

reale e che l'universale e solo un nome con una connotazione net@svallo significa

cio che non e "non cavallo

496 In sanscritadravyatvae gunatva
497 Sarva sarva gata.

498 Vyakti sarva gata.

499 In sanscritovyanjaka.

500 In sanscritovisesa.
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La sesta categoriale 6 I n eomexreszana relaziond, da distinguere

dalla congiunzione che non e categoria ma una delle quadita d
sostanz®2 In pratica € la relazione di causdfetto, detta "inseparabile
relazione" in quanto eterna, impercepibile e desunta dall'inseparabile
relazione di due cose. Le cose inseparabilmente connesse sono: la parte
e il tutto, la qualita e la samtza, I'azione e la sostanza, il particolare e
l'universale, il particolare e I'eterna sost&pfizd_a necessita di questa
categoria deriva dal postulato pluralistico del Sistema per cui
"distinguibile" diventa "differente". Se le cose sono distinte trapidh, |

ad esempio "sostanza" e qualita "e necessario stabilire quale necessaria
relazione le lega.

La settima categoria € teon esistenz&. Non il vuoto di cui parlano |
Buddhistbos ma € l'assenza di una cosa in un dato posto. Piu
precisamente, vengono demplati quattro tipi di negazione: 1)
antecedente non esistenza, 2) susseguente non esistenza, 3) mutua non
esistenza, 4) assoluta non esistétizd.a prima, "antecedente non
esistenza", & non esistenza di una cosa prima della sua produzione. La
seconda, susseguente non esistenza", € la non esistenza di una cosa
dopo la sua distruzione, ad esempio di un vaso che e andato in pezzi. La

terza |, mutua non esistenza’”, e

501 In sanscritcssamavaya.

502 La "congiunzione" che si da tra le qualita € una connessione ocdastoseparabile

ed esiste solo tra le sostanze. In questo senso va intesa la definizione di "relazione esterna"
attribuita a congiunzione: i due oggetti che unisce possono essere stati separati in passato €
possono tornare ad esserlo in futuro.

503 Secondoa | t r | autor.i proprio il fatto di co
ayutasiddhg fa si che questa categoria non possa essere paragonata al principio di causa,
ma ad una maniera di classificare gli oggetti, cosi come le altre categoaissificano per
sostanza, qualita, etere, spat@mpo etc.

504 In sanscritabhava.

505 In sanscritsunya.

506 Tecnicamente i termini corrispondenti sono prédgabhava, dhvamsabhava, atyantabhava

e anyanyabhava.
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cosa differente da sé: un vaso non € una scimmaia. lquar t a a ¢
non esistenza” e | '"assenza di rel
e futuro: non c'e un vaso liquido. Altri classici esempi di nhon esistenza
assoluta proposti dalla scuola sono: le corna della lepre, il figlio di
donna sterile,lifiore del cielo. Se non si dovesse ammettere il quarto
tipo di negazione, ogni cosa esisterebbe sempre e comunque; se non Si
ammettese il primo, non esisterebbe inizio; se non si ammettesse il
secondo non esisterebbe fine; se non si ammettesse il te&Ro,
esisterebbe distinzione tra le cose.

Ontologia. L'universo e costituito di atomi increati. Gli atomi sono di
quattro specie: terra, acqua, fuoco ed aria. L'etere o spazio non e
atomico, ma offre il terreno per la combinazione degli atomi.

Gli atomi dfferiscono tra loro per qualita e quantita. Ad esempio, gli
atomi dell'aria sono i piu fini ed hanno la qualita del tatto; gli atomi del
fuoco posseggono le qualita del tatto e del colore etc. Tutti gli atomi
possiedono velocita e numero. In sé inattivimgnoti sono messi in
movimento dall' Invisibile Potere del Merito e del Demerfito che
risiede nelle anime individuali. Si combinano in progressione aritmetica
e non geometrica, formando innanzitutto delle diadi e poi delle triadi
(ma ci vogliono 3 diadi peformare una triade). Le diadi si combinano
guando l'Invisibile Potere del Merito e del Demerito le fa vibrare. Di
gueste diadi gli atomi sono la causa inerente, la congiunzione la causa
non inerente e il Potere Invisibile la causa efficiente.

La triade egrande, lunga e percettibile.

L'atomismo Vaisesika non € materialista in quanto ammette la realta di
sostanze spirituali come Dio e anima, e la leggekdaina Coincide

con quello di Leucippo e Democrito nel definire gli atomi indivisibili,
privi di pari, impercettibili e porzione ultima della materia; eterni e
costituenti materiali dell'universo.

Tuttavia i filosofi greci consideravano gli atomi qualitativamente uguali
e privi delle qualita secondat® loro attribuite da Vaisesika.
Consideravano gli amni come essenzialmente attivi e in movimento ed
elementi costitutivi di tutto, compresa l'anima che secondo Vaisesika &

507 Questa é la definizione che la scuola dBltkhrma, la Legge.

508 Dr.C. Sharma, A critical Survey of Indian Philosophy, p.184
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invece un'entita distinta. Infine, la visione degli atomisti greci era
puramente materialista e meccanica e non contemplava alcun motore
invisibile, mentre i filosofi atomisti indiani ammettono che il movimento

e determinato dalle leggi dE€lharmae generato attraverso una causa
efficiente che e dio. Ricordiamo che anch&ihinismosviluppo una
concezione atomistica, senza tuttavia $tabdifferenze qualitative tra

gli atomi e senza attribuire loro qualita permanenti.
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La filosofila Nyaya
L'importanza della logica

L'origine della scuola viene fatta comunemente risalire al filosofo
Gotama o Gautama, presumibilmente vissuto nel IlI° IseadC. e da

non confondere col Gotama piu famoso della filosofia indiana, il
Gotama Buddha. Ma I'evoluzione della scuola continuo nei venti secoli
successivi

Dei sistemi indiani canonici Nyaya e tra quelli che danno meno spazio
alla metafisica e alla marl e ; dunque assai poco
che cerca sollievo alle paure e alle pene e molto simile in questo ai
moderni sistemi filosofici occidentali. Al pari di quelli € una scuola
filosofica speculativa e analitica, e costituisce esercizio ectelldn
logica e di ragione. Un termine equivalente di Nyaya potrebbe essere
“epi st emo INpagablasyad i NeMat sy ay aNyaya s i
significa esame di un oggetto con l'ausilio dei mezzi di conoscenza.
L'inferenza e basata sulla percezione e sulole e ha valore di
ricercaéo9 , cioé ricerca quello che é stato conosciuto con i sensi 0 con
le parole. La filosofidio cosi si nomina perché suo strumento € la
ri cestlca. O

In una sola scuola ci scorrono davanti conclusioni filosofiche alle quali
il pensieroeuropeo occidentale & pervenuto nell'arco di migliaia d'anni.
Nyayaelaboro una teoria della conoscenza che ha molti punti in comune
con le Critiche Kantiane e sviluppo una logica del sillogismo che regge
il confronto con quella Aristotelica rispetto altguale appare meno
astratta e rigida, piu vicina alla sensibilita contemporanea.

Approfondi il principio di causa avendo molti punti di contatto ancora
col pensiero di Aristotele; mentre per alcune definizioni essenziali
richniama le riflessioni di Hume a dohn Stuart Mill sul tema.

509 In sanscritoanviksa
510 In sanscritoanviksiki.

511 Nyayabhasya, p. 3.
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La Nyaya non approfondi particolarmente metafisica e ontologia
trovando piu comodo far proprie con poche varianti le posizioni della
scuola Vaisesika di cui condivise I'opinione fortemente intellettualizzata
che la vita e soffrenza, che I'anima e prigioniera dell'ignoranza e che la
liberazione si ottiene con la conoscenza.

In campo cosmologico Nyaya fece propria la teoria degli elementi
originari proposta dalla scuola Vaisesika. In campo metafisico opero
rispetto a quella deghggiustamenti solo apparentemente sostanziali. Le
sette categorie di realtd proposte da Vaisesika vennero raggruppate in
una sola, a conferma di quanto ebbe a sostenere Kant duemila anni piu
tardi: che nei sistemi metafisici le categorie vanno e vengano
discrezione. A quella prima categoria unificatrice, che raggruppa "le
cose conoscibili", Nyaya ne aggiunse ben 15, seguendo la propria
vocazione prevalentemente gnoseologica e logica. La categoria delle
cose conoscib#iz nella quale risultano riunite kette categorie di realta

dei Vaisesika non & neppure la prima; la precede quellatidi mezzi

di conoscenza,confermando la forte inclinazione della scuola a
privilegiare la teoria della conoscenza. Secondo questa teoria i corretti
mezzi di conoscenzaono quattropercezione, inferenza, analogia e
autorita verbale.Li analizzeremo in dettaglio perché gnoseologia e
logica costituiscono i contributi pit originali di questa scuola.

La teoria della conoscenzaPer Nyaya tutto € conoscibile, inclusi la
conoscenza stessae il soggetto. Questi ultimi si rivelano insieme

dopo l'oggetto - attraverso [|' autoconsapevolezza o riflessione
dell'esperienza2, Af fermod esistere un “se'’
conoscenzauno dei principali attributi di quel sé, aus volta €
catalogato tra le nove sostanze fondamentali descritte secondo la
metafisica e le categorie déhisesika

Dei quattro strumenti appropriati di conoscenza la percezione € materia
della gnoseologia, mentre l'inferenza, I'analogia e l'autoritzalesono
piuttosto oggetto della logica. La logica entra nel problema della
conoscenza per il fatto che benché la realta se ne stia ben salda sulle sue

512 In sanscritoprameya.
513 In sanscritgnana.

514 In sanscriteanuvyavasaya.
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gambe, il modo per avvicinarla e la conoscenza; ed € in questo modo
che il problema della logica viemencepito dal sistema.

La teoria della conoscenza € l'argomento piu diffusamente trattato dai
Nyaya che distinguono tra conoscenza presens$gtieacoscienza o
conoscenza rappresentativa o memotida prima e quella che lascia
dietro di sé unatracciabl? (impressione 0 rappresentazione) cosi
chiamata perché una volta depositasi nel sé riappare come smrti 0

memor i a. Quest a

tracci a e I S

conoscenza presentativa pud essere grossolanamente divisa in due:
immediatals e medate19. Il "mentalé20’ e il necessario strumento di
entrambe.

La conoscenza immediata € equivalente alla somma di sensazione e
percezione; la conoscenza mediata equivale alla somma di conoscenza
speculativa, memoria, implicazione, riconoscimento: qualcopaidiel

semplice giudiszi o o del |l

I nf er enz:

La percezione.Got ama def i nicoghizonemenreoaeai 0 n
prodotta dal rapporto degli organi di senso con l'oggetto, che non e
associata con un nome e che é ben definila'fatto che non sia
"fassocid a con wn crhemeadl | o0 shbhemlssdet iemi
comporta che la percezione contenga i due stadi della conoscenza, quelli
che Kant chiamo intuizione sensibile e giudizio. Il giudizio, essendo

515

516

517

518

519

520

521

In sanscritoanubhava, traducibile anche con "esperienza”.

In sanscritosmrti.

In sanscrito samskara o bhavana.

In sanscritratyaksa.

In sanscritgaroksa € "mediata”’paroksanubhave I'esperienza indiretta, mediata.
In sanscritananas

In sanscrito iferenza éanumanache vedremo piu avanti. Secondo i Giainisti che ne

fanno un uso piu abituale il terminparoksa comprende inferenza, riconoscimento,

implicazione e memoria. Tutti quanti insieme costituiscono una conoscenza meno vivida di

quella percettia. Vedi Dasguptai history of Indian philosophyol 1°, pag. 185.
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determinato e nominabile, non puo che articolarsaatiiso strumenti
appropriati che non appartengono all'esperienza. Hume un po'
grossolanamente li aveva individuati nell'abitudine; Kant li chiamo
“I'ntui zi oni pur e’ e categori e
Al ntui zi onda intwzeom spurd icdme dndispensabili alla
formazione del giudizio, € perfettamente chiara a Nyaya. Non si tratta di
due stadi successivi della conoscenza, ma di due intuizioni simultanee.
Nyaya dedica grande attenzione a questo punto, nella convinzione che
facendoli discedere I'uno dall'altro si introdurrebbe nella loro relazione

il principio di causa e si trasformerebbe la teoria filosofica in argomento
psicologicd22. Dunque Nyaya sostiene che le due intuizioni avvengono
simultaneamente e che l'intuizione sensibile o g@ome € presente fin
dal | ' I n ipardezionednolateeminétees; presente e tuttavia poco
chiara, come puo essere la visione degli oggetti quando si entra in una
stanza scura.

La "percezione indeterminata” non comporta ancora assimilazione,
discriminazone, analisi e sintesi: € invel@epercezione determingi,

che utilizza il concetto e dunque la logica e puo essere definita percio
“percezione psicologica”

Oltre che determinata e indeterminata, la percezione puo essere
ordinaria e straordinariz.

La percezione ordinariae particolarmente interessante per l'analogia
che presenta, ancora una volta, col pensiero Kantiano. Infatti questo tipo
di percezione per Nyaya e di due tipi: interna ed esterna. Nella
percezione interna il mentale viene in contattom tati e processi
psichici come cognizione, affezione, volizione, desiderio, soferenza,
piacere, avversione. La mente come organo interno rammenta quello che
Kant chiama “senso interno”, | (N
Come il Buddhismotradizional&26 anche Vaisesika che delsistema
Nyaya € il secondo componente&oncepiva solo due mezzi validi di

522 Quello che William James definisteaw unverbilized experience".
523 Percezione indeterminataratyaksanirvikalpaka V. Sharma, op. cit. p.194.

524 Percezione indeterminataratyaksasavikalpaka.
525 Rispettivamentéaukika e alaukikaV Sharma, op. cit. p.195

526 |l Buddhismo tradizionale, ma non quello Tibetano che tra i "mezzi validi di

conoscenza" comprende anche la "testimonianza verbale".
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conoscenza: percezione ed inferenza. A questi due Nyaya ne aggiunge
altri due: la testimonianza o autorita verbale e l'analsgia

Dalla percezione al giudizio Se la concezione ehe nostre idee prime
sono fornite dai sensi non suona tanto originale nell'ambito della
psicologia della percezione, piu interessante e lipotesi che Ila
conoscenza origini dal contatto di un organo di seAson un oggetto.

Tale contatto non é la sola radizione della percezione ma ne
rappresenta il carattere distintivo. Il processo fattuale della conoscenza
viene descritto come segue: il sé viene in contatto col mentale; Il
mentale coi sensi; i sensi con l'oggetto che viene percepito in presenza
delle neessarie condizioni esterne come ad esempio una sufficiente
luminosita.

E' ovvio che lo schema si adatta solo a processi che coinvolgano la
volonta. Ma la cosa piu interessante € che il senso del processo puo
invertirsi, tipicamente quando uno si sveglipegcepisce le cose intorno

a sé del tutto casualmente. L'oggetto € primo ed entra in contatto con
I'organo di senso; questo col mentale e il mentale col sé. In questo
processo il mentale € non solo filtro di una conoscenza procurata dagli
altri sensi, ma anche modo per procurare al sé la conoscenza di certi
stati intern$29. Ricordiamo che Nyaya raggruppo tuttte le cose
conoscibili in un'unica categoria divisa in 7 sotto gruppi secondo il
modello Vaisesik&e. Quali di esse possono essere conosciute atskaver
guesta "senspercezione"?

| realisti in genere presumono che l'esistenza di sostanze o oggetti sia
inferita (dedotta o indirettamente conosciuta) dopo che i loro attributi

527 In sanscrito pratyaksa, anumana, sabdpamana.

528 In sanscritoindriya. Per Nyaya come per larga parte della filosofia indiana anche
manas il mentale, va incluso tra i sensi in quanto e la maniera di sperimentare dolore,
piacere, fame e cosi via.

529 La teoria Buddhista dei cinque livelli di ®menza ifidriya, manas, cita, alaya, e
jAidna) ci sembra su questo punto piu articolata e completa.

530 | sette gruppi di "cose conoscibili" sono: le sostanze, le qualita, l'azione, l'universale, il
particolare, la necessaria relazione e la non esisteheasano stati trattati nel capitolo

dedicato a Vaisesika.
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siano stati percepiti. Invece secondo Nyaya, le sostanze sono conosciute
direttanente e non attraverso quel meccanismo indiretto. Ma non tutti i
sensi sono in grado di percepire allo stesso modo. Per gli oggetti esterni
possono farlo solo gli organi della vista e del tatto e per quelle interni
solo il mentale.

In altre parole tutti isensi possono sentire, ma solo alcuni possono
percepire. Con l'espressione "sto toccando quello che avevo visto" si
intende chiaramente che cio che i due sensi sono in grado di apprendere
e diverso per lI'uno e per l'altro, anche se riferito ad un unicetiogg
sostanza. Questa teoria risulterebbe addirittura banale se Nyaya
sostenesse la conoscibilita degli oggetti attraverso gli attributi: il fatto €
che sostiene la conoscibilita degli oggetti direttamente e in sé!

Gli universali, per Nyaya, sono entitintologicamente distinte date
dagli stessi sensi che permettono di apprendere i corrispondents
particolari. La vista permette di percepire una rosa rossa ma € anche
capace di mostrare l'universale rosso.

Delle sette categorie di sostanze conoscibdstanza; qualita; azione;
universale; particolare; necessaria relazione e non essgiesiamo
capaci di conoscere direttamente delgostanze gli universalj oltre a
qualchequalitae azionee alnonesserea condizione per quest'ultima di
essere negazie di oggetti percepibili. Un vaso e percepibile alla vista e
alla vista e pure percepibile la sua assenza. Ma l'assenza di atomi
impercettibili puo essere solo inferita.

Tutte le percezioni sono esprimibili in forma di giudizio, come qualcosa
predicato d qualcos'altro. Una percezione semplice di "cavallo"
comporta necessariamente il giudizio "oggetto che possiede la
caratteristica dell'equinita”. In termini verbali si dira "toh, un cavallo".
Ma anche se si percepisce "cavallo" sfogliando una rivistgjudhzio,
ancorche inespresso, € implicito. In altre parole, la percezione e
necessariamente complessa e percio va descritta come determinata. Ora,
coerentemente al punto di vista atomistico del sistema, tutte le cose
complesse sono costituite da cose eetari e questo vale anche per la
complessita della percezione determinata. Per percepire un cavallo
bianco dobbiamo percepire separatamente e in maniera indeterminata
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"cavallo" e "bianco" e inoltre la relazionéche esiste tra di loro. In
altre parole dobiamo avere percezioni elementari indeterminate e di
conseguenza la "percezione determinata" diviene un processo di
composizione di unita indeterminate e non di " discriminazione in una
massa".

La conoscenza non ordinaria.Tutto questo e conoscenza ordinz?

Esiste anche una conoscemmarordinari&s3 o percezione
trascendentale che puo essere di tre tipi:

1) Percezionalegli universak34, che corrispondono in qualche modo
alle idee platoniche Il particolare rosso e il corrispettivo universale rosso
sono \sti allo stesso modo ma attraverso l'universale rosso noi siamo in
grado di apprendere tutti i particolari "rosso" che esistono, sono esistiti
0 esisteranno: questo € il primo tipo di percezione trascendentale.

2) Percezionéelle associaziofis che si haguando vedendo una rosa in
lontananza e senza percepirne affatto il profumo se ne associa la vista al
conosciuto profumo. Argomento in sé debole perché contraddice quanto
sostenuto da Nyaya, ossia che il ragionamento ipoteteeon questo
caso siamo dirbnte a un ragionamento ipotetico basato sull'esperienza
passata- non e strumento valido di conoscenza. L'argomento resta
tuttavia interessante in quanto ripropone l'interesse della Nyaya per la
conoscenza empirica ed induttiva, che tornera con piu fguzendo
parleremo dell'inferenza.

-Percezione intuitiva ed immediat§ di tutti gli oggetti, presenti,
passati e futuri posseduta dagli yogin attraverso il potere di meditazione.
Essa € intuitiva, soprasensoriale e soprarelazionale e porta 'uomo faccia
a faccia con oggetti ultrasensibili come atomi e dha¥ma

531

532

533

534

535

536

537

In sanscritcsamavaya.

In sanscritdaukika-pratyaksa

In sanscrito alaukikpratyaksa.

Samanya laksan&. Sharma, op cit. p.196

In sanscritgiidna laksanaV. Sharma, op cit. p.196
In sanscritoYogaja Vedi: Sharma, op cit. p.196

Attenzione a non confondereDharma la legge universale cordharma le sostanze

prime!
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LOi nfw®er einlzasecondo "sistema validec
0 giudizio o ragionamento e la relazione induBii¥ae costituisce la
base. Per il Buddhismo la relazione induttiva corrispamdeamente ai

due principi di causa e di identita. Nyaya Vaisesika concepisce invece la
relazione induttiva in modo assai piu ampio e la definisce "invariabile
concomitanza".

L'esempio piu usato per identificare il problema € insito nella domanda:
cosa leg il fatto che nelle famiglie dei cavicorni piede caprino e corna
siano sempre presenti nello stesso animale? Sembra che i Buddhisti
abbiano fatto un tentativo per ascrivere questa relazione al principio di
caus&o. Nyaya preferisce pensare che il sottostaprincipio di
inferenza sia quello di invariabile concomitanza, visto che non esistono
prove a sostegno di una eventuale relazione di causa tra i due fenomeni.
All'obiezione materialist&! che in quel modo né gli universali née i
particolari possono essemorrelati, Nyaya Vaisesikaeplico che la
relazione € tra i particolari, ma in quanto appartenenti a una classe.
Questa giustificazione si regge sul fatto che gli universali costituiscono
un categoria a sé e sulla convinzione che attraverso l'apprendidient

un universale e grazie a quel fenomeno percettivo che abbiamo
chiamato percezione trascender#gléutti i corrispondenti particolari
vengono in qualche modo appresi.

Gotama suddivide l'inferenza in tre categoag@ r i o r | o fndal
al | 6 e il mgidnamento che inferisce la pioggia dalla presenza
delle nuvolea-posteriorio dal | 6 e f f e 't che iafériscala c a u
pioggia dalla crescita del fiumd '’ i ragi onamento

538 In sanscritanumana.

539 In sanscritovyapti.

540 V. PrakaranaPancika,di Salikanatha (Chowkhamba seriestp)

541 Della scuolaCarvaka Dottrina centrale della scuola e che la percezipragyaksa sia

|l "' uni co mezzo valido di anumananacviene za@sideradan c h e
valida ritenendosi del tutto ingiustificabile qualsiasi relazione induttiyapti

542 In sanscrito alaukikpratyaksa.

543 In sanscritqourvavat davatche significah ant i co, passat o060.

544 |n sanscritcsesavat.
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osservato in passato, ragionamento per via di eliminazi@a prova
indiretta utilizzata tra gli altri neglElementidi Euclide.Ultimo della

serie e il ragionamento per analogidra esperienze sia sensibili che
soprasensibili. E' la base delle similitudini tra mondo della natura e
mondo dello spirito. Questtimo tipo di inferenza somiglia molto a
qguel "mezzo valido di conoscenza" che Purva Mimansa chiamo
rivelazione4s.

L'inferenza serve a risolvere i dubbi &3& a qualcun altr@s. Solo le
spiegazioni agli altri si esprimono in parole, che dunque non sono
elemento essenziale dell'inferenza stessa. Ritorna con questo la teoria
che la logica non ha bisogno di parole. La logica non €, in s, formale e
se la forma del sillogismo la si chiama inferenza, lo si fa solo per
cortesia. Materia della logica e il pensier non l'espressione, secondo
una concezione che fece propria anche Benedetto Croce nella sua
Logica

Analogias49. Abbiamo gia incontrato il ragionamento per analogia come
tipo di inferenza. Quella considerata Ngayae analogia nel senso che

di una coa "A" che non conosciamo ci vengono detti il nome e che
somiglia a una cosa "B", a noi nota. Quando incontrassimo "A",
riconoscendo le caratteristiche di cui ci hanno parlato, saremo in grado
di attribuirle 11 SUO nomeascerRa e st
valido ma certamente ristretto.

Testimonianza verbako. Che | a testi monianza Vv
“mezzo valido di conoscenza”, e
antico. Come tale prende in considerazione anche le condizioni logiche

e formali d attendibilitd; la sua debolezza €& che considera
"manifestamente inaccettabili" proposizioni che sono tali unicamente in

545 In sanscritasamanyatodrsta
546 In sanscritruti.

547 In sanscritesvartha.

548 In sanscritgarartha.

549 In sansdto upamana.

550 In sanscritssabda
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base alla passata esperienzalp ad
guanto mezzo valido di conoscenza la testimonianza verbalstuzal

dalla parola udita che € semplice oggetto di perce#bAdlifferenza

di Vaisesika, Nyaya accetta la testimonianza verbale come mezzo valido
di conoscenza e la definisce testimonianza di una persona degna di fede
che conosce la verita e la comunmarettamente. Cio che si insegna

nei Vedaée valido perché Dio, loro autore, € onnisciente. Per Nyaya Dio

e verita di ragione e con questo la scuola evito il circolo vizioso in cui
cadde il Vedanta per il quale l'esistenza di Dio era semplicemente
rivelata.

Purva Mimansaostenne invece che il Veda esiste di per sé e l'autorita €
ad esso inerente. C'e da aggiungere che per dimostrare I'esistenza di dio
Nyaya utilizzo una f &% lmaui vdliditafunf er
ampiamente contestata. Come mezgzalido di conoscenza la
testimonianza verbale fu negata da alcune scuole buddhidéto che

la sua verifica non differirebbe in niente da quella dell'inferenza. Questa
obiezione fu contestata da Nyaya sostenendo che la corrispondenza di
parole a un'ideaichiede da parte nostra una dose di introspezione che
nell'inferenza non e richiesta, ragion per cui inferenza e testimonianza
verbale sono cose differenti.

La teori a Sdeemetziovalidirdo comoscenza sostien
Nyaya, devono anche esistéraezzi non validi di conoscenzasenza

che la cosa abbia nulla a che vedere con la verita o falsita del
conosciuto, da ritenersi ambedue caratteristiche estrinseche e contestuali
della conoscenza. | mezzi di conoscenza non validi includono la
memoria, ildubbio, I'errore e il ragionamento ipotetico.

-La memoria non e valida perché non & conoscenza presentativa ma
rappresentativas

-Il dubbio € incertezza nella cognizione.

-L'errore e cattivo apprendimento che non corrisponde all'oggetto reale.

551 In sanscritqprameya.
552 In sanscrito samanyatodrsta.

553 Hiriyanna, nel sudOutling, sostenne c he i Buddhi st i
guelli tibetani che invece la accettano.

554 V. Chandradhar Sharma,critical suvey of Indian Philosophyp. 191210
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-Il ragionanento ipotetico, semplicemente, non € conoscefza.

Quanto al rapporto con l'anima e forse per una certa urgenza di togliersi
di torno uno spinoso problema, Nyaya sostenne che la conoscenza é una
caratteristica sol o tr anssgothooperi a
Nyaya caratteristiche estrinseche della conoscenza: non sono tuttavia
guestioni di secondaria importas¥a

Torniamo ad esaminare la percezione non piu dal punto di vista
psicologico ma da quello logico. Postulato logico della percezione e che

| suoi dati elementari, forniti dalla percezione indeterminata non
possono mai essere falsi. Una percezione indeterminata falsa € una
contraddizione in termini, perché non €& logicamente concepibile
percezione semplice, ancorché indeterminata, che sia fatseore puo
nascere solo col giudizio ed e per questo che l'oggetto della logica € la
percezione determinata o complessa. Se il contenuto complesso della
nostra conoscenza ha un corrispondente complesso nella realta abbiamo
verita, altrimenti abbiamo errer Se uno vede gialla una conchiglia
bianca a causa di un ittero, ebbene, la conchiglia, il colore giallo e la
relazione tra loro sono tutti fatti del mondo obiettivo, dati al livello della
conoscenza indeterminata; e benché nella realta la conchigkaleri

giallo non siano collegati da umecessaria relazionaella conoscenza
appare cosi. E' di conseguenza un errore, per una mancata
corrispondenza tra schema reale e schema conos@itvnche la

555 Senza volere entrare nel dettaglio delle singole argomentazioni, rileviamo che ciascuna
di esse offre spunti interessanti allo sviluppo della teoria della ricerca scientifica.

556 Il vero si dimostra attraverso lamrispondenza della conoscenza al suo contenuto e
attraverso il successo ( che nel caso del metodo sperimentale € successo dell'esperimento)
Queste sono le due "prove della verita" della ricerca scientifica e confermano la posizione
empirista di una scual che, avendo l'altro piede in un razionalismo di tipo Kantiano,
costituisce un ponte tra due visioni del mondo che I'Occidente ha sempre faticato a
conciliare, razionalismo ed empirismo. Come se il d&iaasce o Platonici o Aristotellci

per guesta smla non valesse.

557 1l problema dell'errore, come quelli delle sostanze prime, del dualismo, della
permanenza e della durata degli oggetti, dei sistemi validi di conoscenza e del principio di

causa, costituisce un filo speculativo, rintracciabile in tiliffensiero indiano classico.

144



conoscenza trascendenta@uo favorire un errore quado si scambi un
conchiglia per un pezzo d'argento; l'argento non € dove lo vediamo, ma
altrove. L'argomento pud apparire specioso e causidico ma serve a
ribadire l'idea che il contenuto di un errore ha anch'esso una base
obiettiva e cid che non esi&i&non pud essere conosciuto, neanche in
un giudizio falséso.

Ci si domanda come possa essere verificata quella corrispondenza con la
realtda che costituisce la verita. Per Nydjamsesika la verifica e
indiretta, attraverso la pratica o “fruttuosa attivita"La verifica €
dunque pragmatica, anche se la definizione di verita e strettamente
logica. La veritd non € cio che funziona ma cido che corrisponde alla
realta. Il "funzionamento” ne € semplicemente la verifica, non l'essenza.
A differenza dei Buddhisti i NyayVaisesika pongono l'accento sul
significato cognitivo- e non su quello liberatoriodella conoscenza. In
assenza di "fruttuosa attivitd" manchera la conseguenza pratica, ma la
validita logica di un assunto resta fuori discussione.

La logica. Inferenzaé una cognizione che presuppone qualche altra
cognizione. Il procedimento attraverso cui si applica questo assioma e,
come per Aristotele, il sillogismo.

Esattamente come quello aristotelico il sillogismo della Nyaya é
costituito da tre termifi2, maggiore minore e medio, ma mentre |l
sillogismo aristotelico si esprime attraverso tre proposizioni, dette
rispettivamentepremessa minore, premessa maggiore e conclusione
guello Nyaya si sviluppa attraverso 5 proposizioni, di cui le prime due
appaiono ridondan mentre le altre tre corrispondono alle proposizioni
aristoteliche.

Il sillogismo tipico dela logica aristotelica € il seguente:

558 In sanscritalaukika.

559 In sanscritasat.

560 Questa teoria si oppone frontalmente a quMdhyamikasecondo cui cio che e
percepito € il non esisterdsatkhyati

561 In sanscritdSamvadiprvrtti.

562 Sadhyae il terminemaggiore o probanduntinga o hetué il termine mediopaksae |l

termine minore.

145



-Qualungue uomo e mortal@remessa maggiore in cui compaiono |l
termine medicuoma, e il termine maggioremortale-.).

-Socrate € un _uomopemessa minore, in cui compaiono il termine
medio-uoma, e il termine minore;Socrate.).

-Socrate € mortal@conclusione, in cui compaiono il termine maggiere
mortale, e il termine minore;Socrate.).

Lo stesso sillogismo Nyaya kcriverebbe nella forma seguesie
-Qualungue uomo & mortale, ad esempio Pit&éfora

-Socrate € un uomo, che é invariabilmente mo#ale

-Percid Socrate € mortate

In entrambi gli esem@bocratefigura come termine minoregomocome
termine medio enortale come termine maggiore.

Pilastro portante della filosofia Nyayal'@wvariabile concomitanz&?
ossia l'invariabile associazione del termine medio col termine maggiore.
La presenza del termine medio nel minbie un valore particolare per

la logica Nyayaed €& conosciuta con un termine ad 3®c La
conoscenza di quella presenza, peome viene qualificata

563 L'esempio di sillogismo piu utilizzato dalla scuola Nyaya € quello del fumo, del bosco
e del fuocoCollina € il termine minorefuoco il maggiore;fumoil termine medio Nella

sua espressione completa il sillogismo Nyaya si formula ce3uekta collina ha fuoco: 2
Perché ha fumo;-3utto cido che ha fumo ha fuoco, per esempio un forAoa 8ollina ha
fumo che e invariabilmente associato al fuocePescio la collina hduoco. In termini
aristotelici si tratta di un sillogismo "Barbara" della prima figura: il "modo" piu forte della
"figura" piu forte.

564 Tecnicamente la premessa maggiore in sanscrito viene indicata dalla parola
udahavana

565 Tecnicamente la premessa miagg in sanscrito viene indicata dalla parofmnaya.

566 Tecnicamente la premessa maggiore in sanscrito viene indicata dallanigaiotana

567 In sanscritovyapti

568 In sanscritgpaksadharnata.
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dall'invariabile concomitanzge, € detta veritac. L'inferenza é definita
come conoscenza originantesi attraverso la conoscenza della presenza
del termine maggiore nel minore, attraverso il medio che risiede nel
minore ed e invariabilmente associato al maggiore.

Il sillogismo tipicamente in uso negli scritti Nyaya fa riferimento al
fumo e al fuoco. Partendo dall'invariabile associazione per cui il fumo e
asseiato al fuoco, nel caso in cui si veda fuoco su una collina, se ne
deduce che sulla collina ci deve essere feidco

Tra le due espressioni logiche, quella Aristotelica e quella Nyaya, ci
sono differenze che evadono la pura differenza nominalistica. |
sillogismo aristotelico € puramente deduttivo e formale; quello Nyaya é
deduttiveinduttivo e formalemateriale. Per la logica Nyaya, come per

la logica occidentale contemporanea, deduzione e induzione sono
indissolubilmente legate. L'inferenza, secondo Nyagan si fa
dall'universale al particolare, né dal particolare all'universale, ma dal
particolare al particolare attraverso l'universale.

La premessa maggiore, con il caratteristico esempio di cui € corredata,
illustra il fatto che la premessa maggiore é&isultato di una reale
induzione basata sul principio di causa e che induzione e deduzione non
pOSsSONo essere realmente separate.

Un'altra differenza non formale ma sostanziale € che mentre nel
sillogismo aristotelico il termine maggiore e quello minorellen
premesse non Si incontrano mai e sono semplicemente connessi
attraverso il termine medio, nella formulazione Nyaya tutti e tre |
termini si ritrovano nella premessa minore.

La terza differenza e che mentre il sillogismo aristotelico & verbalistico,
Nyaya riconosce che l'essenza dell'inferenza non é verbalistica e che
essa e richiesta solo per convincere gli altri. Tra sé e sé l'intuizione
sostituisce l'inferenza.

In conclusione il sillogismo Nyaya, se confrontato con quello
Aristotelico ha le seguentaratteristiche:

- procede dal particolare al particolare, attraverso l'universale;

- € insieme deduttivo e induttivo;

569 In sanscritovyapti
570 In sanscritgaramartsha.

571 Con riferimento al classico sillogismo sviluppatoNigaya
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-i tre terminicompaiono insieme in un'unica proposizione.
Queste tre caratteristiche lo differenziano dal sillogismo aristotelico da
consderarsi pecio meno evoluto del suo omologo indiano.

Elemento centrale della logica Nyaya, il sillogismo e stato
accuratamente studiato e anche ampiamente criticato e ne sono state
operate diverse classificazioni. Una di queste distingue le inferenze in
tre tipi, i primi due basati sul principio di causa, il terzo sulla mera
coesistenza. Una causa € l'invariabile e incondizionato antecedente di un
effetto che e a sua volta l'invariabile e incondizionato conseguente di
una causa. Quando inferiamo un effetion percepito da una causa
percepita 0 una causa non percepita da un effetto percepito siamo di
fronte a due tipi di inferenza che confliggono coi principi fondamentali
della Nyayarz.

Ancora piu contraddittorio € un terzo tipo di inferenza, quando ad
esemjo per pura "coesistenza" (o abitudine) inferiamo che un animale
con le corna debba essere un ungulato.

Un altro tipo di classificazione, meno problematica della precedente, e
basata sulla natura delll'invariabile correlazione tra il termine medio e |l
tetmi n e maggi or e del |l i nferenza.
classificat$’3 corrispondono al metodo della Concordanza, al metodo
della Differenza e a quello della Concordaiifierenza di Milk74,
Naturalmente, come per ogni logica, 'attenzione maggioredicatae
all'analisi dell'insostenibilita e della contraddizione e Nyaya non fa
eccezione alla regola.

572 Questi tipi di inferenza essendo basati su un ragionamento ipotetico ed essendo legati
alla memoria ci riportano ai mezzi non validi di conoscenza.

573 Tecnicamente: kevalanyayi, kevalavyatirelarevayavyatireki.

574 Vedi: C. SharmaA critical Survey of Indian Philosophpp.202202.John Stuart Mill
(18061873), filosofo ed economista inglese. Entro a sedici anni nella Compagnia delle
Indie e vi resto fino al suo scioglimento nel 1858. Opere sneipali sono il"Sistema di

logica deduttiva e induttiva(2 voll., 1843); i"Principi di economia politica "(2 voll.,

1848); e Utilitarismo" (1863).
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Principio di causa. |l principio di causa € un altro dei punti forti della
Nyaya. La causa di un effetto € una sola: la pluralita dela cause e esclusa
nel senso che "causa" e la somma di condizioni, positive 0 negative,
prese nel loro insieme.

La prima caratteristica della causa, definita come invariabile e
incondizionato antecedente di un effet®appunto l'antecedenza, ossia

Il fatto che essa debbaempre precedere l'effetto. La seconda
caratteristica e [linvariabilita, per cui una certa causa deve
invariabilmente precedere un dato effetto; la terza caratteristica e
I'incondizionalita o necessita, per cui una causa aexwessariamente
precedere |'effio.

Questa definizione di causa corrisponde a quella della logica induttiva
occidentale, dove Hume definisce la causa come antecedente invariabile
e JS Mill come antecedente, invariabile e necesdairieconseguenza la
causa e un antecedente necessanmediato e invariabile dell'effetto.

Nyaya riconobbe anche 5 tipi diversi di antecedenti accidentali che non
sono reali cause, e che una tradizione occidentale definirebbe, al piu,
cause concomitante,

L'effetto non € né una manifestazione né una trastoama della causa,

ma "la contreentita della sua propria precedente "m@sistenza™.

| tipi di causa sono tre. La prima € detta causa inerente, ma &€ anche
conosciuta come causa materigtee la sostanza della quale l'effetto &
prodotto.

Il secondo tipo dcausa e la causa non inerente. Essa e pero inerente alla
causa materiale e coopera alla produzione dell'effetto. L'ordito dei fili €
la causa non inerente di un tessuto di cui i fili sono la causa inerente. La
causa non inerente € sempre una qualitdaziome.

La terza causa € la causa efficiente: nel caso di un tessuto, il tessitore.

575 Sono: laqualita della causaad esempio il colore del tornio sul quale € prodotto un
vaso;la causaremota o la causa della causag esempio il padre del vasaio che fabbrica il
vaso;i co-effetti di una causaad esempio il rumore del tornile sostanze esterrmmme lo
spazio, che non hanno antecedelgticose non necessarianche se sempre preseiaid
esempio la forza elettrica che fa girare il tornio.

576 In sanscrito, rispettivamenteamavayi e upadana.
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Le cause materiali, formali ed efficienti della logica Aristotelica
corrispondono nella Nyaya alla cause inerenti, non inerenti e efficienti,
mentre la causa finale compende allo scopo di cui parla pure la Nyaya.

Il sistema ha una peculiare concezione del principio di causa, secondo
una dottrina detta dell'effetto inesistente

Tale teoria afferma che l'effetto, prima inesistente, viene in essere da un
certo momento ip o i . Dunque | ' effetto non
inoltre tutti gli effetti sono impermanenti e pero, contrariamente al
Buddhismosi sostiene che nulla pud durare meno di due istanti, quello
dell'origine e quello della persistenza. Di conseguenza‘ognir o d ot t
prima di scomparire deve aspettare almeno un terzo istante. Inoltre si
sostiene che tutti gli effetti risiedono nello spa@mpce e nelle
sostanze e in questo senso "le sostanze perntafiesdino la base di

tutti i fenomeniso,

L'universo € doque duplice ed € composto da un universo increato,
indistruttibile e immodificabile e da un universo mutevole e fenomenico
che é quello che conosciamo. Questa teoria tenta di risolvere il problema
del cambiamento: ci sono cose che non cambiano mai e atwse
cambiano permanentemente. Con ci0 la scuola si distingue dal
Buddhismaoer cui il cambiamento e totale e perpetuo; eGlalnismq

per cui il cambiamento ha luogo in una sostanza permanente.

Le cause positive di un effetto si riducono a due: la censdarialést e

la causa efficient®2 Quest'ultima a sua volta si articola in due
categorie, di sostanza, e di attrilzgto

577 In sanscrito asdtaryavada.

578 Oggetto principale della grande scoperta di Einstein del 1905

579 In sanscritadravya.

580 Questo punto delle s@sih z e per manent i fu | ar gament
Buddhismo Mahayana.

581 In sanscrito upadarkarana.

582 In sanscrito nimittkarana.

583 Samavaykaranache e invariabilmente undravya o sostanza, asamavaykarana

che é invariabilmente un attritmu(@unao karma).
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Legate al principio di causa son
del | " uni verso.

Causa materiale dell'universo sono gli atomi etertera, acqua, fuoco

ed aria e la causa efficiente e dio. Dio esterno cogli atomi ed esterno

ad essi.

In termini filosofici Nyaya e atomista, spiritualista, dualista, teista e
realista. Gli innumerevoli atomi eterni e le innumerevoli anime eterne
sonoal di la di creazione e distruzione. Dio non ¢ il reale creatore
del |l "universo, nel senso che | a c¢
concetto, un’ anal ogia con Spinoza
sono due cose distinte in una.
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Purva Mimansa

La parte piu antica deVeda&s4 costituisce nel suo insieme fadice

del | 0 d 2eda masteriofs sono chiamati inveceadice della
conoscenzas. La prima parte € cosi detta perché ha a che fare con
| "azione che nell a tr adiodirivaliee v ed

sacrifici; la seconda, ossia @panishad perché ha a che fare con la
conoscenza. Il sistema che interpreta la parte piu antica dei Veda € detto
PurvaMimansag7, il sistema che interpreta quella posteriore e detto
Uttara-Mimansao, piu canunementeYedanta Questo € il principale
motivo per cui i due sistemi vengono associati tra loro anche se
filosoficamente parland®urvaMimansaé piu strettamente collegato
alla logicaNyayaVaisesika.

E tuttavia l'associazione tra le scudlarvaMimansa e Vedantaon e
puramente formale. C'e tutta una tradizione letteraria che organizza in
trattatbss i testi che vanno dabutradi Jaimini, il fondatore di Purva
Mimansa, aiSutra di Badarayana, predecessore di Sankara e noto
esponente della filosofiadvaita. Questa tradizione sostiene che azione
rituale e meditazior’e® sono entrambe essenziali per affrettare I'alba
della vera conoscenza.

Anche Sankara, che paragonava la meditazione e l'azione rituale
rispettivamente alla luce e al buio, relegando leosda nella sfera

584 Mantra, Brahmana ed Aryanaka.
585 Le Upanishad.
586 Rispettivamente&karmakandae jnanakanda In sanscritokandae la radice o bulbo,

jnanaé la conoscenzakarmal azione.

587 Purvavuol dire "passato” enimansaletteralmente significariverito pensiero”. Col
tempo il termine ha assunto un significato generale con riferimento ad ogni ricerca critica
sul logos.

588 In sanscritcshastra trattato.

589 In sanscritdkarma e upasana.
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dell'ignoranzeeo ammise che entrambe purificano I'anima, anche se non
sono esse stesse la causa della liberazione.

PurvaMimansa non sarebbe forse da considerare tra i sistemi filosofici
se non avesse due ambizioni di portata appuntoofilts la prima e
quella di fornire giustificazione filosofica &fedaed in particolare agli
SroutaSutra, le parti dei Brahmana che maggiormente si occupano di

roi

ti e di Culi abbiamo parl ato ac

sistemicé&er’ ; e | ae sgeuceolnldaa d i sostituir

conqui sta 5§edn plaa adicomgui st®a de

Orientare lo scopo della vita non piu al cielo, ma alla liberazione
costituisce un superamento del ritualismo proprio attraverso
l'interpretazioe dei testi. In questo send@urvaMimansa si puo
definire una filosofia dei riti che intende fondare filosoficamente i riti di
cui parla la prima parte dei Veda, e tuttavia non e una "grammatica dei
riti" ma piuttosto una "semantica dei riti". Necessacmmplemento
della Grammatica della lingua4 si pose l'obiettivo di collegare
razionalmente linguaggio e significato .

Testo fondamentale di PurMimansa e il MimansaSutra di
Jaimini,autore che Dasgupta colloca nel |I° secolos®& Eiriyanna lo
colloca invece intorno al 200 d.C. Altre radici della scuola vanno
tuttavia ricercate neDharmaSutra opere del primo ritualismo che
fanno parte deKalpa-Sutra (V° sec. a.C.) e probabilmente anche nel
Mahabhasyadi Patanjali (150 a.C.), da ritenersi autore secepliente
omonimo del sistematizzatore dello Yoga.

| Sutradi Jaimini sono oltre 2500, divisi in 12 capitoli e migliaia di
argomenti, quasi inintelligibili senza appropriato commento Ce ne forni
uno Sabara (400 d.C.), a sua volta interpretato in maniezegeinte dai

590

591
592

593

In sanscritavidya

Vedi pag. 59 del presente volume.
In sanscritesvarga

In sanscritoapavargasecondo la terminologia della scuotapkshacon termine piu

corrente.

594

595

In sanscritoryakarana

DasguptaA history of Indian philosophypag. 370Altri autori come M. Hiriyanna,

Outlines of Indian Philsophy lo collocano addirittura quattro secoli dopo.
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due grandi esponenti della scuola: Prabhakara, attivo intorno al 650 d.C.
e Kumarila Bhatta, attivo intorno al 700 d.C..

Il grande commentario di Prabhakara éBithati e Salikanatha e
Bhavanatha furono due altri esponenti della sua corrente.

Le opere di Kumarila furono invec&okavartika e Tantravarttikg la

prima commentata dal lontano seguace Parthasarathi Misra nel suo
NyayaratnamalaAltre opere conosciute di questa scuola risalgono ad
epoca molto posteriore e sohyayamalavistara di Madhava (1350

d.C.) eBhattadipikadi Khandadeva (1650 d.C.).

Il sé e la conoscenzeGi a | a ¢ o n ceadversaaelleddue “ s ¢
scuole di Prabhakara e Kumarila Bhatta, che concordano tuttavia sulla
sua pluralita. Per quanto riguarda la scuola di Kumae sue opinioni
coincidono con gquelle dilyayaVaisesika p e rAtmané conckepito

sia come agente che come esperi@hteMa mentreNyaya Vaisesika

non ammetteva alcun cambiamento nel s€, né di feogé di formass,
Kumarila ammetteva il cambiamendoforma. In altre parole, il sistema
ammetteva la possibilitd di un cambiamento modale del sé e tuttavia
Kumarila rifiutava l'idea che tali cambiamenti interni deponessero a
favore della dottrina dell'universale impermanenza delle cose tanto cara
al Buddhsmo. L'esperienza quotidiana ci dimostra che molte cose
cambiano costantementspiegava Kumarila e tuttavia mantengono la

loro identita!

Come pemyayala conoscenza, resta una modalita del sé e come tale e
soggetta a cambiamento che si realizzaaaiso attfo0 o0 processiy,

ed e di natura soprasensibile in quanto si manifesta in una sostanza

596 In sanscritatman

597 In sanscrito i due termini tecnici, rispettivameriarta per agente éhokta per
esperiente sono gli stessi utilizzati oltreché da Nyaya anclgaddthya

598 In sanscrito lateoria in questione e det&pandavada "teoria del cambiamento di
luogo".

599 In sanscrito la teoria in questione e dettaimanavada "teoria del cambiamento di
forma o modo".

600 In sanscritckriya.

601 In sanscritoryapara
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eterea come il s€. Questo cambiamento o turbamento che ha luogo nel sé
comporta una certa relazione con l'oggetto conosciuto.

Il sé & onnipresente ed e neceissaente in relazione con tutti gli
oggetti esistenti; ma tale relazione non coincide con la conoscenza,
perché se cosi fosse la conoscenza sussisterebbe rispetto a tutti gli
oggetti esistiti nel tempo. La relazione conoscitiva € unica e viene
descritta cora comprensiorse2 L'atto o processo cognitivo e transitivo
eilsuorisultatt)sd eve essere ricercato altr
di cucinare appartiene all' agente, ma la modifica di consistenza al riso.
L'esperienza non e soltanto una modificazisoggettiva, ma determina

una modificazione dell'oggetto che ne viene illuminato; e il suo "essere

I Il uminato" 0 604‘sarve | gostenera la soaclusioned |a
conoscenza deve essere stata presente nel sé precedente. L'origine della
conoscenza nomuoO percio essere conosciuta direttamente ma solo
dedotta. Puo rivelare gli oggetti, ma non ha potere di manifestarsi.
Ancorché conoscibile la conoscenza e concepita qui come conoscibile
indirettamente attraverso l'inferenza e non direttamente attraverso
I'introspezione, come sostenutoNigayaVaysesika.

In sé la conoscenza puo essere immediata o medidtacontatto dei

sensi con i rispettivi oggetf € la causa prossima di percezione che
porta alla conoscenza immediata. La percezione che abbiamana pri
istanza € abbastanza vaga e indefifiitaCome tale segna lo stadio di
conoscenza indeterminata, cui fa seguito la conoscenza detefpainata

La concezione dei due stadi di conoscenza e tuttavia diversa da quanto

602 In sanscritovyatr-vyapatva

603 In sanscritghala.

604 In sanscrito prakatya o jnatata.

605 In sanscritgpratyaksa e paroksaon una terminologia classicamente utilizzata anche
dai Giainisti e daNyaya.

606 In sanscritovisadavabhasa.

607 In sanscritoaloksana,con termine utilizato tanto dal sistem&amkhyache dal
filosofo Sankaraa proposito del sé.

608 In sanscrito rispettivamentervikalpaka e savikalpakaermini specialmente utilizzati

daNyaya.
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sostenuto da Nyaya. "Conoscenza indetertain@ questa concezione

non e solo un assunto teorico, un'intuizione senza scopo pratico.
Bambini e animali il cui sviluppo mentale € incompleto o imperfetto
agiscono unicamente sulla spinta di questi primitivi stadi della
percezione; lo stesso fanno ice@i agitati o spaventati. E' come dire

che la conoscenza indeterminata non € un'ipotesi per spiegare
I'esperienza, ma € essa stessa parte della normale esperienza. Sempre al
pari di Nyaya, PurvidMimansa riconosce il mentale come uno dei sensi
Quanto dett finora riguarda lo stato di veglia; ma PuwManansa
prende in considerazione anche la conoscenza realizzata nello stato di
sogno. Kumarila ebbe del sonno una concezione abbastanza particolare.
Come altri pensatori indiani pensava che il sé persistassetd |l

sonno e questo "sé" lo concepiva come potenzialita persistente di
conoscenza. Al sonno perd non attribuiva quei caratteri di felicita che
gli attribuivano le Upanishad Se il sonno fosse davvero una
benedizione, non si avrebbe al risveglio il raamico di aver perso
gual cosa per il fatto di “non ess
sua teoria della conoscenza ri gu:
conoscenza che il soggetto ha di sé. Secondo Kumarila il sé puo essere
al contempo sogget ed oggetto. Anche nell'espressione "io conosco |l
vaso" e implicita una consapevolezza di sé che accompagna tutti gli stati
di coscienza ed é assente solo nel sonno profondo in cui hessun oggetto
e conosciuto.

Prabhakara dissentiva da Kumarila su duletipmportanti. Non credeva

nella possibilita di cambiamenti di forma dekesge respingeva l'idea

che agente ed oggetto potessero coincidere. Solo I'oggetto € conoscibile,
il soggetto e sempre rivelato.

La validita semantica delle cosela logica € inihea di principio il

ponte tra conoscenza e verita. Per PiMimansa, che pretendeva
dimostrare la verita razionale e non dogmatica \deda la logica
diventava strumento essenziale. In disaccordo col sidigragg Purva
Mimansa sostenne che la conostaes valida in sé e che I'errore deriva

da qualche pecca o falla nel mezzo o nella fonte di conoscenza; sempre
in disaccordo corNyayasostenne che il criterio di verifica non puo

609 Sostenuta invece dalla teoparinamavada
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essere la "fruttuosa attivita® in quanto ogni conoscenza € in sé valida

e dungue dispensata dalla verifica. Sono interessanti le obiezioni mosse

al criterio di verita dNyayag C |

C

d
d

trattano di materie sovrannaturali o meglio sovrasensibili, non possono

essere invalidate da ulteriori
contraddizione interna perche

nulla di

razionalizzare la rivelazione.
Piu interessanti di questi sono gli argomenti linguistici e filosofici, che

partono da considerazioni su cio che e "parola”, su cio che e "cosa"

oe alla dottrsiyna
ui S i oppose (u e l6d Se il driterio“diwaidita di a
un'esperienza, si dice, fossm'altra esperienza, si andrebbe avanti
all'infinito. Se l'acqua e davvero acqua perché disseta, cosa dimostrera la
realta del dissetamento e che questo, come pure la sete e il bere, non sia
solo un sogno? Tutto questo ha lo scopo di dimostrare la vesibdusa

e i Veda, che non avendo autore
ella fonte” che puo 1 nva

| 1 dar e

esigaze; e infine non hanno
le eventuali contraddizioni sono
attribuibili unicamente a incomprensioni del lettore. Fin qui non c'e

particolarmente entusiasmante in questo

tentativo di

significata dalla parola, e su cio che é la relazione tra "parola”

"COSa"

che Purvimansa considera

iImmodifabile ed eterna.

d
d

n

Quest'ultima affermazione paradossale non e poi tanto lontana dalla tesi
di scuole della moderna filologia occidentale secondo cui la filologia e
una scienza naturale. "Parola" e secondo Purva Mimansa, un suono
articolato. Onnipresente egterno, non puo essere considerato suono
individuale, ma suono univoco. Non diciamo di avere pronunciato dieci

e fondamentalmente un segno grafico. Entrambi, parola e segno,

a ma di aver

pronunci ato

d ple c i

possono ssere pronunciati con differenti tonalita. La parola, oltre che

dal suono e dal tono é definita dall'ordine specifico in cui si seguono le

610

In sanscritosamvadiprvrtti, col termine utilizzato da Nyaya. Il principio ha qualche

punto in comune cdlprincipio generale di utilita"proposto da John Stuart Mill.

611

612

613

614

In sanscrito paratapramanya.
In sanscritesvatakpramanya
In sanscritovarna.

In sanscritalhvani.
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sillabe. Per quanto riguarda le cose significate dalle parole e che hanno
con esse una relazione esterna e natuRlgya Mimansa non Si
riferisce agli oggetti fenomenici ma ai corrispondenti universali eterni.

In questo senso, si dice la lingua non e una creazione umana o divina ma
un fenomeno naturale o piuttosto una legge di natura. E tuttavia non € la
relazione trda parola e il significato che giustifica I'eterna validita dei
Veda ma il particolare ordine delle parole che li compongono e che e
autodeterminantesi. La pretesa razionalizzazione del dogma € un gatto
che si morde la coda.

La verit”™ na dondssenzacervalida perché e nuova, e
dunque non pesca nel ricordo ma si riferisce a qualcosa fin li ignoto.
Anche il cosiddetto errore soddisfa a queste condizioni. Ma come
spiegare "il cosiddetto errore"? Kumarila e Prabhakara ebbero in
proposito idee diwgenti e le loro spiegazioni sono conosciute
ri spettivamente come “teoria del/l
opinione”

ATeori a delsékbéa Inae gdaoztitornienba che nega
in quanto tale ed e la teoria dell'errore di Prablaakiat quello che
chiamiamo errore semplicemente si sommano due conoscenze
scollegate. Ad esempio chi confonde un bastone con un serpente mette
insieme inopportunamente due conoscenze vere: la percezione del
bastone e il ricordo del serpente. In questo @iiamiamo errore, ma

che per il filosofo non e tale, c'€é semplicemente l'accostamento
inopportuno di due verita; anzi per meglio dire, noi accostiamo due
verita senza neppure accorgerci che sono due. La mancanza di
conoscenza valida non €, in sé, sinondherrore; anche il sonno senza
sogni € caratterizzato dalla mancanza di conoscenza, eppure non lo

chi ami amo “font e di errore’. Pr
trasparente che sembra rosso perché posto accanto ad una rosa rossa: in
guesto caso ®€erroce%i doette nell a

nella logica, che ha messo insieme due conoscenze legate dalla
contiguita e non dalla similarita: come nel caso che facevamo prima.

615 In sanscritaakhyati.
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ANnTeori a del | a kb fEf &rteonat e@ellerm@idni on
Kumarila. Pelui I'errore non € errore di omissione, dovuto al fatto che
una parte del dato sfugge ma e errore di commissione, perché include
nel dato piu di quanto € necessario. Nel caso del cristallo e della rosa sia
"cristall o”che ross od meate man sand f et
uni ti nell a realta, appaiono tal.
del fiore, invece di starsene per conto suo, compare nel cristallo e lo fa
apparire differentd”. La conoscenza pu0 non essere adeguata alla
realta, e la conclusiordt questa teoria: ma mai andare oltre di essa.

Le differenti opinioni dei due autori sull'errore li portarono a contrastare
anche sul concetto di conoscenza. Per Kumarila l'errore esiste ed e
facil mente distinguibile mnbaésista ve
affatto e non c'eé dunque bisogno di distinguere errore e verita. La
conoscenza non puo mai deludere, per lo meno dal punto di vista logico.
Puo certo deludere dal punto di vista storico o fattuale, nel senso che
"non funziona" ossia che non kalore pratico, e non corrisponde a quel

criterio di wvaliditeé& Lertorecogispondea® f r
guesta “delusione storica” essend
guida all'azione pratica. Non € ben chiaro come l'effetto dellpestzo
d el | - adresempi@ dellillusione “che il cristallo e rosspbssa

arrestare l'attivita agendo sulla coscienza reattiva, come sostiene
Prabhakara. Piu facile comprendere quanto sostiene Kumarila, che la
scoperta dell'errore agisce sulla cosezgemnecettiva e che il suo effetto
sull'azione e solo una conseguenza di questoa azione.

Sei mezzi validi di conoscenzala scuola di Kumarila contribui al
dibattito indiano sui mezzi validi di conoscenza portandoli a sei. Ai tre
piu comunemente accettatpercezione, inferenza e testimonianza
verbale la scuola aggiunsenalogia, ipotesi e conoscenza della
negazione

L'analogig1® era considerata mezzo valido di conoscenza anche da
Nyaya tuttavia PurvaMimansa le attribui un senso piu ampio. Non piu

616 In sanscritoviparita-khyati. Viparitas i gni fi ca appunto “differ
617 In sanscritoviparita.
618 In sanscritcssamvadiprvrtti.

619 In sanscritaupamana.

159



soltario analogia rispetto a un nome il cui contenuto, senza conoscerlo,
Ssi e appreso sotto determinate condizioni, ma anche autonomo
ragionamento di chi, incontrando per la prima volta un animale simile
alla vacca ne coglie la somiglianza con quella. PiMirmansa sostiene

che questo ragionamento e del tutto peculiare rispetto all'inferenza.
Infatti non ha bisogno, per realizzare una conoscenza, della relazione
induttiva.

L'ipotest20 e per PurvaMimansa i | guinto “mezzo
conoscenza”. |qpatrdsa en dar €ontp di guialcok'atro e
che apparentemente cozza con l'esperienza. Si nega che un
ragionamento simile rientri nella categoria dell'inferenza in quanto non
c'é termine medio che giustifichi l'ipotesi in quanto giudizio. Non
trovando in casdlamico -€ I'esempie posso supporre che sia altrove.
Eppure con altrettanta ragione potrei supporre che sia morto. Si puo
obiettare che quello ipotetico € ragionamento disgiuntivo e non
sillogistico nel senso ordinario del termine. Se lo riduciamo alad
sillogistica, la premessa maggiore sara un negativo universale riferito a
cose che stanno oltre l'universo del discorso; e con cio cessa di essere
significativa. A differenza dNyayaentrambe la scuole Purhdimansa
esclusero il negativo universaleme premessa maggiore valida di un
sillogismo. Il sillogismo, secondo Purva Mimansa, deve essere sempre
espresso in forma positiva. “LTip
forma negativa.

Il sesto "mezzo valido della conoscenza" enlan conoscenza o
sconoscenza. Ad esempio, l'assenza di un vaso in un certo posto. Come
Nyaya Kumarila ammetteva i fatti negati¥s anche seNyaya
considerava la non esistefzZacome cosa conoscibile e non come un
"mezzo valido di conoscenza". La scublgayadivideva i fati negativi

0 assenze a seconda che fossero percepibili o concepibili. Purva
Mimansa diceva che non esistono assenze "percepibili" ma che tutte
sono soltanto concepibili. In primo luogo perché nessun senso puo

620 In sanscritarthapatti.

621 In sanscritanupalabhdiUpalabhdiée asdguione, comprensione
622 In sanscritaabhava

623 Abhavac ompare tra | e sette categorie onto
conoscibili”, distinguendole dall > altra ca
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entrare in contatto con un'assenza; in secdndgo perché si puo
concepire l'assenza di un oggetto percepibile anche guando nessun
senso € in funzione. Neanche gquesto "mezzo valido di conoscenza” puo
essere ricondotto all'inferenza in quanto, se lo fosse, la premessa
maggiore del sillogismo suonek@d cosi: "Dove c'e assenza di
conoscenza di una cosa c'ea parita di circostanze assenza del
corrispondente oggetto"Questa premessa collega due negazioni e
poiché una generalizzazione induttiva dovrebbe alla fine essere basata
sulla percezionerichiede che la loro conoscenza sia percettiva, il che é
contro l'assunto che sia inferita. Perché Prabhakara, al contrario di
Kumarila, rifiuta questo "mezzo valido di conoscenza" in base ad una
negazione della negazione, lo vedremo nel prossimo paragrafo.

Ontologia. A differenza di scuole Buddiste comBautrantika e
Vaibhasika PurvaMimansa sostenne che le sostakizesono
permanente supporto delle qualita e non aggregati di dati effimeri. In
guesto concordava cdwdyaya da cui pero Kumarila dissenti negan

che una sostanza possa essere creata, e riconoscendo invece il principio
del cambiamento. Ogni sostanza € eterna, insomma, e persiste
comungue, per quanto possano cambiare le sue forme e attributi. In
queste affermazioni c'é una certa famigliarita 8ankhyaYogae la sua

t e or i adelderpetua camibiamentd®. Pure simile a quella di
Samkhyaroga e la concezione della relazione di caeffatto come
identita nella differenza&z2¢e. In altri termini, l'effetto € presente nella
causa e non creato "ex ndvo

A differenza diSamkhyar¥oga PurvaMimansa sostenne pero che le
sostanze sono molteplici e che non c'€ una sostanza unica. Inoltre la
nozione di trasformazione modale si estenderebbe anche allo spirito che
secondo SamkhyaYyoga sarebbe assolutamente t&ta e passivo. |l
cambiamento universale € eterno, permanente e senza fine, in quanto

624 In sanscritadravya.
625 In sanscritgparinama vadateoria del perpetuo cambiamernitb.Hiriyanna, op. cit. p.
323; Das Guptai history of Indian Philosophyol. I°, pag. 258:

626 In sanscritdohedabheda.
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PurvaMimansa non concepisce né creazf@hené distruzioness
dell'universo come tale.

Le cose vanno e vengono, ma semplicemente per il carattere evolutivo
della realta. 8molo a siffatto perenne cambiamento &akmapassato

degli esseri che in quel momento sono di passaggio sulla terra. Questo
porta PurvaMimansa a cancellare l'idea di Dio, cosa abbastanza
bizzarra per una dottrina che si pretende interprete autensita d
rivelazione.

Oltre che realista Purslimansa fu anche pluralista e sostenne che la
varieta e la radice dell'universo fisico. Alle 9 sostanze elencdtyalza

nella categoria sostarfze la scuola di Kumarila ne aggiunse altre due:

| 6 o s ®ouerili duonest |l tempo € percepibile in quanto ogni
esperienza percettiva fa riferimento a questo elemento. Anche le altre
sostanze sono percepibili, con I'eccezionendehtaleche € conosciuto
solo in via mediata. Delle sostanze, alcune sono concepite conte aven
una struttura atomicderra, acqua, fuoco, aria e oscuritde restanti,
etere, spazio, tempo, il sé, il mentale e il susnpoo descritte come
infinite, ultime e indivisibili. In questo sistema "atomo" non € una
particella impercettibilg2 " ma la piupiccola particella visibile "nel
raggio di solef33, Le sostanze di cui abbiamo parlato sono il supporto
dell'universo; i loro caratteri o attributi sono distribuiti in tre classi:
qualita, azioni e universal#34 che insieme alle sostanze costituiscono le
gudtro categorie positive del sistema di Kumarila. La relazione tra
attributi e sostanze e diidentita nella differenzass e percio |l

627

628

629

630

631

632

633

634

In sanscritcsrsti.

In sanscritgralaya.

Terra, acqua, fuoco, aria, eterpo, spazio, sé e mentale.
In sanscritdamas.

In sanscritesabda.

Quella che il sistemBlyayaVaisesikachiamaparamanu.
Quella che il sistemblyayaVaisesikachiamatryanuka.

Gunasono le qualitakarmale azioni esamanyao jati gli universali: di essi parla gia il

sistema Nyaya.

635

In sanscritdbhedabheda.
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significato di categoria in questo caso non e lo stesso che per il sistema
Nyaya Alle quattro categorie ontologiche pogéiche abbiamo detto,
Kumarila aggiunse la negaziog® La scuola di Prabhakara aggiunse
altre quattro categorie alle cinque dette: tra di esse la "necessaria
relazione". Con questo Prabhakara rovescio [interpretazione del
principio di causa di Kumarila: am piu "effetto contenuto nella
causa®’” ma ficr eazi 0 n e 638 dcenel "fatof huevio tnono
contenuto nella causa: tale scelta lo accomuna a Buddhisti e Gianisti e
lo stacca dal pensierSBamkhyaDi conseguenza sostanza e attributo,
universale e particota, causa materiale ed effetto vengono concepiti in
modo totalmente diverso dalle due scuole.

La morale. E' gia paradossale che un sistema filosofico ortodosso di

i nterpretazione dei sacri t est
dell'esistenza di Dfge. Altrettanto paradossale € la sua dottrina degli
obblighi morali, regolati da una disciplina secolare e che spiega la virtu
come inconsapevole o semiconsapevole adattamento della condotta
all'interesse. Un interesse, pero, non del tutto egoistico perché
I'altruismo e una realizzazione della natura caritatevole delluomo. La
convinzione peculiare di Purdimansa e che per un uomo la virtt non

sia l'ideale piu alto. E' un bene, ma non corrisponde alla realizzazione

636 Insanscritmbhava t al e categoria fu invece respi
637 La dottrina di Kumarila sulla relazione di cateféetto & per molti versi simile a quella
sogenuta dal Samkhya. Per quanto tecnicamente si preferisca chiditatibheda
identita nella differenza, si possono usare per definirla anche i classici termini Samkhya,
Satkaryavadao effetto contenuto nella causa opp&@&inamavadao teoria del perpeab

cambi ament o: guest’ ultima sottolinea il f e

nei suoi effettikaryae | ’ esté e¢ s iostente: |’ oli o esiste
la causa, attraverso il suo movimento, serve solo a remanifesto cio che non lo era.

638 In sanscritoAsatkaryavada e | a teoria secondo | a qua
suo manifestarsi. Caratteristica del pensuddhista per i | gual e | eff
solo istante e poi scompareGiainisti sostengono una teoria simile.

639 V. Hiriyanna, p. 324 op.cit.
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della Legge, che essendo extra sensilal@partiene ad altra sfera che
non quella empirica degli atti mor@li. La vera spiritualita consiste nel
fissare 'attenzione sidharma Quando iIDharmasia inteso in questo
senso, come principale obbiettivo
per conos e ré42 ddle mezzo sono Yedg perché se il criterio di
valutazione della comune moralita € umano, quello Diehrma e

s up er uDoaemmo distinguere dice Kumarila- tra cio che e
legato al dharma e alla liberazione, che e conosciuto attraversoa,vVed

e successo e piacere la cui conoscenza deriva dall'azione nel mondo
insufficiente a conoscere il dharm&3 Non solo la normale
esperienza mondana e insufficiente a conoscelredge lo € anche la

ben piu alta facolta di percezione yogica cui do#ricomeNyaya
Vaisesika attribuiscono invece questa capacita. Prabhakara chiama
"senza passat® sia il sacro che il sacrileg®, enfatizzando la loro
inaccessibilita ad altri mezzi di conoscenza che non siano la
"testimonianza verbale" dei Veda. Per Kurzarigli atti devozionali o
sacrilegi sono essi stedseggee Nonlegge4s, mentre per Prabhakara
"atti" e "legge sono collocati su sfere diverse e incomunicabili.
Comungue secondo entrambe le scuoléetliarivela laLeggecome un

640 Il Dharma

641 Questi comportamenti sono raccolti karma(v. Hiriyanna, op. cit. p.108). Le virtu
etiche comprendono gentilezza per tutti, mancanza di invidia, purezza, perseveranza,
affettuosita, dignita e contentarsi di pocokdrmanel suo insieme, indica azione: le azioni

di cui si parla sono facoltative o permesse, facoltative o obbligatorie.

642 Dharmasono atti permessi o obbligatori come i sacriffeidharmasono atti praiti

come bere alcolici o uccidere animali.

643 Tantravartika 1, 3, 2: ricordiamo i classici termini sanscriti: Dharma, karma, artha,
kama.

644 In sanscritapurva.

645 Dharma e alharma.

646 Gli altri obiettivi delluomo, oltre ildharma (tri-varga) soo per ikalpasutra
successo e piacerartha e kamg. La liberazionemoksha per quanto menzionata, non

viene particolarmente sottolineata. Kiriyanna, op.cit.p.109).
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comandeé*’ ossia qualcosahe deve essere compiuto, in accordo con la
tesi generale dPurvaMimansa che l'azione sia il portato finale dei
Veda Ma perché l'uomo dovrebbe obbedire al comando dei Veda? In
guesto le due scuole differiscono ancora una volta. Secondo Kumarila
per consguire piacere ed evitare sofferenza. Se si fa un sacrificio e per
guadagnarsi il Paradi&g se si distrugge la vita, si va all'infepao
Questa aspirazione al bene € gia nell'uomo e non imposta dal comando
dei Veda che si limitano a considerarlo un fatt@igplogico, senza
emettere giudizi sul valore del piacere o sulla sua mancanza nella
sofferenza. Lo potremmo chiamare un edonismo psicologico, piuttosto
che un edonismo etico.

Per converso Prabhakara faticava ad accettare che uno scopo edonistico
sia necesario per rendere operante il comando vedicdeda diceva

lui, non e cosi sprovveduto da dover ricorrere ad un aiuto esterno per
rendere operante la sua auto$#aCio che spinge gli uomini a mettere

in pratica i Veda ad esempio facendo i giusti séicr, non e la
prospettiva di soddisfare un qualsiasi desiderio, incluso quello del
paradiso, ma la consapevolezza che sia loro dovere agi¢e.ctidiene

e il male che ne possono derivare sono usati come una conseguenza e
non come uno scopo. Lo spirithie anima questa visione € che non e
nell'essenza di un comando contenere una promessa 0 una minaccia. Tra
| quattro tipi di azione di cui parlanoKialpasutr&s2 le due scuole non
presentano sostanziali differenze quando trattano delle azioni
facoltativess e delle azioni proibit&4 ossia i primi due tipi di azione
previsti dai testi.

647 In sanscritovidhi o niyoga.

648 In sanscritesvarga.

649 In sanscritcaraka.

650 Nyayamanjasidi JayantaBhatta p.350.

651 In sanscritkarjata-jnana.

652 S veda il capitolo “Altre fonti del |
Hiriyanna op. cit. pagL08.

653 In sanscrittkamyakarma.

654 In sanscrito pratisiddhkarma.
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La differenza si fa notevole per quanto riguarda i doveri as&élkcbme

guello delle preghiere al tramonto. In accordo con la visione edonistica
della condotta, queste pregl@esono concepite da Kumarila come
intese a cancellare i peccati passati e a non commetterne di nuovi. Se
non c'e guadagno c'eé comunque uno scopo. Secondo l'altra scuola le
preghiere non sono un mezzo rivoltoa un fine, ma sono esse stesse |l
fine. Anche scpi puri come "purificare il cuore" e "servire gli obiettivi

di Dio"656 sono esclusi. Fare il proprio dovere poggia su una base di
assoluto disinteresse. Ma allora, qual € la punizione per chi disobbedisce
ai comandi? La risposta € in un brano Gahtrarahayats” dove si fa un
richiamo prima alla mente piu eletta della comunita e poi al verdetto
della propria coscienza, non come discriminante tra bene e male ma
come colei che ci costringe a seguird_&gge una volta conosciutala.

La scelta tra bene e male éngpre lasciata a un codice esterno. E' una
soluzione quantomeno originale del problema del libero arbitrio,
accettato per il mondo umano e quotidiano, ma negato per la sfera della
legge, del divino e del soprannaturale. Comunque € importante
sottolineare ke a differenza di altri sistemi, Purva Mimansa non
perseguiva l'ideale delliberazione ma quello delldegge vuoi come
mezzo per un fine o come fine in se stesso.

Nel primo periodo dello sviluppo di PunMimansasolo la legge, |
successo e il pimress8er ano consi der at i scopi
non la liberazioneo,

Certo il virtuale abbandono di molti riti vedici costitui un cambiamento
piu eversivo nel caso di Prabhakara che in quello di Kumarila.
Quest'ultimo infatti concepiva Dharmacomemezzo rivolto a un fine;

e l'introduzione della liberazione sostituiva un fine ad un altro. Se |l
vecchio fine era il paradis®, quello nuovo era il distacco dal ciclo

655 In sanscritonitva-karna.

656 V. Hiriyanna, op. cit., p.125.

657 Riportato da Hiriyanna, op cit,. p. 331. Si tratta di una delle poche opere edite di
guesta scuola.

658 In sanscritalhrama, artha e kamal tri-vargadella tradizione

659 In sanscritanoksha.

660 In sanscritasvarga.
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della vit#6; ancora un bene, sia pure negativo. Viceversa per
Prabhakara, I'affermazien dell'ideale dellaliberazione implicava
I'abbandono dell'idea del dovere per il dovere e la dottrina ne veniva
inficiata piu che nell'altro caso.

Qualche altra parola va spesa su questo nuovo ideale della liberazione.
Il sé era concepito da Purimansa come eterno e onnipresente, ma in
effetti sarebbe condizionato da attributi tuttavia non indispensabili. Il
suo "ingombro empirico" € triplice: anzitutto e costituito da un corpo
attraverso cui prova piacere e dolore; in secondo luogo dai sensi, unico
ponte verso il mondo esterno; infine, dallo stesso mondo esterno, in
guanto costituisce l'oggetto dell'esperienza individuale. E' questa
connessione con le cose altre da sé che costituisce i legami e liberazione
significa rottura di quelli una volta per tett PurvaMimansa rifiuta

I'idea vedantica che il mondo sia cancellato e trasceso dalla liberazione.
Né pud ammettere che la relazione tra mondo e sé individuale sia
irreale, come pretend8amkhya Per PurveMimansa il mondo e ben
reale e persiste anche qua il sé si libera. Liberazione significa solo
arrivare a concepire che la relazione del sé con il mondo, per quanto
reale, non é necessaria. Delle azioni, si evitino le proibite o le facoltative
limitandosi a quelle obbligatorie. Di li passa la liberaeio

661 In sanscriteapavarga.
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Il Vedanta, del relativismo
dogmatico

Vissuto tra 788 e 820 della nostra era, Sankara e considerato in India |l
maggi or e e sApwvaita &/adbndamadamdhd uno dei grandi
pensatori universali. Fu fondamentalmente un esegeta dei testi sacri del
Brahmanesimo e un grande sistematizzatore, almeno come lo fu Kant
per il pensiero occidentale moderno. Come sistematizzatore piu che
come pensatore originale ce lo descrivono gli stessi suoi seguaci,
nell'intento di procurargli con la sacralita degli antitgdsti una sorta di
benedizione; in cio coerenti all'abitudine indiana di cercare nei testi la
conferma delle proprie intuizion®: forse allo scopo di tranquillizzare

un lettore sorpreso dalla radicale novita del filosofo, ci dicono che
Sankara non fecetab che chiosare tre testi classici del Brahmanesimo e
che sono divenuti poi il triplice canone dell’'Advaita. | tre testi in
guestione sonoVYedanta, il Bhagavad Gita e il Brahrsaitra.

Proprio in quanto sistematizzatore Sankara € la figura di maggoaosp
della dottrina del nowlualismo o Advaita chea come tesi principale la
negazione di ogni dualismo: tra soggetto ed oggetto, tra causa ed effetto,
tra agente e fruitore dell'azione; e innanzitutto tra lo spirito universale e
infinito - in India il Brahman- e lo spirito individuale che puo essere
chiamatoAtman, Jiva o Bhumam, seconda dei testi e delle dottrine cui

si fa riferimento.

Vita di Sankara. Come San Paolo Sankara si pretese depositario di una
verita unica e assoluta, atleta della rivedag e garante della fede.
Come lui non ci é difficile supporre che fosse minuto, psicologicamente

662 Michael Dummett, "filosofo analitico” contemporaneo, sostenne che puo essere utile
far riferimento ai testi tramandati, ma che talvolta non lo é. In realta, dice, potremo davvero
scoprire fino a che puaterano giuste le intuizioni dei filosofi del passato soltanto quando
avremo risolto o, con Wittgenstein, dissolto o perlomeno chiarito, i problemi che ci
confondono. Problemi che certo in molti casi i nostri antenati hanno avuto il merito o

demerito di pcci.
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segnato dall’  ossessione dell I 0
smisurato da portarlo a trascendere la stessa sua personalita individuale.
Tradotto in flosofia, questo impulso psicologico porta ad annullare il

mol teplice nell’”universalita di u
guando si -piapufeanivdrsalizZate, s parla anzitutto di
SE€863,

Sankara ebbe numerosi agiografi ed € a qugltegeafie pomposamente
chiamate "viaggi trionfali di Sankar®* che bisogna fare riferimento

per immaginarcene la vita.

Il nome, che vuol dire benefattore, gli fu dopo essere nato in una
famiglia di Brahmani Nambutiri. Erano ariani calati dal Nord e ancora
0ggi restano la classe dirigente del Kerala; ma anche nel grande tempio
di Badarinal h nell ™ Hi mal ay a, | * of
Brahman Nambutiri del Kerala.

Il padre si sposo controvoglia, per volere della famiglia. Dato che figli
non nevenivano si reco in pellegrinaggio con la moglie al tempio di
Vatakkunatha Una notte gli comparve Shivii Vol et e mol t i
poco- chiese ai due o un figlio solo, di vita breve, ma che sia gloria
del l a famiglia, del | a o@®dmuni t =, d «
Scegliendo la seconda opportunita, i genitori segnarono il destino di
Sankara. Ma visto il poco tempo che aveva davamjfi erano stati
predetti pil 0 meno otto anni di vitail ragazzo dovette affrettare la
preparazione. A cinque anni conoscevhngua materna e il sanscrito e

663 Puo sembrare forse un’interpretazione p:¢
guanto Jung scrisse di Freud e di Adler in relazione alle caratteristiche delle loro teorie
guando affermava che la teoria della libido era strettamente coabdapmsizione di Freud,

di borghese professionista affermato e rispettato e che appunto per questo centra i problemi
psicologici sulle pulsioni sessuali; mentre la teoria di Adler sulla volonta di potenza era il

ribaltamento- o riflesso- della suapogii one personal e di gi ova
di affermazione.

664 In sanscritssamkaradigrijayam
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aveva letto i grandi poemd e le narrazioni cosmologiche e
mitologicheséé, A otto aveva completato la formazione classica in una
scuola Vedic#7 e subito aveva cominciato la sua missione di profeta e
ri formator e.anklalr'agpacacaedined |’ VI I |
scuola Vedica si studiavano naturalmente le raccolte Vedicke
parallelamente a questo 1 sei anmgssifonetic&’o, ritualess,
grammaticé&’2, etimologia e lessicologi#, prosodia’4, astronomia e
astrologi&’s. Si tratta prevalentemente di strumenti interpretativi e
semantici e questo spiega almeno in parte il fervore con cui per secoli i

fil osof.i I ndi ani S i dedi carono
all’” ermeneutica e al comment a dei
vivere con la madre, nel frattempo rimasta vedova. Degli asceti
questuantié d i passaggi o, I n cambi o d

concessero che Sankara vivesse il doppio del previsto, fino ai 16 anni.
Solo in quel momento, riferiscono ingenuamente gio@afi, il cuore

di mamma si ricordo della profezia. Ma il tempo era sempre poco, ed era
dungque ora di partire per la sua grande missione. Tira e mollai

mise di mezzo anche un coccodrildSankara alla fine parti. Sarebbe
tornato, disse, per nomdciare sola la madre in punto di morte e cio

665 In sanscritcahakavyaUn'opera di questo tipo €, ad esempio "Le gesta del Buddha", di
Asvaghosa. Per un'analisi della forma letteraria relativa, meldintroduzione alle "Gesta
del Buddha" di Asvaghosa.

666 In sanscritgourana

667 In sanscritgathasala.

668 In sanscritcsamhita

669 In sanscritovedanga

670 In sanscritesiksa

671 In sanscritkalpa

672 In sanscritoryakarana

673 In sanscritairukta.

674 In sanscritcchandas

675 In sanscritgyotisa

676 In sanscritcssamnyasin
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detto comincio il giro dell "I ndi a
volte nella vita, sempre rigorosamente a piedi. Come tutti i fabbricatori

di grandi cose si pretese subito maestro dei maestri. Il prinestroa

che incontro fu Govindapada, grande saggilvaitin e autore di un
commento in versi dellMandikya UpanishadAllievo di Gaudapada,
costituisce con Gaudapada e lo stesso Sankara il lignaggio fondamentale
dell’Advaitaintermedio. Un nome autorevolmsomma. Per una volta,
arrivato alla caverna del santo, Sankara non infranse le regole e aspetto

che | altro terminasse | a meditaz
sei ?", Sankara gli fece I n versi
del “ ni osnmradStupitd da tanta sapienza Govisrddu felice di

accoglierlo nella sua comuritdaet r as met t er gl | | " aut

delle grandi Upanishag.

Venne il giorno in cui il maestro gli ricordo che un piu alto dovere
esigeva la presenza di Sankardaneitta santa, a Benares. Sulla strada,

il ragazzo incontro il maestro del suo maestro, il guru Gaudégpaa
ebbe un’ulteriore benedizione e c
Brahmasutra Un incontro alguanto polemico con una divinita gli
concesseomungue una proroga di vita fino ai 32 a&miMa con gli
avversari non bado alle forme, cominciando dai ritualisti, i sostenitori
del PurvaMimansa,l| | piu noto dell epoca e
abbiamo parlato a lungo trattando dBurvaMimansa Era un
rispettabile filosofo con la macchia di una giovanile adesione al
Buddhismo che la tradizione Indu giustificava dalla come innocente
azione di spionaggio. Ma lo spionaggio non € per un santo una bella
cosa e tanto meno lo sono la pubblica abiura aditnento del maestro,

677 E un poema in dieci strofe, Dasaslokj nel qguale |’ autore di
coscienza assoluta”.

678 Che vuol dire "pastore di mucche" ed & un appellatiKridihna

679 In sanscrito la comunita di Govindapada si chiam@gaamahansa samnyasa
“rinuncia del grande monaco".

680 In sanscritanahavakya

681 Gaudae titolo onorifico per un Principe.

682 Fu | i ncontr o ¢ on Kasnll vecehio Btrahmanad rcia Bankara a | ;

polemizzo non era altro che un’incarnazion
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compreso quello del monastero Buddhista dove Kumarila si era fatto
ospitare. Cosi il vecchio aveva deciso di farla finita e di purificarsi con
un bel rogo. Gia divampavano le flamme che arrivdo Sankara. Spegnere
non si poteva, ma Sameanon era tipo da arrendersi e strappo al
vecchio in fiamme una approvazion
di un altro grande del Mimansaka da andare a disturbare.

Se Kumarila non fu | asciato morir
impedite le @vozioni, che per un ritualista non era cosa da poco. Questa
seconda vittima dell " entusiasmo S
ne stava nella sua casa nel Bihar per fare le devozioni agli antenati. Ne
aveva anzi sbarrato le porte, ma Sankara entrolmgu#e grazie ai suoi

poteri sovrannaturali.

Furi bondo per | i ntrusione Vi sva
ragazzino mendicante che non era neppure sacerdote. Lo convinsero gli
altri brahmani: durante lo svolgimento di un rito i partecipanti non
devono perdere la calma. E poiché il mendicante non era venuto a
mendicare cibo ma conoscenza, fu organizzata una disputa filosofica in
piena regol a. Natur al mente vinse
si fece lui pure mendicanslvaitin

Ribelle alle egole e alla gerarchia religiosa Sankara non accetto
intrusioni dei Brahmani neanche nei riti funerari della madre. Se li fece
da solo, semplicemente.

Molte altre cose si raccontano di lui. Riformo il rituale, fondd monasteri,
scrisse, insegno e polemizsempre; introdusse nuovi culti tuttora in
vigore come quello dHari-Haraé83c he consi s tVeshnumeel |’

Shivai n un’unica I mmagine bifronte.
e attentat. perché anche nell 1 nd
lont ani dai fondamental i . Peregr

683 Hari € uno dei nomi del Dipersona. Nome di Indra ma piu comunemente di Visna

Kri shna. Hara e nome attribuito a Shiva e
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| "appr ov aziShrmagar del tempoadiSarada dea della
conoscenza. Istitui, si dice, dieci ordini mona&#ci

Nei mol t i monaster.| da | ui f onda
| ’ 1 mamentg della Tradizios® e della Memoriégs, raccolta di testi
posteriori comprendenti i Vedanta, le mitologiele epopete e i sei

Ssi st emi filosofici tradi zional.i
successione di maestri spiritigédj coadiuvati da maestAdvaitire e

da altri saggi e do#tdl. La sua riforma religiosa piu importapfe

consi ste nel |l adorazi one :dSulyd, e C
Durga, Vishnu, Ganesa e Shiva. dopo tutto questo, a poco piu di
trent’  anni mor i

Le basi del pensiero vedatico. | Veda.Sono, come gia abbiamo detto,

gli inni sacri della tradizione Brahmanica. Composti in epoca diversa,
espongono una concezione mutevole della divinita alla cui base resta |l
concetto comune che ogni azione presuppone un atto di volonta.
Inizialmente, a spiegare azioni o avvenimenti non altrimenti spiegabili
come il fulmine o il tuono si ricorse alla pletora di dei di una
cosmogonia politeista. Su questa moltitudine si affermo un dio supremo
reggitore che divenne a poco a poco quell’lAcosmicsouso che
conosciamo attraverso le Upanishad. Il dio supremo fu spogliato
successivamente di tutti gli elementi antropomorfici e comincio ad

684 Della lom istituzione si sa poco. Sembra che Sankara si sia accontentato di lanciare
| i dea ma c¢che tutto il me r Rrith &/idhara discepolw z at |
dimenticato (v. VaikuthapuriDvadasu naharakya vivaranaijtato in Aufrecht, Sanskrit
mantscripts in the Bodleian library Oxford 1864.

685 In sanscrito sruti, comprendenteda, Brahmana Aryanaka e Upanishad

686 In sanscritasmrti.

687 In sanscritgurana.

688 In sanscritdtihasa.

689 In sanscritgagadguru.

690 In sanscritacarya.

691 In sanscritgpandit.

692 In sanscrito € conosciuta coRancayatana Puja.
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essere trattato come realta impersonale, chiamato semplicemente

E s s68. Dal dio supremo si dice che sempliceteessiste e nulla si

puo dire su di esso. Non puo essere descritto e semplicemente vi si
accenna come "quell'uno”. L'inno enfatizza l'incomprensibilita della
Realta Ultima ed e il testo cui si riferi Sankara per sostenere che |l
Brahman non puo essere ceomt®% né per percezione né per
inferenza

Complementare alla dottrina precedente € il concettomdya
essenziale nell'Advaita di Sankara. Un riferimento ad esso lo si trova nei
Rg Ved#&s dove si descrive Indra, il dio supremo, che per farsi
conoscere drasformo in molte forme grazie ai suoi poteri di illusione o
maya Vi si dice che Indra, il dio supremo si trasformo in aniha
grazie alla sua associazione con attributi come I'organo iftemngli
organi di senso esterni. Il Signore supremo appare caoonelo esterno

in virtu dei suoi poteri di illusionemayaes.

Le Upanishad.Piu ancora deiVeda sono le Upanishad il piu
importante fondamento della dottrina Advaita. Un noto versetto
compara le Upanishad alla mucca, Krishna al mungitore che la munge,
Arjuna al vitello, il lettore a colui che beve il latte, e il latte stesso I
Bhagavad Gita. E’ una maniera di
del I > I ndui smo e il ruol o essenzi a
Upanishadsi trova una famosa desadone negativa dell'Assoluto, come

ci0 che e hé grosso né minuto, né corto né lungo, né ombra né buio, né

693

Un inno che tratta di questo passaggio Nadbadiya Sutka Inno della creazione.In:

M.K.V. lyer, Advaita VedantaAsia Publishing House , pag.3

694

E’ | a t eor i aNirgunaBrdncan,UB maa ltmmane s e.mMizgangat tr

che derivadguna,ossi a modal it a, qgualita, vV uol di r

termine contrario idsagunache significa dotato di attributi.

695

696

697

698

Rig Veda, IV,VII, 33,3.
In sanscritgiva.
In sanscritoantahkarana.

Resta da domandarsi a chi si manifesta il Brahman se non a se stesso attraverso se

stesso.
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aria né etergs?, Niente di cio che sia pensabile da mente umana puo
esser predicato dell'assoluto, € il commento di Sankara.

Altrove il Brahman e défito "vuoto di suono, vuoto di tatto, vuoto di
forma, che non decade, vuoto di gusto, vuoto di colereqsi viaoo.

In un altro passo delle Upanishad classighsl sostiene che l'uomo
attinge lo stato sengz@aura quando si stabilisce nell'assoluto.

Y

Il "profondo sé" delluon®@2 e quellinfinita coscienza caratterizzata
come Beatitudine. Indipendente da qualsiasi altra co&huimannon
deriva la sua grandezza da niente che sia estraneo ad esso: in effetti non
c'é niente che sia al di fuori di esso. Eviasivo di tutto. E' sopra, sotto,
davanti, dietro, a destra e a sinistra.

Se tali sono iBrahmane il Bhumannella dottrina delle Upanishad; se

tali sono la realta assoluta e la coscienza individuale, come possono le
due non coincidere in una realta unicsostengono i sostenitori
dell’lAdvaita? E infatti secondo loro lidentitha Jiva o Atman o
Bhumanda una parte 8rahmandall'altra si condensa nella formula
"Quello Tu seio3, | testi affermano chiaramente che qui elord a rei ma
Dio, se solo essa puibérarsi della sua ignoranza.

Altro pilastro della dottrina dell’Advaita € la sopravvivenza dell'anima
dopo la morte del corpo. Tale credenza é riportata al passo delle
Upanishaddove si dice: Il s€ non € nato e non muore. Origina dal
nulla e nulla origira da esso. E' nenato, eterno, imperituro, primario

e primevo. Non € ucciso quando il corpo € uctiseChe l'anima
individuale non nasca e non muoia € conseguenza hecessaria
dall'identita tradiva e Brahman essendo il secondo per definizione
eterno.

699

Brhadaranyaka Upanishad 3,8,Bella popolare formuléa net i, neh e si gni

esso spirito non B ® € ih @Acetto compare iBrhadaranyaka Upanishad 4.5.15

700

701

702

703

704

Katha Upanishad 1,3,15.

Taittiriya Upanishad 2,9.

Chiamato Bhuman nell@handogya Upanishad.

In sanscritolat tvam AsiVedi Chandogya Upanishad 6,16,3.
Katha Upanishad 1,2,18.
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| critici dell’Advaita hanno sostenuto che nelldpanishadnon si fa
riferimento esplicito alla dottrina dellmayaos, che sarebbe dunque un
concetto el aborato proprio dal I’
controbattono che seppure il termine non vi appaeec tale, le
Upanishad piu antiche sono tutta pervase di quella nozione. Se Il
Brahmane l'unica realta, si sostiene, siamo logicamente obbligati ad
ammettere che il mondo e solo apparenza. E aggiungono che se |l
termine maya non compare, vi si trova freqatemente quello
equivalente diavidya, ignoranza: letteralmentécio che genera falsa
visione delle cose, illusione, ignoranz&'a differenza tra i due concetti
sarebbe unicamente cHe 6 i g n oir rdeniscea all'essere finito e
limitato mentre| 0 i dnd @ sarrelata all'io cosmico. Cio che é
conosciuto come ignoranza nel suo aspetto individuale viene
denominato illusione nel suo aspetto cosmico. Entrambe, ignoranza e
illusione, sono fonti di illusione che rompono l'unita originaria del reale
e ce lo pesentano come soggetto e oggetto, attivo e passivo, agente e
fruitore dell'azione, causa ed effetto. Che lo si chiarayao avidya
illusione o ignoranza, il concetto connota il principio di differenziazione
implicito nel pensiero umane.

Indubbiamente ldJpanishadcontengono affermazioni contraddittorie,

ad esempio sull'anima individuale a volte identificata col Brahman e
altre volte considerata come proveniente da eéssme le scintille
provengono dal fuoco"Qualcosa di simile vale per il rapporto tra
Brahmane mondo che sembrano appartenere a due ordini diversi di
realta: a uno piu alto Brahman a uno inferiore il mondo. Ugualmente,
nelle Upanishad ci sono passaggi che descrivono in dettaglio la
creazione del mondo che altri passaggi sostengoneaiucre altri
ancora definiscono pura illusiofé La vera novita di Sankara
secondo i suoi estimatori € la dottrina della duplice conoscenza,

705 In sanscritanaya

706 Pensiamo per ewerso alla metodologia cartesiana e al suo esplicito suggerimento di
spezzettare i problemi; o anche alla furiosa passione catalogatrice di Aristotele

707 Non diversamente dalla Bibbia, dove lo stesso evento cosmogonico € raccontato in

forme diverse e coraddittorie.
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assoluta e relative@® che complementa la dottrina delmayae che
rende giustizia delle sfumature e delle app#d contraddizioni
contenute in testi cosi complessi.

La Bhagavad GitalLa Gita e l'altro testo canonico su cui si poggia la
dottrina dell'Advaita. Steso nelle sue parti essenziali non piu tardi del II°
secolo a.C. e probabilmente nel V°a.C. contiemguenti riferimenti

alla mayg anche se, in conseguenza dell'influenza teista che vi
predomina, essa viene presentata come un potere nelle mani di dio.
L'anima nel suo stato di ignoranza erroneamente immagina se stessa
come l'agente e il beneficiario delazioni mentre ogni atto appartiene
solo alla natura.

Il Brahmasutra. Resta controversa la questione se l'autorddetma

sutra sottoscriverebbe la dottrina dell'Advaita. Conosciuto anche come
Vedantasutra, il testo e attribuito al filosofo Badarayanche
sistematizzo gli insegnamenti dell&Jpanishad in opposizione
all'interpretazione datane d&amkhya Nel suo commento si trovano
passaggi in cuiBrahman & descritto senza attributi, ineffabile e
inconcepibile, concordemente all'Advaita, e altri dereparla di un
Brahmanin possesso di attributi. Lo stesso vale per la relazionBviaa

e BrahmanAnche in questo caso la distinzione operata da Sankara tra i
“l i vel ll doy aiuta a ooacdiareepassagyi in contraddizione
tra di loro. Dal puntadi vista piu alto, quello intuitivo, I'Assoluto, €
acosmico. Non rientra nello scopo della relazione sogoegietto, né

puo essere definito in termini di sostanza e attributo, tutto e parte, causa
ed effetto o anche identita nella differenza. L'ideaatidb € che il
Brahman non puo essere conosciuto nel modo in cui conosciamo altre
cose, come un oggetto in relazione al soggetto. Al discepolo che gli
chiedeva di spiegargli la natura del Brahman il mestro rispose col
silenzio; all'insistenza di quello gllisse:"lo ti sto insegnando, ma tu

708 In sanscrito paravidya e aparavidya rispettivamente conoscenza assoluta e
conoscenza parziale. La dottrina cosiddetta "delle due verita" € anche uno dei capisaldi di
Candrakirti, della scuola filosofica BuddhistdhyamikaPrasangika

709 La gia citata dottrina detfzara-vidya e aparavidyavada
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non capisci. Questo Atman & silenZi®.E solo da un punto di vista piu
basso, quello intellettuale, che il Brahman risulta essere qualificato e
fornito di attributiiz.,

GaudapadaMaestro del maestro di Sanka@audapdla fu I'autore di

un commento allaMandukya UpanishadDimostro che le dottrine
dualiste cozzano 'una contro l'altra, mentre la verita ultima e finale non
puo contraddire se stessa: cerco pure di dimostrare che partendo dal
livello di conoscenza piu elei@ quello intuitivo, né il mondo né le Jiva
sono mai nati. Su quella base Gaudapada fondo il suo criterio di realta.
"Cio che non esisteva al principio e cio che non esistera alla fine e
praticamente noesistente nel presente¢? Con tale criterio cercoid
risolvere le contraddizioni della relazione causale. Se non si puo dire
che l'animai3 sia nata o che debba morire, gioia e dolore, atto e
fruizione, non appartengono ad essa. Nessuna anima € in realta
prigioniera o liberata. Non c'e nulla che distingusanima dall'altra.
Quando si raggiunge la giusta conoscenza, le nozioni erronee al
riguardo della natura dell ' ani ma
individuale’'14 realizza la sua vera natura facendo tutt'unoBcahman

La liberazione e solo immaginatepme la caduta e solo apparente. |l
problema della liberazione dell'anima non esiste in quanto essa non é
mai stata prigioniera. In definitiva, dal punto di vista trascendentale, non
c'é schiavitu né liberazione: questi termini acquistano senso solsise ci
pone dal punto di vista empirico o intellettuaieDal punto di vista del

sole, dice il filosofo, non c'e né giorno né notte. Similmente il mondo
non € stato creato e le descrizioni della creazione che si trovano nelle
Upanishad servono solo ad insegn&he il mondo non é differente
dalla sua causa.

7170 San k ar a.0OMemanal, Editeon , Sriranganvol. 11l pag.587.

711 In sanscritcsaguna.

7172 San k ar a.0Memawal, Editen , Srirangarvol. V pag.125.

713 In sanscritgiva.

714 In sanscto jiva.

715 Questa distinzione tra intuitivo ed intellettuale/empirico ricorda per molti aspetti quella

tra razionale ed empirico che caratterizza la filosofia occidentale nella sua storia.
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La filosofia di Sankara. Sankara comparve sulla scena indiana in un
mo ment o di debol7e zdwiso aldsud lintethand ui s
soverchiato all " esterno da dodi ci
sforzo, pur discriminante ed eclettico, fu essenzialmente unificatore
attraverso gli strumenti della filosofia. Discriminante Sankara lo fu
contro t ut t donduismio mon d¢obkse ricantukcibile, ed
essenzialmente contro Buddhismo Eclettico si dimostréassorbendo
tutto ci o c he S i ri faceva al | " I
divisione o non ponesse la divisiordl dualismo! - al centro della
propria visione, come faceva la sua bestia nera, la filoS#akhya
Incontrando per la prima volta Gauddpa storico fondatore

del | " Advaita Vedanta, Sankar asi p
val or e storico del |l " epi sodi o, g L
fondamentali della sua filosofia. Nella prima strofa Sankara nega di
essere glielementieisensi e ppur e egli Nonsdo e p
n® | a terra, n® | 6acqua, n® il fo
nemmeno i sensi e neppure | 6insie
transitorio mentre | 6uno  sempre
Perci , sono guel l 6uno, benefico
permanérir,

Col Buddhi smo condivide dunque | " |
del tutt o, ma 1 nvece di-ppeor tcauril al’

universale ed unico e il vuoto, il vuo® il Nirvana e Nirvana e la
liberazione— Sankara prende la direzione opposta: tutto cio che e, e
I mper man e n tlarealtandtimd; & sempoe esistente e sempre
permanente. La realta ultimail Brahman- é dotato di esistenza
intrinseca.

716 Paul Williams, parlando del BuddhismMadhyamakaavanza diversa pinione
facendo risalir&°akkecepoca. Guptdal(livizio
nella sua c¢classica forma puranica, val e a
Paul Williams,Il Buddhismdviahayana. Ubaldini, 1990, p. 95.

717 Questa e la strofe successive costituiscomagaslokio Dieci strofe. Opera centrale

della filosofiaVedanta sono state tradotte da Paul Maiflobost, inSankara e il Vedanta.

Ed. AsramVidya, Roma 1989.
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Perchéscel se quella strada metafi si
Buddhista, pure altrettanto legittima? Furono la piccola statura, Il
carattere orgoglioso e d egocentr
principesca, la condizione di figlio unico, il desideriorcattare la
tradizione e la casta, cui apparteneva di diritto e che erano state messe in
secondo piano da secoli di egemonia culturale Buddhista?

Come se presentisse questa obiezione, nella strofa successiva Sankara
nega di e sSser e rdppresentarsi come respansalailé di e
gualcosa in quanto essere sociale.

“Non sono le caste, né le leggi che governano le classi sociali, gli ordini

e le loro tradizioni, né mi competono la pratica della concentrazione, la
meditazione, lo Yoga e le altresdipline. Le lllusioni sovrapposte
relative alle nozioni di io e di mio traggono origine da cio che non € il
s® e sono soggette a distruzione.
benefico, che sempre permane Né materi a né perc
prima strofa; e neanche individuo sociale o economico o praticante in
gualche modo discipline spirituali, si afferma nella seconda. Tutto cio e

ancora “io” i 'l usori o. Ma ancor a
conduce in direzione opposta a quella del Buddbismn al vuoto e al

Ni rvana, ma all > uno, assoluto e b
né disprezza i sentimenti, le passioni e gli affetti; né quelli famigliari né
qguel | i di devozione o di pi et a. |
| " essersew, r eloisgi oc o me non S i ri co
coscient e, né in quel |l oNossominala e,

madre né il padre, non sono né gli dei né i diversi mondi, non sono i
Veda né i sacrifici, né posso descrivermi come i luoghi sacri di
pellegrinaggio. Poiché durante il sonno profondo (tutto cio) diviene

Il nesi stente par. a un vuoto asso
benefico, che sempre permane
Tanto meno- continua-e | ' es s er @&onfsond la slaitfina ¢ o .

Samkhya, né quell8hivaita1s, non sono la teoria Paficaratre e non

718 Si riferisce forse a quelle sette shivan&ansigenti, come Kapolika che arrivarono
ad attentare alla sua vita.

719 Pancaratra e citat a dal Tucci tr a | e scuol

filosofiche Shivaite si distinguono da que
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ri specchio | 6opinione Giainista,
tutte le altre. Giacché e solo attraverso la peculiare ed effetiva
realizzazione coscienziale che si svela la mia natura di sé infietiée

pur o, l o sono qull éduno, as’™s.ol uto
E non si riconosce neppure in un attributo fisico, come potrebbero
essere energia o particella, o traccia, o posiziomld.on sono n®
nN® I n basso, n® alné & cento @& imt@wno,M® a |
ver so oriente n® verso occidente.
sono per natwura wunico e i'ndivisibi
N é gl i corrisponde gual unque al t
materiale biologico o psicofpi ¢ o , S i voglia attri
“Non sono il bianco, né il nero, né il rosso, né il giallo; non sono sottile

né massiccio, né corto, né lungo. Essendo la mia natura il puro
splendore perci, stesso sono’”.pri:
Duque non e “I| ' essere iIin quanto e
Buddhisti per le loro definizioni negative, m&ome si vede avevano

fatto scuola anche tra i loro avversari. Né te, né me, continua Sankara,
non sono né | > unaeneée nlé’ all Nohwsoad mé s
| 6i struttore n® il Testo sacr o; n
Non sono Ateo n® Amed nNn® questo
vera natura del sé e la pura conoscenza la quale non ammette alcuna
differenziazionePercio io sona.."

Le affermazioni positive che compaiono in questa strofa non sono piu
soltanto Sspiegazioni “percheée” |,
affermazioni sostanziali che costituiranno il nerbo della dottrina. La
vera natura del sé é la puranoscenza. Ma attenzione a non
confonderl a con r agiPoenre,mes anpoerr ec 60
veglia, né di sogno, né di sonno profondo; non mi condiziona né lo stato
grossolan@o, né quello sottile (luminos®), né quello causate

de Vedaquella degliAgama rivelazioni di Shiva comparse in era cristiana. Vedi: Giuseppe
Tuccli, Storia della filosofia indiang. 230.

720 In sanscritovisva.

721 In sanscritdaijasa,letteralmente: luminoso.

722 In sanscritgrajna, sapienza.
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Perché essihannoa natura del |l 0i gmpadlaza.
dei tre stati. Percio io sono.”

Sull > argomento Sankara torno I n
torneremo piu avanti. Ma continuiamo ora ddikeci-Strofe Perché
soltanto il sé e onnipervadente e @umprensivo, € autoesistente ed e

anche | 6unico Soggetto senzas | at.
Tutto questo universo, essendo altro dal se, € semplice illugameta.
Perch® i 0o sono quell duno, assol ut

L’ ul ti ma s tfilosoficag soda di amtgripaziane di possibili

cr i t Eawes.il s€non pudo nemmeno definirsi Uno; infatti dove
mai potrebbe emergere un secondo che non sia da Quello? Esso, percio
non € né assolutezza né relativita, né si puo dire che sia il vuoto e
nemmeno che sia un qualcosa, giacché la sua natura € la pura non
dualita. Percio come posso parlarvi io di quello che e proclamato da
tutto il Vedant&725

L’ esposi zione al negativo delle p
caratteristica di Sankara, emitroviamo nelleSei stanze sul Nirvana

ma che appartiene alla tradizione brahmanica piu antica cui Sankara Si

I spira. D’ altra parte e noto <che
definisce preferibilmente al negativo. Da questo Sankara ricava
un’ iretaziene pfilosofica affermando che definire con attributi
significa diff er elnBzahnaan-ecrisseaSartkaraa | ¢ 0
e indicato per mezzo di nomi, di forme e di attivita che gli sono stati
sovrapposti, come il Brahman e conoscenza e Bdatd##7, pura
intelligenz&zs. Quando, comunque, desideriamo descrivere la sua reale
natura, libera da tutte le differenze causate dalle sovrapposizioni

723 In sanscrib turiyame i | “qQquarto stato” di cui par
Dungue i quattro son®isva, taijasa, prajna e turiyam.

724 Quello diTattvaé concetto condiviso c@luddhismdvladhyamaka

725 E lo stesso schema di ragionamento con cui Candrakirteaf ma | > i nespr i
Nirvana.
726 Definire con attributi vuol dire disting

|l " Uno assoluto.
727 Brhadaranyaka Upanishad I, 9, 28
728 Ibidem I, 4, 12
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| i mi tanti all or a una | mpossi bil
solo modo per descriverlo: non e queshon € guesto, attraverso cioe

| el i minazione di ogni possibile
come talé'729

In un suo ulteriore commen®® Sankara ritorno sulla questione
appoggiandosi su analogie grammaticali e trasformo una contraddizione
in semplice constatazione:

ALa frase ABrahman v edi,t "s ercvoen
indicare il Brahman. In verita, un normale oggetto viene conosciuto
guando e differenziato da altri oggetti analoghi come, per esempio, nel
linguaggio corrente un lat particolare € conosciuto quando e descritto
come blu, grande o di odore gradevole. In questo caso il sostantivo €
specificato da un attributo, nel tempo stesso in cui ogni altro attributo
viene escluso: il loto € blu o rosso. Cosi allorché diversi stistatella

stessa specie hanno reciproci attributi, allora e utile specificarli. Non e
guesto per . il caso guando ¢c6 un
e unico. Ora, il Brahman € unico. Non ci sono altri Brahman dai quali
potrebbe differenziarsi, coe il loto blu da altri loto. Esso non ha
dunque bisogno di alcuno degli attributi che servono per far conoscere

un oggetto ”

D’ altra parte Sankara non intese
contraddizione da lui stesso evidenziata. Lo fece introutleceno degli
elementi fondamentali e peculiari della sua filosofia. Se definire e

| I mitar e, |l i1 nfinito e |71l limita
categorie e dunque | a natur a del
Upanisha@®2 affermavano verita inapparenza contraddittorie: il
Brahman vi si legge, € assoluto e senza alcun attributo; mentre altrove

si dice che iIBrahmane la causa del mondo empirico. Sankara, che
aveva fatto suoi gli insegnamenti di Gaudapada sulla causalita, spiega
che non ci sonalue Brahman ma due modi di conoscere il reale, sul

729 Brhadaranyaka Upanishad bhasyg 3, 6. (in Paul Mirtin-Dubost op. cit. p. 63).
730 Taittiriya Upanishad bhasydi, 1, 1. (in Paul MartiFDubost op. cit. p. 64).
731 In sanscrito Satyam jidnam anantam brahma.

732 Specialmente Chandogya Upanishad.
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piano dell " assoluto e su quesl o d
non esiste altro che lui. Dal punto di vista del relagohe e il nostro,

egli appare come il creatore del morido || Brahman, n verita, €

detto avere due formis. quella che e determinata dalle limitazioni
causate dalle modificazioni di nomi e forme, e quella che al contrario &
priva di ogni | i mitazione €& Bench
| testi Vedanta, cio su cui si dewneditare come avente relazione con le
limitazioni e cio che deve essere conosciuto come privo di ogni specie di
relazione con le limitazior?

Il Brahman assoluto trascende le limitazioni di tempo e di spazio. Esso e

senza attributi38 e senza distinzion . Non € neppure
numer i, come | e categori e, non si
Br ahman, e tuttavia causa del mo n

at t r7e A sdcanda che lo si consideri a diversi livelli di esperienza,
Esso aparira diverso. Ma non si deve incorrere in errore: questo mondo
manifestato in cui viviamo non € che una realta empirica, una
rappresentazione pura e semplice. E il velo di Maya che ci impedisce di
percepire | unica e ultima verita.

I commento di Sankaa al Brahma-sutra. Il testo che Sankara e i
principali maestri Vedantini si impegnarono a commentare piu di ogni
altro fu il Brahmasutra Se i saggi dellé&Jpanishadnon esitarono a
sviluppare i n parecchi capi tod i |
trattat o, i saggio Badarayana, u

733 In sanscritoparamarthika Paramathae la Realta supremaaramarthikaé aggettivo
che qualifica la realta: letteralmente cioé che e assolutamente reale.

734 In sanscritovyavaharika.

735 In sanscritdsvara.

736 In sanscritalvirupam.

737 SankaraBrahmasutraBhasyal,1,11 IL testo suona come un approfondimenttade
teoria delle due verita di Nagarjuna.

738 In sanscritonirguna. Ricordiamo che gunao modalita sono concetti del Samkhya e
che ivisesale distinzioni che hanno dato il nome alla scidgsesika

739 In sanscritssaguna.
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Brahmasutra ne contiene infatti 555. Redatto verosimilmente verso |l
lll° sec. a. C, ma certamente dopo le principali Upanishad, fa ad esse
riferimento costante. IBrahmasuta consta di 4 capitoli maggiori,
ciascuno diviso in quarto. Il commento di Sankara &rahmasutrae

uno dei grandi commerti a un testo che per sue caratteristiche
ermetiche si presta ad interpretazioni soggettive; ed a questa
abitudinenon si sotrae Seaara preferendo adattare il testo alle sue idee
che fare un lavoro di vera esegesi.

Il primo capitolo delBrahamasutras ' 1 n Delld @hnassione? e
mette in risalto lo scopo centrale del Vedanta che e la ricerca del
Brahman. La controversia conSamklya e con Kapila in particolare
occupa una parte importante del commento ai primi due capitoli ed e dal
punto di vista filosofico piu rilevante di quella coi ritualisti. Per essi
sostiene Sankaraesi st erebbe “ab aeterno”
primordide”43. Per Sankara e inveceBrahmanche in virtu dellamaya

si manifesta come causa universale. La sostanza primordiale dei
Samkhygpriva come e di intelligenzeonoscenza, non potrebbe essere
la causa del mondo. Il Brahman é inoltre il sé di ogni cosao &
essenzialmente eterrtg purd4s, saggia4s, libero47, onniscientes, e
onnipotent@s,

740

741 Altri si fanno risalire a Ramanuja, Nimbarka e Madhva.

742

In sanscritgada.

In sanscrito SamanvayadhyayaVedi Samavayainerenza o inseparabile eterna

relazione, 6a categoria antologica di Vaisesika.

743

744

745

746

747

748

749

In sanscritgradhana.
In sanscritaitya.

In sanscritosuddha
In sanscritdouddha
In sanscritkakta

In sanscritsarvejna

In sanscritcsarvasatki
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Nel secondo capitolo, Della noncontraddiziong° Sankara
approfondisce la critica del sistendamkhyaed espone la teoria
vedantica della nodifferenza tra causa ed efi@t Solo la causa € reale,

di ce; | " effetto, come | " universo
che una modificazione apparefite pura e semplice sovrapposizione

alla causa. La modi ficazione, cCi Of¢t
dal | ' amongichel ua home prodotto dal linguaggio. Il prodotto

del |l > argilla e | "argilla e nient’
dunque altra realta che il Brahman. Come il latte puo cagliare da sé
senza | "aiuto di un mez at®lamayd er n
mani festare I mondo con | a Sua
primordial e” del Samkhya, essendo

da un essere intelligente, vale a dire da Brahman.

Con argomenti simili viene confutata la dottrina Vaiseskaondo la
gual e | "universo e prodotto da at
invisibile752. Nello stesso capitolo secondo vengono confutate le tre
scuole buddhiste che Sankara ritiene degne di considerazione e che da
allora in poi figurarono nei manualid f i |l osofia i ndi a
scuol e buddhiste”, anche se | Bud
annoverano almenol8. Ecco comungue le tre citate da Sankara: quella
dei realisti’s3 i quali affermerebbero che gli oggetti materiali e la loro
percezionesono ugualmente reali; quella deglealisti’s4 per i quali

solo le idee sono reali, non avendo gli oggetti esterni esistenza propria
al di fuori dei nostri concetti; infine queltiella via di mezz65 secondo

11

cui tutto e vacuita. Brevemente vengono pure tout at i col
vanno Giairdsti.” , i

750 In sanscritavirodhadhyaya

751 In sanscritovivarta

752 In sanscritaadrsta.

753 In termini Buddhisti la scuola & conosciuta cofavastivada Vaibhasika

754 Si tratta della scuola del Buddhismo tardo meglio nota céagacarao Cittamatra

“sol a ment e, ma/in@an& da a d at tchii manadel | 61 nt e

755 La scuola e conosciuta coivadhyamaka suo esponente fu Nagarjuna.
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Il terzo capitolo Strategia della realizzazioieé tratta dei mezzi per
giungere all a | i berazi one. I proi
riguardano la natura d&lrahmane della trasmigrazione. Al momento

della morte lo spirito resterebbe unito agli elementi sottili (acqua, fuoco,
ecc.) che alloggiano i differenti soffi. Dopo aver descritto il passaggio

dello spirito di nascita in nascita si parla delle sue modalita di esistenza
nel sonno profondo e nel sogniBd € a questo punto che Sankara
approfondisce 1| concetto dbieci” gqu a
strofe.

| primi stati sono la veglia, il sogno e il sonno senza sogni. A quelli
Sankara ne aggiunge un altro, intermedio tra il sonno e la morte e non
identificabile coi precedenti; € il quarto stato trascendente e sustrato dei
primi tre, non percepibile che attraverso la meditazione. Come |l
BrahmanAtman,s i puo pensare che sia di
essere, diverso anche dalla conoscenzal mlah conoscenz&.

Il quarto stato non costituisce elaborazione Sankariana originale. Era gia
abbondantemente trattato neNé&andukya Upanishadche e, secondo
alcunis® la quintessenza di tutte le Upanisffad E tuttavia Sankara
diede al concetto uno suppo considerevole.

756 In sanscritoSadlanadhyayaHa caratteristiche assai simili al Nirvana, per come lo
descrivono Nagarjuna e Candrakirti in campo Buddhista.

757 In sanscritgrana

758 Ha caratteristiche assai simili &lirvana cosi come lo descrivono Nagarjuna e
Candrakirti. .

759 Martin-Dubast, op. cit. p. 86.

760 Nel testo citato gli stati vengono defiqada, quar t i ” .

“.. Tutto cio ( si riferisce alla sacra si
Brahman e |’ Atman ha quattro part.

Il primo quarto évaisvanara esperienza del mdo esterno, la cui sfera é lo stato di veglia,

esso € cosciente degli oggetti esterni; ha sette membra e diciannove bocche; esperisce gli
oggetti grossolani.

Il secondo quarto éaijasa ( i | |l umi noso. La sua sfera d’

coscienzae, qui, interiorizzata. Esso ha sette membra e diciannove bocche ed esperisce gl
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Chi vuole la verita ultima, sostenne, non deve contentarsi delle nozioni
che lo stato di veglia gli procura, ma deve dominare tutti gli aspetti
del | " esperi enza c7¢ISoloilteezd siatb@oglek dai t
pura esistenzartovandos.i | " ani ma assorta I
Nella veglia soggetto e oggetto sembrano opporsi nel quadro spazio
tempo. Nel sogno il soggetto esperimenta gli oggetti in uno spazio
tempo ristretto. E solo nel sonno profondo non ci sono oggetto né
soggédto, né spazidempo. Questo stato, vissuto in modo conscio, €
quell o a partire dal gual e ogni C
esistente, si riconosce come puro effetto della ragyrarenza.

Possiamo svegliarci dallo stato di veglia come ci svegliala un
sogno? Questo e ilnedhual i s mo, | " Advai t/eg di
liberato dai cinque veld si unisce alBrahman Il quarto stato
trascendentale corrisponde a questo, in un percorso per molti versi
simile all’accesso al Ni rvana.

oggetti sottili. Questo € lo stato di sonno profondo in cui il dormiente non gode piu di alcun
oggetto e non esperimenta alcun sogno.

Il terzo quarto grajna, la sapienza.a sua sfera di attivita € il sonno profondo; in esso ogni
cosa rimane indifferenziat a; in verita e
(il dor mi ent e) real mente gusta questa fel
signore sup e mo

| saggi pensano che guarto - che non ha conoscenza né del mondo interno né di quello
esterno né contemporaneamente di guesto e
di coscienza integrale, perché non € né cosciente né incoscieraeadrstg invisibile;

avyavaharya non utilizzabile;agrahya incomprensibile;alaksana indefinibile; acyntya

impensabile;avyapadesya | ndescr i vi biplatygyasaeas essenza della’ u n i
conoscenza di sé .. e At manu tbtandukymEpartishad-& d e \
12.

761 In sanscritcavasthatraya
762 In sanscritgivatman.

763 In sanscritdkosa,strati Sono i 5 veli di maya.
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Nel quarto capa | o , di carattere piu mist
f r u7t4ciod tlella natura della liberazione.

Conclusioni. Gli argomenti e le conclusioni dell'Advaita entrarono in
collisione con quelli di un'altra dottrina filosofica, 8amkhya che
ugualmeng faceva riferimento ai testi canonici del Brahmanesimo, ma
che era profondamente dualista.

Quanto a Sankara si puo dire che tecnicamente la maggior novita
filosofica fu la brillante manipolazione della teoria della contraddizione.
L' acr e p ol gana coatro idvieriamsakafd reazione all’
affermazione loro che la letteratura Upanischadica non andava
d'accordo con Veda e Brahmana. | testi Sadicevano i Mimansaka

non avevano speculato su Brahman e Atman e contenevano solo
prescrizioni su cio ahoccorre fare.

764 In sanscritgohaladhyaya
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Il Buddhismo

Storia breve di un lungo
percorso

Il Buddha. Il Buddha e figura storica. Si chiamava Siddharta Gotama
ed era nato a Kapilavastu, una cittadina ai piedi dell'Himalaya,
verosimilmente nel 556 a.C.

Di famiglia nobile- non sapiamo se i suoi fossero guerrieri o0 Brahmani

- di certo apparteneva al clan Sakya; da qui uno dei suoi nomi piu
conosciuti: Sakyamuni il saggio del clan Sakya. Buddha vuol dire
"illuminato” ed e epiteto non esclusivo di Siddharta Gotama; in effetti
toca ad altri grandi saggi della tradizione indiana anche se Siddharta é
il Buddha per antonomasia. Senza pretendersi Dio né profeta ispirato da
Dio si propose come semplice uomo che a un certo punto della sua vita,
ver so I trent’ an nanormae/gé andavacsagha e o
aveva lasciato casa per cercare lilluminazione. Una scelta non
infrequente nella tradizione indiana, a tal punto che un antico e
rispettato schema di sviluppo sociale prevedeva che la vita di un uomo
si dividesse in quattrdasi, da studente ad asceta mendicante. A
differenza dei tanti che seguirono lo stesso percorso, il Buddha ritenne
di avere trovato la strada e di doverla insegnare agli altri. Trascorse
infatti gli ultimi anni della sua vita nell'insegnamento itinerard@che
guella non era una novita per I'India. Né si pud consideligeio - un
messaggio di rottura sociale perché non mise mai in discussione il
sistema delle caste, se non per dire che lilluminazione era una
prospettiva di tutti gli uomini e che tutgli appartenenti all'ordine
monastico uomini e donne erano uguali tra loro.

Ma torniamo all'esordio: i suoi primi trent'anni il Buddha li aveva vissuti
da principe, con una madre e un padre, una moglie e un figlio che, con
altri parenti, lo segui pitardi nel suo percorso mistico. Non occorsero
avvenimenti speciali per deciderlo sulla strada della ricerca spirituale. A
ispirargli disgusto del mondo bastarono, la vista di un vecchio, di un
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malato, di un morto. Visioni che nell'India di allora noarer certo rare

ma che si incontrarono in un momento dato con una certa sua sensibilita
e percezione. Abbandonata la casa paterna segui per un anno due
Brahmani che gli insegnarono la prassi dell'estasi e del raccoglimento;
per altri sei anni pratico il digno e la tecnica della meditazione con 5
solitari asceti della foresta. Sforzi vani, che misero la sua vita in pericolo
senza assicurargli la tanto desiderata immortalita.

Si ri mi se a mangiare e una sera s
detto d ber o del I " i | | umi nldet cosmnd quella “d
memorabile notte ebbe la suprema e perfetta illuminazione, condensata
nelle quattro nobili verita;e conquisto il triplice sapere che consiste nel
ricordo delle esistenze anteriori, nella carewa della morte e infine
nella certezza di avere distrutto in sé tutti i desideri. Scoperse cosi |l
meccanismo che regola il principio di causa: principio che sta alla base
di tutti i fenomeni e che i Buddhisti chiamano "della produzione
condizionata". Llluminazione fu, dunque, un evento filosofico oltre
che spirituale. Dopo aver continuato per quattro o sette settimane le sue
meditazioni a Bodh Gayail Buddha si reco a Benares, doveel parco

delle Gazzelle predicba messa in moto della ruota telleggess, il
fondamentale discorso nel quale si esponevano le quattro verita sante
del Buddhismse

Da Benares comincio una predicazione che lo condusse per quarant'anni
tutto in giro nella Valle Media del Gange. Man mano che la sua
notorieta cresceva $aceva piu numeroso lo stuolo dei monaci e dei
pellegrini al seguito: si calcola che il corteo del Buddha arrivasse a
gualche migliaio di persone, niente a che vedere col povero predicatore
solitario. Nella stagione delle piogge tutta la comitiva si feanaome
prescritto anche nelle Regole di Disciplina, e di solito trovava rifugio e
devota ospitalita presso principi e ricchi mercanti. Il Buddhismo con |l
suo misticismo razionale e la proposta di una via spirituale percorribile
attraverso intuizione e g#ine, esercitd una speciale attrazione sulle
classi economicamente e culturalmente piu dotate: nemomma- la
riscossa dei miseri e dei privi di tutto, ma piuttosto quella degli
intellettuali: caratteristica che conservo nel corso di tutta la sua

765 Dharmachakra pravastana sutra.

766 In sanscritoaryasatya.
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diffusione in Tibet, in Indocina, in Cina, in Giappone, fino alla sua
diffusione odierna in Europa e Stati Uniti. Quando il Buddha mori non
lascio nulla di scritto; ma questo € un problema relativo perché allora
come ora ogni parola pronunciata da un sag@oddhista e
devotamente registrata dagli allievi. Al punto che maestri non
particolarmente noti vantano collazioni di opere di decine di volumi pur
senza avere mai scritto un rigo. Certo e che lascio un ordine monastico
prospero, un immenso patrimonio répiale, il ricordo della sua stessa
persona: le tre cose che da allora costituiscono per ogni credente "i tre
rifugi”. Letterariamente parlando non si puo fare a meno di notare la
straordinaria, quasi maniacale affezione del Buddhismo per le
enumerazionile 4 verita, i 3 rifugi, l'ottuplice sentiero, il dodecuplo
principio causale: con uno stile ripetitivo che deriva proprio dalla sua
origine di insegnamento orale, mirato non tanto a illuminare un
paesaggio intellettuale quanto piuttosto a trasportatesdkepolo in un
mondo diverso e nuovo; da li la continua attenzione del maestro a che
tutti gli strumenti trasmessi all'allievo siano sotto controllo e che quanto
appreso fin li non sia stato dimenticato. Dopo la morte del Buddha, il
Buddhismo sidiffusen t utta | "I ndi a, ma «r i su
di Asoka, primo e forse massimo imperatore indiano di fede Buddhista.
(273232 a.C.) Dalla valle del Gange il pensiero Buddhista si irradio
secondo cinque direttrici principali: a Ovest, verso la vallélded e il
Gandara; a sud, verso il resto della penisola indiana dove le grotte di
Ayanta ne restano la traccia piu visibile, a pochi chilometri da Bombay;
a Nord verso il Tibet e I'Asia Centrale; a Est verso Ceylon, la penisola
Indocinese e la Cina. Starcomplessa per tappe successive, con periodi
di grande popolarita alternati a pause, a persecuzioni e periodi di
oscurita.

Tutte queste tradizioni furono direttamente in rapporto con l'India o con
Ceylon, ad eccezione di Corea e Giappone che mutuarotaoll
Buddhismo dalla Cina; e in tutti quei paesi il Buddhismo rimane
tradizione di pensiero viva e popolare, mentre in India il suo peso é
irrilevante da almeno nove secoli. In pratica la sua scomparsa coincise
con l'affermazione dell'egemonia Islamica. Wan € questa la sede di
una analisi storica approfondita del Buddhismo, della sua diffusione e
della sue trasformazioni a contatto con culture ed epoche diverse. Ci
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limiteremo percio a dare qualche informazione orientativa
sull'evoluzione storica del Butdmo indiano.

Il Buddhismo dei primi secoli. Dopo la morte del Buddha i monaci
tennero diversi concili, sia pure in data imprecisata. Nel secondo
concilio, collocabile verso il 375 a® @ le tradizioni Theravada e
Mahasamghikasi divisero: dalla prima gse origine il Buddhismo del
Piccolo veicolo o Hinayana, tuttora egemone a Ceylon e in larga parte
del Sud Est Asiatico.

Nel 3° concilio, verso il 250 a.C. fu definito un Canone che solo un
secolo dopo fu registrato in lingua Pali, che ne da la piu antisaone
scrittass. I Pali non fu pero la lingua dell'originale predicazione
Buddhista, probabilmente fatta ardhamagadhi uno dei tanti dialetti
dell'India subhimalayana. E infatti il Pali non era lingua parlata, ma
lingua dotta, un&oiné dell'India Catro-Orientale cosi come il Prakrito

lo era dell'India NordDccidentale. Sono lingue simili al Sanscrito ma
che hanno col sanscrito differenze significative di ortografia, di
pronuncia e vocabolario. Dei libri filosofici del canone Buddhistg
Abhidhama - la versione Theravada ci € pervenuta in Pali, quelle
Sarvastivada e Dharmaguptaka in versione cinese.

Il terzo concilio e probabilmente un quarto sarebbero avvenuti sotto il
regno di Asoka, (27232 a. C.), mentre un quinto concilio si sarebbe
tenutosotto il regno di Kanista, nel primo secolo d.C.: € comunque certo
che il Piccolo Veicolo fu il primo consolidamento canonico del
Buddhismo. Non € invece ben chiaro quando si sia sviluppata la dottrina
del Grande VeicoloMahayanaé® anche se alcuni studiose colgono i

767 V. André Bareau,ll Buddhismo Indianoin: Henri Charles PuechHistoire des
religions.

768 V. G. Tucci, Storia della Filosofia Indiana, p.52.

769 Al centro di questa pratica del Buddhismo non sta piu il sdbrat, ma il
Bodhisattva,” i | risvegliat o” . olEhe sigiffeses in €inag Cored, B L
Giappone e Vietnam e che costituisce la base filosofica del Buddhismo tibetano. La tesi su
cui si basa la pratica Mahayana e che il Buddha istruisce i discepoli a seconda della loro
attitudine a comprendere. Il "grande @& sarebbe stato trasmesso solo a qualche

discepolo particolarmente avanzato. | testi stessi, scomparsi per lungo tempo, sarebbero
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prodromi gia nei dibattiti e nelle controversie dei primi concili: quello
che e certo e che all'inizio dell'era Cristiana il Grande Veicolo era gia
ben strutturato in India; e che nel secondo secolo d.C. la sua scuola
filosofica piu rappres#ativa, Madhyamakaebbe in Nagarjuna il suo

piu grande esponente. Dal 2° all'8° secolo d.C. il Mahayana fu
tradizione dottrinale Buddhista egemone in tutta I'India, anche se delle
antiche scuole piu legate alla tradizione Hinayana sopravvissero
certamete 1 Sarvastivadin. Mentre la presa del Buddhismo sul popolo
indiano si indeboliva, a partire dal-3° secolo si sviluppo nell'India
Nord Occidentale il tantrismo, forma di pensiero magglayiosa che
influenzo largamente anche I'Induismo. In campo Bistd il tantrismo
conflui nel Vairayana o Veicolo del Diamante. Il Vairayana, terza
grande confessione Buddhista, e tutt'oggi fondamento del Lamaismo, se
cosi si vuol chiamare la particolare tradizione Buddhista del 7Tioge
sintetizza elementi Hinayan&ahayana e tantrici.

Sviluppi del Buddhismo maturo. Dal tronco centrale della tradizione
Mahayana originarono diverse interpretazioni o tradizioni derivate, la
cui classificazione e faccenda intricata e complessa anche se si puo
tentare di farla ricormredo a 3 suddivisioni:

- Una tendenza di "saggezza" che insiste sulla vacuita. Ci si ritrovano la
filosofia 1 ndi anaMddhariakadi Nagarnaunag i n

riapparsi miracolosamente e si sarebbero diffusi rapidamente quando fu venuto il momento
opportuno.

Sull'antichita e sulllatenticita dei testi corre una lunga polemica tra chi pratica il Mahayana

e chi pratica il Theravada. | primi sostengono che i loro testi non sono elaborazioni recenti,
ma sono semplicemente riapparsi; alle critiche dei secondi, replicano che anche i testi
Theravada sono di stesura assai tarda rispetto alla predicazione del Buddha.

Col Buddhismo Mahayana si fa piu chiaro il passaggio alla prospettiva di liberazione
i ndividual e alla preoccupazi one Adratladcial s al
posto alBodhisattva AHrdt e in effetti colui che si cimenta a trovare la via del nirvana
agendo per suo conto e limitandosi a mostrare la vBRodhisattva il risvegliato, e colui

che ha trovato la via e che decide di restarsamlaraper compasione verso gli altri.

770 La terza ruota ddbharma
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qguel |l a, sempr e i ndiYagacara o ditemdtrali “ P u
Asanga; e la tradiane cinegiapponesd ¢ h Zen(cui fanno capo le
scuoleSoto e Rinzai)

- Una tendenza religiosa o "buddhismo della fede" di'Amidismo(o
"Terra pura"), pure sviluppatosi tra Cina e Giappone, sarebbe forma
particolaré’i

- Una tendenza esoterica cispirera il Tendai e lo Shingortradizioni
buddhiste giapponesi (e costituira fonte essenziale Bigldhismo
tibetang.

Le differenze tra le diverse scuole sono sottili e a volte appena sfumate,
rese piu intricate dall'incontro con altre religioni comd&aloismo, lo
Shintoismo e le tradizionali credenze religiose tibetane deldon
Accenniamo assai brevemente alle tradizioni extra indiane per poi
tornare piu approfonditamente allo sviluppo del pensiero indiano.

L'Amidismo o dottrina della "terra pura" 772 Appartiene alle correnti
religiose del Buddhismo Mahayana. Comparve nel 4° secolo dC. in
Cina e di i si diffuse in Giappone. E* fondato sulla preghiera e sulla
grazia e sull'impegno del Buddha Amithaba a rinunciare ai propri
privilegi di Buddha se color che pregheranno ardentemente di uscire
dal Samsara non saranno esauditi.

Lo Shingon. Arrivati anch'essi dalla Cina, il Tendai e lo Shingon
penetrarono in Giappone all'inizio del 9° secolo. Il Tendai € sintesi
eclettica di tutte le forme di BuddhismoalAmidismo allo Zen. Lo
Shingon invece é sempre restato nel solco dell'esoterismo con una
trasmissione di dottrina da maestro a discepolo.

Lo Zen. Lo Zen é derivato dal Buddhismo Mahayana che, penetrato in
Cina verso il I° secolo dopo Cristo, vi fu gortemente influenzato dal
Tao, dalla compenetrazione col quale nacque verso il VI secolo lo Zen,
che in Cina portava il nome di Tch'an.

771 Amithabae il nome di uno dei 5 Buddha della meditazione.
772 Al punto che i giapponesi sostengono di nascere con il rito Shintoista, sposarsi con

quello cattolico e prepararsi alla morte nel rito Bhidta.
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L'origine storica delTch'anZen coincide con la predicazione del
monaco indiano Bodkdarma, ma la tradizione ne faalire I'origine al
Buddha stesso che un giorno, circondato dai discepoli, sollevo in aria un
flore senza dire parola. Il discepolo Kashyana sorrise, mostrando di
avere improvvisamente capito tutta la dottrina del maestro. Il "risveglio”
avviene all'improviso, per intuizione. Tutta la pratica Zen va oltre |
testi, perché ciascuno puo trovare in sé la natura del Buddha. Ha invece
bisogno di un rapporto maestro/allievo, perché solo dall'uno all'altro
passa l'insegnamento che viene intuitivamente recepitmgrincaso lo

Zen si basa su tre principi fondamentali:

- l'azione deve essere completamente disinteressata. Ogni idea di
ricompensa e in effetti legata alla credenza di un "me", che non e che
un‘apparenza.

- I'llluminazione spirituale si produce all'impwiso.

-ogni essere umano ha in sé il proprio tesoro.

Lo Zen porta all’ estremo | imite |
Buddhismo Af fer ma c¢che | a coscienza s
sia diventata totalmente passiva e trasparente. Men@Beidthismo
Hinayana insiste sulla vacuita del sé, il Mahayasecie nella variante
Zen- insiste sulla vacuita di tutte le cose.

Questa dottrina € diversa non solo da ogni dottrina dualista (che
contempli spirito e materia oppure se e fuori di sé, isea e
realismo), ma anche da ogni dottrina monista, per la quale esista una
sola realta. Viceversa, per chi si risveglia, tutto il mondo delle nostre
realta convenzionali non é altro che vacuita. In Giappone lo Zen si
sviluppo a partire dal 12° secolo,rk origine a diverse scuole, di cui
Rinzaie Sotorestano le piu note.

Le scuole Zen giapponesi: RinzaiLa scuola Rinzai pone l'accento sul
carattere folgorante dell'illuminaziofieé descritta come il piu grande
cataclisma mentale che si possa provaftia mga. Per stimolare questa
presa di coscienza il maestro pud usare metodi sconcertanti. Anche
picchiare il discepolo senza apparenti ragioni. Umiliarlo. E molte sono
storie Zen ne parlano. Un altro metodo per costringere il discepolo al

773 In giapponessatori.
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risveglio e lasottomissione di Koan che qualche autore cattotico
considera impropriamente enigmi. Il Rinzai € lo Zen della parola, della
comunicazione.

La scuola Soto. La scuola Soto suggerisce di non ricercare
I'illuminazione folgorante ma di perseguire un'illumiiteee graduale
praticando delle posture che aiutino la meditazione (anzituttpeda
meditare seduti). Le posture si praticano seguendo un rituale ben preciso
e sotto la guida di un maestro. Scopo della postura € procurare la pace
dello spirito. "Zazen €& & pratica e l'espressione dalla Bodhi, la
saggezza suprema. Cio che e essenziale e la pratica dello Zazen e non
la meditazione su di esso. Se voi fate i gesti e prendete I'espressione
dell'incollerrito, lo sarete. Ugualmente, se prendete l'atteggiamento
ddl'uomo saggio, sarete saggid=.’ | o Zen dell a prat

Il Buddhismo Vajrayana. Il Buddhismo Vajrayana € anche noto come
via del diamante o Buddhismo tantrico: tdatra, che vuol dire tessuto

o libro77s Nato dall'lInduismo tantrico, € caratterizzato daiterca di
nuovi percorsi che consentano di arrivare al risveglio in una vita sola,
magari a prezzo di grandi sforzi. Dall'india del Nord, dove maturo
probabilmente nel V° secolo d. C., il tantrismo prese la via del Tibet che
ne divenne patria di eleziond Buddhismo Vajrayana si indirizza a
tutto lo spirito con la parola (hantrg, i gesti (imudrg e lo spirito (le
visioni).

| mantra sono brevi preghiere lungamente ripetute che creano una
relazione sottile tra colui che le ripete e l'essenza deléusn.
Risveglia nel recitante delle energie latenti. E" il maestro che sceglie il
mantra per il discepolo e glielo affida perché lo reciti fedelmente

774 René GiraultLe religioni orientalj Plon 1995.
775 E la forma di Buddhismo meno diffusa nel mondo, con poco piu di quattro milioni di
adepti, ma | a sua pratica risul t acomunita f ort

monastica Tibetana a seguito dell’”occupazi

197



aiutandosi con un rosario di 108 granimantrapiu conosciuto ém
mani padmi Hurre,

| mudrasono geste portamenti del corpo. | mudra piu spettacolari sono
le grandi prosternazioni. A livello piu semplice i mudra sono i gesti di
offerta che si fanno toccando o tenendo con le dita degli oggetti
simbolici (acqua, luci, fiori, incenso, grano). Ogni mattihnBuddhista
mette sul suo altare privato una serie di coppe, con delle offerte rituali.
Il corpo interviene anche nell'uso degli strumenti rituali e si prolunga
nelle innumerevoli bandiere di preghiere che sventolano nell'aria.

Le visualizzazioni e i mand&a si propongono di visualizzare una
divinita accuratamente scelta dal maestro. Al di la del mudra, che
risveglia il corpo, e del mantra che risveglia lo spirito, la visualizzazione
risveglia l'immaginazione fino ad arrivare a una creazione interiore
appaentemente altrettanto reale del mondo considerato fin li come
reale.

776 In sanscritoom esprime la totalita dell'esistenzanani significa il gioiello, padmi

significa loto, simbolo dello svilupptwume il legame tra i due precedenti.
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| testl del Buddhismo antico

Orientarsi nella sterminata letteratura Buddhista non € cosa facile.
Parliamo di decine di migliaia di testi, molti dei quali di interesse
filosofico. Testipervenutici in edizione originale o in traduzione, testi
che hanno spesso molteplici versioni e che quando siano stati tradotti
possono essere stati sottoposti a vere e proprie reinterpretazioni: e |l
caso dei testi Buddhisti cinesi tradotti in giapponaggartire dal XII°

secolo della nostra era. AlIl " appr
numer o dell e versioni di sponi bili
| "attitudine dei Buddhi sti all a d
di confutare suole avverse, il Brahmanesimo come il Taoismo, lo

Shinto come | " anticRo.religione ti
Si aggiunga un’indubbia tendenza
pratica degli allievi di regi str al

un labirinto di testi la cui sistematizzazione costituisce un rompicapo per
gli studiosi del Buddhismo antico e moderno.

Non presumiamo di fornire una bibliografia esauriente ma vogliamo

consentire al lettore un primo orientamento; e dare una collocazione
ragionevole delle opere che hanno maggiore attinenza colla filosofia.

Il canone. Non si puo accennare alla bibliografia del Buddhismo senza
menzionare icanone Ovvi amente di canoni C €
| punti di vista delle varie tradizioni e sceole gia questa e succosa
materia di studio per i dotti. Cid non toglie che un riferimento per tutti
guanti sia ilCanone Pali ossia la raccolta ufficiale dei testi Buddhisti
scritti in lingua Pali e canonizzati dalla congregazi&tleaviravadao
Theravad. Come abbiamo detto la lingua Pali € una sorteotiéche
mescola forme dial ett al-OccidentaledSi v er
noti, tuttavi a, che all’interno d
piu antica suddivisione in novansa o0 membra dve i testi sono
classificati a seconda del loro genere letteratioEcco dunque

| " articolazione di guesto primo c:

777 V. Saverio Sani, introduzionelavuttaka Cosi e stato detto, Ed. TEA 1995 pagg. X e
XI.
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Suttam(Discorsi):i dialoghi del Buddha.

Geyyam(Recitazioni): tutti i brani misti di prosa e di versi.

Veyyakarananf Annunci o): comprende | ' Abh
Gatham (Canti): sono i testi esclusivamente in versi (comprende
Dhammapada, Thera Therighata).

Udinam( El evazi one dell a voce). Comp
del Buddha?”.

Itivuttakam (Cosi e statdetto).Sono i 112 sutra che cominciano con la
formulaVuttam heta Bhagavata.

Jata Kam: raccogli e 568e0Buddvai t e anterio
Abbhutadhamman(Racconti fantastici): i sutra che riportano fatti
meravigliosi.

Vedallam Domande e rispostequestioni dplici?7s,

Scritture _canoniche in_tre canesftti®. Certamente piu conosciuta e
importante e la classificazione déhnone Pali articolata in tre parti,
canestri o Pitaka; di li il nome diipitaka Pali Pur trattandosi di
svariate migliaia di testi che hamniaggiato da e per lo Sri Lanka piu di
una volta, la sua struttura si puo considerare fondamentalmente
accettata. -EKEOme adbiamc @ett® rdala tradizione
Sthaviravadao Theravadaancora prospera in Sdanka. Il Pali € lingua
pre-sanscritala cui grafia e relativa translitterazione differiscono da
quelle sanscrite: per non creare confusione riporteremo la grafia pali.

Secondo le cronache in gran parte leggendarie dello Sri Lanka il canone
in lingua Pali fu messo per iscritto tra il 29 d# a.C., in occasione di

un gran concilio di cinquecento monaci riuniti dal re Valtagamani.
Risulta costituito, come abbiamo detto, di tre parti o canestri.

1) Suttapitaka
Digha Nikaya(Nikaya significa raccolta éigha indica i discorsi
lunghi)

778 Nelle fonti sanscrite si aggiungondidana (introduzioni ai discorsi);Upadera
(istruzioni) eAvadana(gesta o racconti avventurosi).

779 V. Etienne LamotteBuddhigno antico.
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Majjina Nikaya(Majjina indica la media lunghezza dei discorsi)

Samyutta Nikaya (Samyutta significa unico, raggruppato,
connesso)

Aguttara Nikaya (Aguttara indica la progressione graduale e
dunque questa € la raccolta dei testi in progressione di uno)

Kuddhaka Nikaya(Kuddhakaindica la dimensione breve di questi

testi)

2)Vinayapitaka

3)Abhidammapitaka

L’ altro canone cui GanonddellaRelaziome t e |
la relazione di cui si parla e quella del mon&taudamitra Si tratta di

untesb sanscrito tradotto in cinese

originario corrisponde al canone dei SarvastivadinCdinone della
relazionerisulta cosi strutturato:

1) Sutrapitakai
Dirgho-agama
Madhyamaagama
Ekottaraagama
Samyuktaagama
Ksudrakaagama

2)Vinayapitaka

3)Abhidharmapitaka

Rispetto al precedente, questo canone ha la caratteristica di escludere
formalmente dal Sutrapitaka la quinta parte, quella dei testi minori che |l
Canone Pali chiamaKuddhakanikaya Tuttavia |i cita tanto
frequentemente che divengono un quarto pitaka.

La seconda differenza riguardo al canone Pali € quella di suddividere il
primo canestro, ibutrapitaka in agama(traduzioni) e non imikaya
(raccolte). Si tratta infatti di traduzioni cinesi deitra Sarvastivada.

Un terzo canone di rilevanza filosofica e su cui torneremo parlando del
terzo canestro o dell a ®danbnefdeisi c.
Sarvastivadin,da cui il Canone della relazionéu tratto, con ampie
liberta.
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lI_canone pali. Il Canone Pali resta comunque riferimento
fondamentale di ogni bibliografia Buddhista e merita un
approfondimento La sua suddivisione, cominciando dalla raccolta dei
sutra o sutta detti o discorsi attribuiti personalmente al Buddha la
seguente.

1) Suttapitaka  Ecanestrédei sermoni o detti o prediche del Buddha
e risulta cosi composto:

Digha Nikayao r accol ta dei sutra “1Il un
ripartiti in 3 gruppiso;

Majjina Nikayao r accol ta dei sutra “ med

Samytta Nikaya o raccolta dei sutr a
sopravvivono 2889 suddivisi in 5 sezioniajggd e suddivisi in 56
raccolte(samyuttals?;

Anguttara Nikayao raccolta dei testi enumerati in progressione di
uno. Sono 9557 sutra ripartiti wvaggas?,

Kuddhaka Nikaya Quinta ed ultima raccolta del sutra, comprende
15 libri, tra cui ilDhammapadab Versi della legge e Idatakao Libro
delle vite anteriori del Buddha. Oltre a questiTiheraghatae il
Terighatg rispettivamente Libro degli Anziani e Libro telAnziane.

780 Comprende 13 sutra relativi alla condotta (Sila), oltre a 9 sutra detti suttanta, sul
modello dei Vedanta: tra di esgiMahaparinibbanasuttanta Grande sermone del Nirvana
supremo che abbiamo citato in aperfuu@mprende infine una serne di testi inizianti col
Patikasuttanta.

781 |l corpus originario desamyutta nikayaomprendeva quasi 8000 divisi sutra in cinque
sezioni (V. Mario Piantellill Grande dialogo del Nirvana definitivo Introduzione, Ed.

TEA 1995.).

782 Del corpus originao di quasi 10.00Gutraredatto nel | secolo a.C. ne sopravvivono

da 2308 a 2363, a seconda delle recensio
Nipata L’ ordine delle piogge e dato dalla pr
ciascunala prima pioggia € relativa a un unico elemento, la mdeitanipata L’ ul t i r

pioggia e relativa alle endecadi di elementi.
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Oltre a questi i 112 detti del BuddhHivuttaka; e le GestaApadanaigs
di 547 decani e 40 decarf@.

2) Vinayapitaka.Meno omogeneo del canestro dei Sutra quello della
“regol a o “disciplina?”, puo esse
la parola del BuddhaDi queste regole, cosi tipiche degli ordini
monacali possediamo quelle dearvastivadin dei Dharmagupta dei
Mahasamghika dei Mahisasakae dei MulaSarvastivadin In alcuni

casi non furono redatte prima del Il secolo d.C. Per tpuaolto tecnici
questi testi sono fonte inesauribile di aneddoti sulla vita indiana
all’  epoca del Buddha.

| testi contenuti nel Canone Pali datano dai primi secoli d.C. e la loro
redazione e molto simile a quella prodotta dalle altre scuole.

La suddivisime dei Sutra (Suttavibhanga)include la grande
suddivisione(Mahavibhanga)che elenca duecentoventisette possibili
trasgressioni dei monaci biasimate dal Buddha, in varie circostanze,
enunciando in relazione ad ognuna di esse una sanzione 0 una
raccomandaione. Ricadono in sei gruppi in ordine di gravita
decrescente.

Quattro trasgressioni che compor
Congregazione: rapporti sessuali con una donna, omicidio, furto,
millantalo attingimento della Bodhi.

Tredici che comportanon allontanamento temporaneo.

Due la cui gravita dipende dalle circostanze.

Trenta che comportano | > abbandono
titolo.

Novantadue che comportano pratiche espiatorie.

783  In sanscrittAvadana.

784 Il V° raggruppamento dlikayae piu tardivo degli altri nella compilazione per quanto
includapait anti chi ssi me che cor ransaPlrenadlbrndetti al | °
comprende gludanao esclamazioni in versi del Buddhal' heragatasono costituiti da 107
poemetti che parlano di 264 maestri contemporanei o di poco posteriori al Buddha;
Therigathiparlano invece di 101 venerabili maestre. Le nascite anteriori del Bydtiia

sono una raccolta di 547 leggende precedute da una biografia del maestro.
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Quattro che basta confessare per essere assolti.

A gueste si aggiungono settantacinque regole di buone maniere e sette
norme procedurali per dirimere le dispute.

Le norme per le monache sono equivalenti anche se piu numerose, Iin
tutto 311.

La “regol a analizza 1 n dettedgigl i o
procedure, dopo aver fatto una narrazione delle vicende del maestro. Ci
si riferisce:

-all 6iniziazione

-alle regole relative alle sedute capitolari

-al periodo di dimora temporanea nella stagione delle piogge

-alle formule procedurali sanzionatorie

-al cumulo di trasgressioni

-al placar delle dispute

-alle questioni piccine

-ai giacigli

-agli scismi.

3) AbhidharmapitakalL’ Abhi dar mapi taka €& | a
maggiore significato filosofico e psicologico e rappresenta qualcosa di
assolutamentei nconsueto nel |l > ambito de
religiose.

'l “corpus” Pali di met afi sica e |

1) Gli elementi del reale Dhammasanganarticolate in cinque sezioni:

1,1 La matrice atika) sorta di tabella elencant@ Ziadi e cento diadi

di elementi;

1,2 La sezione del verificarsi degli eventi ment@ittfupadakanda

1,3 La sezione delle forme sensibRupakand#

1,4 La sezione delle latenze subconshikkKhepakandg

1,5 L’estrazione e@gsplicative atgibuitofalidottat o ,
Sariputra Atthuddarg.

2) Le suddivisioni o Vibhanga presentazioni classificatorie
accompagnate da definizioni, sono diciotto:

2,1 Suddivisione (5) relativa ai cinque aggregati psicofisici
(Khandavibhanga);
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2,2 Suddivisiobe relativa ai dodici stati di coscienza

(Ayatanavibhanga);

2,3 Suddivisione relativa alle diciotto sfere di esistenza
(Dhatuvibhanga);

2,4 Suddivisione relativa alle quattro nobili veli&accavibhanga)

2,5 Suddivisione relativa ai ventidue sefsidriyavibhanga);

2,6 Suddivisione relativa alle forme delle condizioni del venire in essere
(Paccayakavibhanga);

2,7 Suddivisione relativa alle basi della consapevolezza
(Satipatthanavibhanga);

2,8 Suddivisione relativa allo sforzo appropriato
(Sammappadhanasanga);

2,9 Suddivisione relativa alle facolta paranorn{lalidhipadavibhanga);
2,10 Suddi visione rel ati va

(Bojihangavibhangg

2, 11 Suddivisione relativa al cammino spiritslaggavibhanga)

2,12 Suddivisione relativa alla méakzione profondé&Jhanavibhanga);

2,13 Suddivisione relativa agli attingimenti incommensurabili
(Appamannavibhanga);

2,14 Suddi visione rel ati va ali
(Sikkhapadavibhanga);

2,15 Suddivisione relativa alla  perfetta  discriminazione
(Patisambhidavibhanga);

2,16 Suddivisione relativa alla conosce(xaanavibhanga);

2,17 Suddivisione relativa agli argomenti MiNori
(Kuddhakavatthuvibhanga);
2,18 Suddivisione relativa  al cuore deqgli elementi

(Dhammahadayavibhanga).

3) L' esposi zsfeoende esistenzal oetrattato degli elementi
(Dhatukhata).Minuziosa classificazione delle nozioni relative a questo
tema che ripropone e sintetizza i dati contenuti nelle due raccolte
precedenti. Consta di quattordici capitoli, rispondenti ad altrettante
metodologie classificatorie teorizzate nella matrice introduttiva.
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4) 1l capitolo degli argomenti controvergKathavatthuppakarana).
Delle originarie cinquecento tesi ortodosse e altrettante eterodosse ne
sopravvivono 219 eterodosse, esposte e confutate

5  Le nozioni convenzi ofugdalapannatti). at i
Riflette le discussioni sulla consistenza ontologica della pet&ona
Al l i nizio si el enc apaanatdculmeantsire i Vv ;

guella di individuo.

6) Le question gemelle, Yamakd. Dieci gruppi di questioni per le
qguali si presentano tesi e antitesi. Si riprendono le questioni della
dottrina relativamente a:

6.1. Gli argomenti fondamentaMilayamak?;

6.2. Gli aggregati psictisici (Khandayamakp

6.3. Gli stai di coscienzaAyatanayamaka

6.4. Le sfere di esistenzBlfatuyamakg

6.5. Le nobili verita $accayamaka

6.6. Le tre varieta di latenze lasciate dalle azioni corporee, vocali e
mentali Gankarayamaka

6.7. Le inclinazioni Anusayayamaka

6.8. Glieventi mentali Cittayamak?;

6.9. Gli elementiDhammayamaka

6.10 Ai sensilfhdriyamakag.

7) Il capitolo della messa in opera o delle Relazioni causali
(Patthanapakaranpe il testo piu voluminoso di questo canestro. Vi si
presentano ventiquattro vatidedi condizioni da cui dipende il venire in
esistenza dei fenomenPiiatyayd, dapprima esposte nella matrice
introduttiva poi tematizzate in altrettanti capitoli rigorosamente
strutturati secondo una complessa architettura classificatoria.

L’ Ab hi dthka e lemmsispematizzazione degli insegnamenti dei sutra
in senso filosofico, ma & anche speculazione metafisica e psicologica. Si
c ons i de rAbhidarma& Therasddde 'raccolte in tutto o in gran
parte dedicate alla psicologia, dagli eventi psichigi stati di coscienza

785 In sanscritqoudgalg in palipuddala.
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sono tre su sette, (la prima, la seconda e la sesta). Le rimanenti quattro
sono centrate su argomenti metafisici di tipo prevalentemente
ontologico.

Trattandosi di testi di speculazione filosofica, non possiamo aspettarci
che un vgo legame con la raccolta pure canonica di altre congregazioni
come quella dei Sarvastivadin il cui Abhidharma ci € pure pervenuto.
Per non parlare poi di scuole filosofiche che non riconoscevano
nel |l Abhi dhar ma | a p aSaotiardikadahes 3i ma
chiama a quel modo proprio perché poggiava la propria autorita
filosofica unicamente sui Sutra o detti del Buddha. Ma naturalmente su
di quelli scriveva i propri trattati di esegesi e commesta@stra che
costituivano | ' equivadabbénbeoddgltti oo
Abhidharma largamente conosciuto e tramandato, oltre quello dei
Theravadin € quello dei Sarvastivadin: un abhidharma in sette libri
bizzarramente chiama#fibhidharma a sei (sic!) piedin Tibet i sette

libri vengono solitamenteitati attribuendone ciascuno ad un diverso
autore:

Dharmaskandhadi Sariputra
Prajnaptishastradi Maudgalijayana
Dhatukayadi Purna
Vijnanakayadi Devarsam
Jnanaprasthanai Katyayana
Prakaranapadadi Vasumitra
Samgitiparyayadi Mahakausthila.

| primi tre libri sono recensioni, assai prossime ai Sutra del canone Pali.
Gli altri quattro sono piu tecnici e specifici della scuola Sarvastivada e
pol emizzano contro | a teoria dei
un passato di un presente e di futuro e contro la credenza nel
Pudgala, la persona
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Il Buddhismo, dogmi di fede e
di ragione

La complessita e la profondita del pensiero Buddhista sono fuori
discussione. Questo volume si propone solamente di seguirne la traccia
storica nell'ambito depensiero indiano e tuttavia sarebbe impossibile
farlo senza considerare quelli che ci sentiamo di chiamare "dogmi di
fede e di ragione" o perlomeno i principali tra essi. Sono le domande ma
anche le motivazioni originarie senza le quali il Buddhismo &a&rein

mero esercizio intellettuale quale non ha mai voluto essere.

Sono nell'ordinete nobili veritass, il sentiero moral®?, la catena della
causalit@s, Ad esse va accostafa dottrina dellimpermanenza dei
fenomeni che sia pure con differenti interpre@a si mantenne
costante lungo l'arco del pensiero Buddhista.

Le quattro nobili veritaostituiscono la summa del pensiero Buddhista.
Sono quelle che illuminarono il Buddha nella mitica notte trascorsa
sotto l'albero della Bodhi e che il maestro armairgia nel suo primo
insegnamento del parco delle gazzelle di Benares.

Ecco il testo di quel sutra famosissi#f@ome lo riporta il canone Pali:
"Ecco o monaci, la verita santa sul dolta® la nascita & dolore, la
vecchiaia é dolore, la malattia e dolorka separazione da cio che si
ama ¢ dolore, non soddisfare il proprio desiderio € dolore......... "

786 In sanscritcaryasatya

787 Il senteromoal e e megli o conosciuto nella | e

sent i er odithangikemagga ih sanserit@stanjamarga.

788 In sanscrito pratitya samutpada; in pali paticca samuppada.

789 Nel canone pali il titolo del Sutra in question®ammacakkappavattana sutt@he
corrisponde al sanscrit®Bharmacakrapravartana sutra Traducibile in italiano come:
Discorso della messa in moto della ruota del Dharma.

790 In palidukkae dolore; e lo stessodukhain sanscrito.
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"Ecco monaci la verita santa sull'origirié@ del dolore; e la sete2
guella che conduce di rinascita in rinascita, accompagnata dal dolore e
dalla cupidigia e tova qua e la il suo piacere: la sete del piacere, la

sete di esistenza, la sete di permanenza”....".

"Ecco o monaci, la verita sull'estinziotedel dolore, I'estinzione di
guesta sete per mezzo dellannientamento completo del desiderio;
bandendo il deskrio, rinunciandovi, ribellandovisi, non lasciandogli

" Ecco 0 monaci, la verita santa che porta alla soppressione del dolore;
e quella via sacra’?4a otto diramazioni che si chiama fede pura,
volonta pura, linguaggio puro, azione pura, medasistenza puri,

Dunque il dolore esiste e trae la sua origine dal desiderio, il dolore si
puo estinguere e la cura di esso consiste nel seguire l'ottuplice sentiero.

L'ottuplice sentier®s rappresenta la summa della pratica Buddhista. Per

ben due volte nel pur breve discorso di Benares, il Buddha enumero le
diramazioni dell'ottuplice sentiero e non sara inutile se anche noi le
riprendiamo.

Fede pura@ Significa fondamentalmente "non cadereemsia." Tre
sarebbero le principali eresie: credere che il dolore non esista in sé, ma
sia solo il negativo della gioia e del piacere; scambiare il permanente
con l'impermanente, o il mutevole con lo stabile, il transitorio con
I'eterno; illudersi sull'astenza del sé come qualcosa di individuale,
sopravvivente e trasmissibile.

791

792

793

794

795

796

797

In palisamudayaé origne.

In pali tanhhaé sete; e lo stessdm8nain sanscrito.

In palinirodhaé estinzione.

In pali maggaé via: lo stessmargain sanscrito.

Hermann Oldemberdguddha Ed. Dall'oglio 1973, pp. 14041.
“Ottupl i ce satmhgkaemaggd, in isanschit@stanjamarga.

In pali;: samma ditthi,retta ( o suprema) visione. In sanscrisamyagdrsti. Vedi:

Christmas Humphrey®)izionario BuddhistalUbaldini Ed. 1981 p.99. Uguale la fonte per i

termini seguenti.

209



Volonta purass include il desiderio di non nuocere agli esseri viventi,
emanciparsi dalla sessualita, di amare il prossimo.

Linguaggio puro, azione pura, mezzi di esistenza pwplieazione
pura’??, Sono norme di condotta moréde Morale, contemplazione e
sapienz#! sono generalmente considerati i tre pilastri della pratica
Buddhista.

Memoria purgo2 Indica la necessita di permanente consapevolezza
delle verita fondamentali.

Meditazime puraos, E' la sintesi delle attivita superiori dello spirito.
Come si vede gia da questo breve estratto il Buddhismo originale parla
piuttosto come filosofia morale che come religione; anzi l'insistenza
sull'impermanenza dell' io e delle cose, gia presaerll'enunciato delle
nobili verita obbliga la filosofia della prassi a trasferirsi sul terreno
della metafisica.

Il principio di causaCol terzo "dogma di fede e di ragione", principio di
causa o dottrina dell'origine dipendente, eccoci dunque endotio
della metafisicé®4 Tecnicamente "i dodici nessi causali" che lo
costituiscono sono quelli che determinangamsara ossia "il flusso"

798 In pali: samma Sardppa (Retto atteggiamento o motivazione mentale). Sanscrito:
samyag sankalpa

799 In pali: samma vacgRetto Parlare)samma kammantéRetta Azione);samma ajiva
(Retta occupazione, compresi | mezzi di sostentamesao)ma vajaméRetto Sforzo): C.
Humphres, op. cit. p. 99. (A questi corrispondono i termini sans@aimyag vacsamyag
karmanta samyag ajivasamyag vyayama

800 In sanscritcsila.

801 In sanscrito rispettivamengtia, samadhie prajna.

802 In palisamma sat{Retta Consapevolezza), in santosamyag smrti

803 In palisamma samadliRetta Contemplazione); in sanscisamyag samadhi.

804 In sanscritopratitya samutpadajn pali paticca samuppadaGli anelli della catena
causale sono dettidang letteralmente "corda" o "causa prima" (MoAsmi e discorsi del
Buddha a cura di Mario Piantelli ed. Tea pag.443.). Tecnicamente sono i dodici nessi causali

che determinano il samsara.

210



la trasmigrazione attraverso ripetute e differenti esistenze alla quale
pone fine I'estinzione del sé nel Xana.

Dottrina evidentemente fondamentale nell'ambito della filosofia morale
risulta altrettanto importante in campo ontologico in quanto si deve
conciliare con le due dottrine dell'inesistenza del sé e dell'impermanenza
di tutte le cose e di tutti i fenami.

Se il sé non esiste e tutti i fenomeni sono puramente impermanenti,
come si puo spiegare la conoscenza del fenomeno da parte di un
soggetto- che non esiste? E d'altra parte come si puo conciliare la
necessaria permanenza delle cause, che sta adlabagni principio di
causat al e e pure | a dot ex-conladotdried | ' o
dell'impermanenza di tutti i fenomeni,comprese le cause e gli effetti?
Come si vede due gigantesche questioni filosofiche sono gia poste
nell'enunciato delerzo dogma di fede e di ragione, appunto la dottrina
dell'origine dipendente

Della dottrina diamo la formulazione che piu di frequente ricorre nei
testi: 'dall'ignoranza provengono le formazioni; dalle formazioni
dipende la coscienza; dalla coscienza\y@ogono nome e forma; dal
nome e forma provengono i sei sensi e le loro funzioni; dai sei sensi
proviene il contatto tra i sei sensi e i loro oggetti; dal contatto proviene
la sensazione; dalla sensazione proviene il desiderio; dal desiderio
I'attaccamentaall'esistenza; dall'attaccamento all'esistenza proviene |l
divenire; dal divenire la nascita; dalla nascita provengono vecchiaia e
morte."

Si badi pero che nella formula Buddhista non troviamo la proposizione
"da x proviene y,'ma’in dipendenza di x (sproduce) y, e questo
giustifica la traduzione letterale dratitya-samutpadacon '"Produzione

in dipendenza’preferibile a quella di "Legame di causalita” o principio

di causa che si trovano in molti testi occidentali. Del resto la traduzione
e l'interpréazione dei dodici termini € essa stessa approssimativa e una
loro esatta definizione occup0 per secoli i filosofi Buddhisti estton

805 In sanscrito pratitya samutpada.

goe Ci limitiamo in questa nota a dare la dizione sanscrita e pali dei dediuni e alcune
delle piu comuni traduzioni italianeAvidja, avijia: ignoranza, nescienzesamskara,
sankhara: formazioni, engrafie, aggregati accidentalijjnana, vinnana: coscienza,

coscienza individualeyamarupa: nome- forma, la mente e la suapesssione nella forma,
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Quarto pilastro della dotttrina Buddhista @iincipio di impermanenza.

La letteratura canonica specifichera ancoralimedpe non esiste un io.

La persona umana € un composto di cinque aggregatporeita,
sensazione, percezigde formazioni mentali o tracce e principio
coscienteos,

L'unita della persona e data per questo Buddhismo antico da stati di
coscienza omologhE' un‘unita in perenne mutamento. Le domande che
si pone: che cos'ée il soggetto? come si svolge l'operazione mentale?
Come mai la mente assimila gli oggetti dell'esperiéhzaono per
definizione antimetafisiche, psicologiche ed etiche.

Se il problema essiziale e il superamento del dolore, ogni istanza
metafisica va respinta: sono le questioni volutamente lasciate ir#gdlute
dal Buddha.

Vediamone qualcuna, di quelle questioni metafisiche. Quando gli
chiedono se chi soffre le conseguenze di un atto edsatEhe agi, egli
risponde che se cosi fosse si ammetterebbe l'esistenza di un agente
eterno; per converso se si ammettesse che € lI'uno che e l'agente e l'altro
e chi soffre, si sosterrebbe la scomparsa dell'agente. || Buddha sceglie la
via di mezzo rappsentata dalla legge delle nascite condizionate dagli
elementi dell'esistenza: quando questa cessa di funzionare i componenti
0 aggregati che costituiscono la persona, uniti insieme e convogliati di

l'individuo, nome e corpcsadayatana, salayatanai: sei ricettacoli, i sei organi, i cinque
sensi e il mentale che |i coordina, i sei organi sensorsaigrsa, phassacontatto o
percezione dunarealta esteriorizzata, tatto: senso, l'oggetto e l'impressione sensoriale;
vedana sensazione, sentimentdrsna, tanha:sete, desiderio; upadana l'affermarsi,
I'attaccamento all'esistenza, il legame al mondi@va esistenza, divenire, ridivenirggti:
nascitajara-marana vecchaia e morte.

807 Alcuni traducono il corrispettivo sanscrigamjinacon concezione o addirittura idee,
pensiero.

808 In sanscrito gli aggregati nel loro complesso sono d&tindha | singoli aggregati
sonorupa, vedana, samjina, samskara, vijnana.

809 In sanscritoavyakrta
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vita in vita dalla forze del karma, si arrestano e il doloon questo
arresto ha fingo,

Le quattro nobili verita come filosofia morale.

Base di tutta la dottrina Buddhista le quattro nobilinverita meritano un
approfondimento almeno per quanto riguarda il loro specifico interesse
filosofico.

La prima nobileverita: la sofferenz&l. La prima delle nobili verita
afferma dunque che Ila sofferenza esist8offerenza non &
semplicemente "dolore": € anche imperfezione, finitezza, contingenza,
vanita, impermanenza, non sostanzialita. Insomma, tutto cio che rende
dolorosa la condizione umana. Comunicando la prima verita, il Buddha
riconobbe che il dolore esiste, e insieme ad esso tutte quelle altre
condizioni - non necessariamente tristi o malinconiche in-sgéhe
rendono la condizione umana dura e penosa.

Si distingumo normalmente tre livelli di sofferenza. Il primajella
sofferenza ordinaria":comprendela sofferenza fisica, la malattia, la
morte, le separazioni. Il secondo, legato alla percezione della vanita e
dell'impermanenza delle cose.

Infine un terzo livellodi sofferenza si lega al fatto che noi stessi siamo
impermanenti e che non esiste nulla che si possa chiamare "sé" o
"anima".

Cio che chiamiamo "sé" €& una combinazione di forze fisiche e
mentalt12. In contrasto non solo con lo spiritualismo, ma anche aon |
psicologia materialista, il Buddhismo afferma che i cinque insiemi o
aggregati costituenti quella combinazione di forze fisiche e mentali che
chiamiamo sé sono essi stessi inesistenti. Lo stesso vale per il concetto

810 Samyutta nikaya 17-3.
811 In sanscritadukha

13

812 Sono gl i aggregati?”, c h e skarddha Buestad hi s
concezione se si vuole, entra in contrasto con l'idea cristiana dell'eternita e individualita
dell'anima, ma € compatibile con molte teorie psicologiche occidentali che affermano che il

sé esiste, quale che ne sia l'origine, la composizione e la formazione.
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di "sé". Esso pure in quanto concett- € prodotto di una di quelle
forze.

| cinque aggregati che concorrono a costituire l'llusione del sé sono la
materia, le sensazioni, le percezioni e gli impulsi, le formazioni mentali

e la coscienza che e attenzione all'oggetto. Cio che chiamo-"rhe"
"concetto” di me- non e che una delle 52 formazioni mentali che
costituiscono il quarto aggregato. Non solo l'ego € una realta
impermanente, vana e del tutto soggettiva, ma egualmente
impermanenti, vani e soggettivi sono i cinque aggregati di cui éago

"me" sono un'infinitesima parte.

Anche nell'Induismo monista della scuola di Sankara, I'ego e l'universo
sono indistinguibili, ma la realta esiste, anche se essa non e quella che
appare perché la vera realta € coperta dai vetaja, | " i I kFibsi or
Buddhismo maturo nulla esiste e la realta e vacuita. Sorgono spontanee
due domande. La prima: il Buddha ha insistito sulla validita pratica del
suo insegnamento. Come € possibile che io mi sia infilato subito in tanta
metafisica se non perché segeontie caratteristiche mentali? Seconda
domanda, forse piu interessante in un contesto generale. Come €
possibile credere alla reincarnazione se I'ego € impermanente?

Secondo il Buddhismo la parola "rinascita" € inadeguata e la questione
sipuo megliointur e applicando all ' ego |’ e
brucia non e mai la stessa sostanza di un istante prima: eppure
continuiamo a chiamarla "flamma" come fosse un'entita unica. Per
spiegare il fenomeno si e pure applicata la metafora delle onde del mare
sotto I'apparente movimento delle onde non c'é spostamento di volumi
d'acqua nelle profondita dell'oceano. Beninteso esistono le correnti, ma
sono un fenomeno diverso da quello delle onde. Spinoza condenso la
sua visione del mondo in una metafora maitoile a questa. Le cose
dice Spinoza, i ntendendo come “co
montagna non sono altro che grinze di una stoffa. Ci sono, si vedono e
si toccano, ma in sé non rappresentano nulla se non dei contorni
temporanei. Per dirlaon le parole di un venerabile maestlioBuddha

non insegna che un ego e un'anima si precipitano attraverso l'oceano
delle Rinascite, ma che una sola onda di vita, secondo la sua natura e le
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sue azioni, compare qui come uomo, li come animale e altrove com
essere invisibil&s1s

Siamo agli antipodi del "cogito" cartesiano, perché secondo |l
Buddhismo e proprio nella misura in cui uno pensa pienamente, che
comprendera di non esistere veramente.

Il Buddha ha esitato a lungo prima di rivelare questa veritasipei
detto: qualcuno capira e qualcuno no, esattamente come tra i fiori di loto
ci sono quelli che arrivano alla superficie e sbocciano e quelli che non ci
arrivano.

Dire che il dolore e la sofferenza esistono sarebbe in sé una
considerazione banale semsi aggiungesse a questa una spiegazione
dell'origine del dolore e della sofferenza. Il Buddha la trova nella
finitezza, vanita, contingenza e soprattutto impermanenza ed irrealta
delle cose e di cido che chiamiamo "i0". Questo "stato di sofferenza” é
molto simile a cio che Heidegger chiama il "non esserci". Secondo I
filosofo tedesco la maniera di uscire da questa sofferenza la fornisce la
filosofia che consentirebbe invece di esserci, attraverso lo sforzo e I'uso
dellingegno. Come Cartesio, anche Hegkg cerca di uscire
positivamente dal dubbio; per la loro mentalita "positivo" € sinonimo di
reale, logico, razionale, effettivamente esistente e comprovabile nel
teatro della natura.

La seconda nobil e v ed4iLa Seconda dobile i g i
verita ci insegna che causa del dolore e la sete: sete di piacere, sete di
sapere e soprattutto sete di esistere. Sete talmente forte da produrre i
suoi effetti anche dopo la morte, perché e da essa che origina il ciclo
delle rinascite. Un uomo che muoreaieasce in un ciclo senza fine e
come la flamma di una candela (o l'incandescenza di un metallo). Non e
mai né la stessa persona né un‘altra, perché vive e muore in ogni
istant@15. Non si pu0 veramente dire che la "sete" sia la causa delle
"sofferenza” pefieé nella concezione Buddhista non esiste propriamente

813 Venerabile Mahatherat'essence de l'enseignement du BouddhaPrésence du
Bouddhisme, Gallimard, BY.
814 In sanscritsamudayatrsnadovetrsnaindica letteralmente la sete.

815 La metafora della candela e della sua flamma é stata ripresa da Heine.
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un rapporto di causa/effetto, ma ne e la fonte piu palpabile ed €, se non
la causa, la radice di tutti i nostri mali.

La terza verit ™ : s86&adatterzambilevergaild e |
Buddhaci rivela che esiste una via di scampo. Questa verita insegna che
I'annientamento completo del desiderio puo cancellare la sofferenza. Tra
| desideri da annullare va incluso anche quello di non esistere che
potrebbe portarci a cercare nel suicidie nonnel Nirvana !- questa
cancellazione,

Si puo obiettare che se il "s€" non esiste, neppure ha senso la ricerca
della sua cancellazione. In effetti cio che €& in gquestione non ¢ la
cancellazione del sé, ma della catena di condizionamenti che sfociano
nel fanasma del sé.

Nirvana non e un risultato, nel senso che solo applicando la categoria di
causa ed effetto possiamo pensare che il Nirvana sia una conseguenza
delle nostre azioni. Applicare la categoria di caeatto € come
cercare di salire in cielo usamduna scala a pioli. Il Nirvana non e
neppure stato di coscienza, come potrebbero essere la veglia, il sogno, la
meditazione e l'estasi.

Come la sofferenza € piuttosto uno stato d'animo: lo stato d'animo
raggiunto dal santo, dall'Ahrat, che e la figurateda delBuddhismo
Theravadanella tradizione del Piccolo Veicolo.

Quarta nobile verita: la viét. Il Buddha, da uomo pratico e attento alle
cose pratiche indico una via pragmatica per il conseguimento del
risveglio. Questa via & quella delle condottastp e pura, ottenibile
attraverso un cammino in otto tappe, che appartengono a tre cicli
successivi. Nel primo ciclo si iscrivono i sentieri della vita pratica:
parola giusta, azione giusta, giusti mezzi d'esistenza.

Nel secondo ciclo si iscrivono i seati della disciplina mentalesforzo
giusto (di conseguire buoni risultati mentali)attenzione giusta
(vigilanza per quanto concerne il corpo, le emozioni, la pratica della
meditazione),concentrazione giustacén eliminazione dei pensieri
maligni fino apervenire all'equanimita).

816 In sanscritanirodha

817 In sanscritanarga
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Infine si indicano i due sentieri della saggezza: essi sopensiero
giusto(che esclude la rinuncia e lI'amore) edtmprensione giustgche
consiste nel comprendere le cose esattamente come sono).

Il Buddhismo- dicono i Budlhisti stesst € come un traghetto di cui ci

Si serve per traversare un fiume e eli@a volta traghettatici si lascia

alle spalle.

Nel cuore del Buddhismo si trova il triplice gioiello che si celebra
ritualmente con tre prostrazioni. |l triplice getlo o triplice rifugio, e
costitutito dal Buddha stesso; dal suo insegnamento (Dharma, che in
guesto caso non € solo la legge universale, ma la legge universale
insegnata dal Buddha), dall'ordine dei mon&dt" interessante notare

e questo costituisagna significativa differenza con gli ordini questuanti
cristiani - che il monaco non ringrazia il donatore, ma all'inverso e
questi che ringrazia il monaco per il fatto di accettare l'offerta e per
continuare a testimoniare la sopravvivenza dell'insegnameiel
Buddha.

| Monasteri sono aperti non solo ai monaci, 4m@er periodi limitati-
anche ai fedeli che si impegnano ad osservare cinque precetti: non
uccidere, non rubare, non avere rapporti sessuali illegittimi, non mentire
e non ingannare con le p&p non bere alcolici. Le prescrizioni
diventano piu strette al plenilunio e al novilunio quando bisogna
impegnarsi a interrompere le relazioni sessuali, a non mangiare il
pomeriggio, a non vestire abiti belli e a lasciar perdere letti lussuosi,
danze, prtumi e fiori.

818 In sanscrito la congregazione dei monaci € ds#tagta, mentre la parola sanscrita per
indicare il monaco éhikshy mendicante. La parola bonzo e di origine giapponese e

significa I mpropriamente “prete".
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Scuole filosofiche del primo
buddhismo

Congregazioni, scuole e tendenze del Buddhismo an#t® Parlando

di Buddhismo antico (\/t° Sec. a.C.) e bene distinguere tra scuole e
tradizioni. Le prime sono di carattere piu strettamente filospfie
seconde sono invece vere e proprie congregazioni religiose o ordini
monacali, i cui membri osservano una Regola compendiata in una
raccolta di sacri testi. La raccolta in questione e détiayae insieme

agli altri due libri sacri, iSutra,o dettidel Buddha e la metafisica, o
Abhidharma2o costituisce il corpo canonico delle sacre scritture.
Tradizioni di questo tipo, cui corrispondono veri e proprie ordini
monastici furono quelle deSarvastivadin o Vaibhasik&i, degli
Sthaviravadin detti anche Theravadin, e dei Dharmaguptakag2
Importanza filosofica rilevante ebbe la congregazion&/desiputriyao
Sammatiyacui si deve una particolare concezione della pefgdolae e
piuttosto anomala nel contesto BuddhgtaAltra cosa sono le scuole
filosofiche che reclutavano adepti nei vari ordini monastici senza essere
congregazione esse stesse: € il caso della sSaof@antika Non esiste
dunque un Vinaya o regola Sautrantika, come del resto non esistono né
una regola Mahayana né una Hindyana. Alla sci8dutrantika fece

819 Su questi argomenti si veda: Paul Williamk,Buddhismo MahayanalJbaldini

Editore.

820 Letteralmente?! dot tri na approfondita” si puo tr e
821 Alla loro regola- ma non al resto del canone&dncora oggi si ispira il Monachesimo
Tibetano

822 Il nome di questi ultimi deriva probabilmente da quello del loro maestro,
Dharmagupta. Barvastiv@lin derivano invece il loro nome dalla proposizissvan asti,

tutto esiste Sthaviravadasignifica "dottrina degli anziani " &€heravadaha un significato
suppergiu simile.

823 In sanscritqoudgala

824 La congregazione prese probabilmente nome dal sudafore Vatsiputra.
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riferimento per ceri aspetti la congregazione &airvastivadinche
spesso viene identificata con la scuola mentre e altra cosa da quella
Furono invece Ordini monastici sia quello ddahasamghikges che
guello imparentato deiokottaravadirg2é entrambi attori della storia che
andiamo a raccontare e fondamentali protagonisti dello scisma che
divise il Buddhismo Hinayana nelle sue correnti principali. Come tutti
gli scismi Buddhisti, anche quello che dividdahasamghika e
Theravada&27poggiosullinterpretazione della Regola e non del Dogma.

I Dogma e piu facilmente materia di divisione per Religioni che
fondano la salvezza sulla Fede e sulla G#azia

Le scuole filosofiche del primo Buddhismo possono essere raggruppate
secondo le tre telenze: metafisica, mistica e ontologica. Le tratteremo
separatamente parlando di Abhidharma, Lokottavaravada e Sautrantika.
In quanto base teorica, i testi dell'’Abhidharma costituiscono il maggiore
riferimento della prima grande tendenza del Buddhism@ntuella

che potremmo chiamare metafisipsicologica. Tale tendenza si

825 | MahasamghikaletteralmentéGente della Grande Congregaziong'esero nome dal

fatto che nel secondo concilio Buddhista, svoltosi presumibilmelasali nel 3° secolo

avanti Cristo, uscirono dalla votazione con la maggiorangiackiamarono appunto cosi:
"maggioranza". Molti secoli piu tardi anche i Bolscevichi avrebbero inventato il loro nome

in circostanze simili. Mahasamghikanel nome se non nel cuore, sono i Bolscevichi del
Buddhismao.

826 | Lokottaravadin che si riconscono come tradizione autonoma in ambito
Mahasamghika prendono il loro nome da "Insegnamenti oltremondani”, Lokottaravada.

827 Secondo la tradizione neérheravada (v. Williams, op. cit., pag. 26) i punti dottrinali

Su cui avvenne la scissione furono i sagfu se un Ahrat pud essere sedotto da un altro
Ahrat, se pud essere soggetto all'ignoranza e al dubbio, se puo ricevere insegnamento da
un‘altra persona.

828 VediH.Bechert A The | mportance of Aimblé&casesal. s o
“Indological and buddhist studies'Canberra, Australian National University, Faculty of
Asian Studies 1982Citato in Williams, P. op. cit. pag 13. Anche il termine tecnico che

designa uno scism&amghabhedasignifica esso stesso "Scissione dell'Ordine dei Monaci".
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sviluppo particolarmente traTheravadin e Sarvastivadin le
congregazioni che abbiamo citato sopra.

La seconda tendenza fondamentale del periodo € quella che potremmo
chiamare mista, dell'oltremondano o del soprannaturale, diffusa
particolarmente tréah&samghika Lokottaravada

La terza, e probabilmente la meno diffusa delle tre, e quella che
potr emmo chiamar e ontol ogi ca r a
Sautrantika e dunque non a un ordine monastico ma da una vera
scuola filosofica; fa stretto riferimento al libro dei sutra e su quella base
elabora una conseguente teoria ontologica .

Cerchiamo di vedere in maggiore dettaglio i contenuti di queste
tendenze.

Abhidharma o della meaafisicas22 Come abbiamo visto nel capitolo
dedicato ai testi canonici,Abhidharmae una raccolta di testi di
carattere filosofico e psicologied contempla il concetto fondamentale

di un io costituito da cinque aggregati e parte da quel concetto per
arrivare, attraverso la visione di meditazione profonda e I'analisi
metafisica, alla pace dello spirito. E' un percorso filosofico e meditativo
terreno che dal mondo materiale conduce al vuoto e al Nirvana.

Tutte le tradizioni Buddhiste accettano la scissianalitica dell'essere
umano in cinque aggregati psicofisiti Tali aggregati sono corporeita,
sensazione, percezione, formazioni mentali o tracce e principio
cosciente. Non esiste, in questa visione, un essere indipendente; dal

829 Abhi significa "a proposito di", "su": dunquabhidharmasignifica "sul Dharma".
L'Abhidharma e un corpo di scritture: lo possedettero in quanto tale i Sarvastivadin e i
Theravadin. La letteratura Abhidharma sembra essersi sviluppata da elenchi dii concet
tecnici compilati gia nelle prime fasi del Buddhismo. Gli Abhidharma pervenuti fino a noi
sembrano un prodotto del periodo che va da Asoka (3° secolo a.C.) all'unno Kaniska (1° o
2° secolo d.C.). La tendenza tassonomica, cosi forte e a volte noibsahigharma, é
comunque una caratteristica delle scritture Buddhiste gia rilevabile nel libro dei Sutra.

830 Psicologi e terapisti contemporanei come David Brazier arrivano a definirla "raccolta
di testi originali della psicologia Buddhista". Vedi David Bea, Terapia Zen.

831 In sanscritsskandha
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momento che quello che nohiamiamo essere e una serie in continua
trasformazione di quelle cinque componenti. Implicita in questa antica
forma di analisi € la distinzione tra cio che sembra essere vero e cio che
e realmente vef& Nella tradizione Abhidharma cio diede origine alla
distinzione tra una realta convenzionale e una realta fondanghtale
Realta convenzionale e il mondo in cui viviamo. Realta fondamentale
sono gli elementi che realmente compongono il mondo delle nostre
esperienze. La principale preoccupazione dell’Abhidhaalmeno nella
forma in cui questi testi vennero sistematizzati dai filosofi Buddhisti,
in effetti la scissione analitica della totalita, di tutto cio che esiste, nei
blocchi costruttivi che, in svariate combinazioni, edifichiamo nel mondo
della nosta vita. Il nome attribuito a questi blocchi costruttivi, concepiti
come realta fondamentali che non possono essere ulteriormente scissi in
altri costituenti, elharmas4

Nella tradizioneTheravadaesistono ottantadue costituenti primitivi o
dharma; ottantoo vengono definiti "condizionati" e uno solo, Il
Nirvana, risulta incondizionato.

Nella tradizioneSarvastivadasi elencano settantacinque dharma, di cui
tre incondizionati.

| costituenti condizionati nascono e si dissolvono in un flusso continuo;
sono leffetto di cause definite e persistono per un tempo estremamente
ridotto. Eppure, a differenza degli oggetti del nostro vivere quotidiano
che hanno esistenza solo apparente, convenzionale o concettuale, tutti i
dharma, in un certo senso fondamentalet@sis In termini Scolastici

si direbbe forse che sono dotati di quiddita o di essenza.

832 Una delle idee persistenti del pensiero indiano € che l'errore non esiste. In forme
diverse lo sostengono la dottritsamkhya, quella AdvaitaVedantae alcune correnti di
Purva Mimansa.

833 In sanscrito realta éatyg verita convenzionale &amvrti e verita fondamentale
paramartha La realta fondamentale € l'incondizionagesamskrta quella convenzionale é

il condizionato samskrta

834 Da non confondersi cobharmache quando si scriva maiuscolo, significa g§geg

Dottrina.
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Secondo la tradizion&arvastivadess o Vaibhasika come preferisce
chiamarla il Tuccdis il dharma e una sostanza che esiste
intrinsecamente e peculiarmente; ed essa seleondo la terminologia
tecnica delAbhidharma € dotata di essergza

L'Abhidharma Theravadauddivide il proprio elenco di costituenti
fondamentali della realta in tre gruppi:

-i costituenti fisici: ventottodharma tra i quali i 4 elementi
grossolani(terra, acqua, fuoco ed aria); piu l'agilita, l'elasticita, la
malleabilita, il cibo, etc.

-1 costituenti mentali: cinquantadue dharma dei quali 25 moralmente
positivi, tra cui il norattaccamento, la neavversione e il noinganno
(vale a dire i contrardi quelli che i Buddhisti chiamano "i tre veleni
fondamentali"). Quattordici moralmente negativi, tra cui le concezioni
erronee. E tredici moralmente negsriossia segnati dagli altri dharma
con cui si trovano in combinazione. | primi sette di questppEo Ssono
comuni a tutti gli atti mentali e sono: il contatto, la sensazione, la
percezione (questi ultimi sono rispettivamente il 2° e il 3° aggreggato
la volonta, la vita mentale, la concentrazione e l'attenzione.

- La coscienza, che fa gruppo a sg¢ @ l'ultimo dei dharma
condizionati.

835 | Sarvastivadasostengono che i dharma svolgendosi in serie parallele, obiettive e
soggettive, dentro l'individuo e fuori, esistono nel passato, presente e futuro. Nel passato
come potenzialita, nel presente come atto e nel futuro coeiviedp quella potenzialita.
Cotesti elementi si raggruppano e si condizionano reciprocamente, formando i vari
complessi psicofisici chiamati individui.. Non sono della sostanze ma dei "minimi" il cui
vario comporsi e combinarsi da luogo all'esistenzacessazione del Karma ne arresta il
moto onde si crea un nuovo dharma increato e incondizionato, il Nirvana. (Tucci, opera
citata, pag. 60.).

836 Giuseppe Tucci, Storia della filosofia Indiana.

837 In sanscrito abbiamdravya per sostanza gasvabhavger essnza.

838 Uno schema simile lo adotto Aristotele rigiica Nicomachea

839 In sanscritsskandha
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L'abhidharma insegna a distinguere permanentemente i costituenti
fondamentali delle cosee ci puo arrivare attraverso la meditazione di
visione profonda; chi riesce a farlo vive in pace, osservando la nascita
e la dissoluzione dei dharma: ha disgregato gli oggetti del proprio
attaccamento e reciso alla radice quell' attaccamento che é fonte di ogni
infelicita. Imparando a vedere le cose come sono, egli pone termine alla
propria ignoranza; con la cessazione delbiginza cessa la brama.

Per i Sarvastivadin "tutto esistet%o, il passato e il futuro come |l
presente. Cio permise loro di spiegare il misterioso rapporto tra l'azione
che appartiene al passato e la sua remunerazione futura. Tutte queste
teorie- piuttosto deboli e contraddittorie in termini filosoficigiravano
intorno a quei problemi metafisici, come la natura dell'essere e i suoi
rapporti col tempo, che il Buddha aveva sconsigliato di affrontare. Ma
tant'e, la curiosita umana e senza limiti!

Ed eccoformarsi altre teorie che negavano sia la sostanza che la durata

dei

fenomeni: Non solo le cose sono vastedi "sé" e non

permanens#2 ma per molte scuole esse erano mere denominégioni

non duravano che un solo istemte

Altre scuole sostennero che ogioisa € e insieme non €. La materia, ad
esempio, € in quanto materia e non € in quanto sensazione, percezione,
funzioni mentali e coscienza.

Furono questi i primi passi di una metafisica che doveva, nei primi
secoli della nostra era, servire di base a ¢e@rsistemi prestigiosi come
guelli di Nagarjuna e di Asanga.

Lokottaravada o del soprannaturale. Abbiamo detto che tra gl
sviluppi dottrinali pit interessanti nell'ambito delle antiche scuole non
Mahayana oltre alla tenddfubpmglmet a

840

841

842

843

844

soggiace alla dualita apparente dell

In sanscritesarvan asti.

In sanscritesunya

In sanscrit@a-nitya. Questi concetti diventeranno centrali paBulddhismdvahayana

In sanscritgrajnapti.

In sanscritoksana In questo senso si puO sostenere che il concetto di vuoto che

empir
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insegnamenti oltrenondani4s della scuola Mahasamghika, cioe di quei
bolscevichi di cui parlavamo sopt& Separatisi dai Theravada su
guestioni di comportamento si differenziarono via via da quelli e da
altre scuole su guestioni dottrinaln, particolare su quella del "Buddha
oltremondano”, che costituisce un pilastro degli insegnamenti
Mahasamghika. All' esaltazione del Buddha corrisponde un
ridimensionamento della figura dellAhrat, cioeé del santo o
dell'illuminato che e figura centrale peitte le altre scuole e tradizioni
Hinayana&4” Per quello che possiamo sapere vi fu in tutte le tradizioni
buddhiste la tendenza a concepire il Buddha come qualcosa di piu di un
essere umano. Gli venivano attribuiti poteri miracolosi e tutti i trentadue
sgni principali e gli ottanta secondari del superuomo. Si racconta ad
esempio che nei giorni precedenti la morte la sua pelle assumesse un
colore d'oro e un aspetto rifulge#tte

La fonte principale sugli insegnamenti oltremondani dei Mahasamghika
e il Mahawastp49 E' probabile che il complesso di quelle dottrine prenda

845 In sanscritdokottaravada

846 Lo scisma tra Theravadin e Mahasamghika erzemawto sull'interpretazione della
Regola; cio non toglie che i primi furono i piu significativi rappresentanti della tendenza
metafisica Abhidharma e i secondi di quella ultraterrerizokottaravada.

847 Non sorprende dunque che i piu antichi suMahayna e in particolare il
Prajfiaparamitao Perfezione della sapienza, mostrano una certa animosita nei confronti
dell’Abhidharmae che la tradizione Mahayana nel suo complesso mostri invece maggiore
affinita nei confronti della dottrina Mahasamghika, metancentrata sulla figura
dell'’Ahrat. Secondo Paramartha (VI° sec. d.C) l'eresia imputata ai Mahasamghika fu proprio
quella di aver voluto introdurre i Sutra Mahayana nel canone. Viceversa sembra dimostrato
che furono i sutra Mahasamghika ad essere incatipeel codice Mahayana.

848 Vedi Mah&paranibbana Suttda sezione del canone Pali che descrive gli ultimi giorni
del Buddha.

849 Il Mahavastunella sua stessa prefazione viene indicato come un testo Vinaya
appartenente alla tradizione Lokottara dei Mahagaka. Sebbene sia effettivamente
esistita una tradizione Mahasamghika denominata Lokottaravada, alcuni aspetti di quegli

insegnamenti sembrano comuni a tutte le scuole Mahasamghika, dal momento che sono
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origine dall'affermazione del Canone secondo cui il Buddha , pur nato
nel mondo, dal mondo non era contaminato. Se ne concluse che Il
Buddha, nel corso della sua vita, fu in realta privo deflpurita del
mondo e che pertanto non apparteneva questo mondo, ma era del tutto
speciale, oltremondano o sovrannaturale. Nei secoli che seguirono la
morte del Buddha si sviluppo una vasta letteratura popolare con la
narrazione delle molte azioni virtuosempiute dal Buddha nelle sue
vite precedenti in qualita di Bodhisattva, vale a dire di essere in
cammino sulla via della Buddhita.

Da questo origino l'idea che né la nascita né la morte del Buddha
potessero essere realmente simili a quelle degli uommurd Non si
tratta pero di deificazione, perché per il Buddhismo anche gli dei sono
soggetti alla morte, al dolore e alla rinascita, come gli altri esseri
senzienti non illuminati.

Al riguardo cosi si esprime il Mahavastu:

"La condotta del signore e sopraaturale, la radice della sua virtu e
soprannaturale,

soprannaturale € il camminare, lo stare, il sedere e il giacere del
saggio:

soprannaturale ¢ il vestire del saggio: su questo non v'é dubbio.
Puramente soprannaturale € anche il mangiare del Sugata

| perfetti risvegliati si bagnano, di fatto, ma non si scorge sporco su di

Seppure capaci di sopprimere il Karma, i Vincitori ostentano il proprio
Karma....
Essi ostentano la propria vecem, ma per essi non esiste vecchiaia."

specificamente attestati anche hekanurvatana Suh dei Purvasaila, indicato come una
delle possibili fonti del Mahavastu (vedi Harrison, P®&anskrit fragments of a
Lokottaravadin tradition;’ in Hercus et al., op. Cit. 1982). Si attribuisce invece ai
Lokottaravadin la compilazione di un "gran commeuwtaiMahavibhasanel corso del V°
concilio tenutosi tra 1° e 2° secolo d.C.; A quella compilazione avrebbe partecipato anche il
grande pensatore Asvaghosa, autore di una famosa biografia del Buddha.

850 In sanscrito: "il beneandato”.
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Non siamo molto distanti dall'insegnamento Mahayana secondo cui la
morte del Buddha non fu che apparefzdJna tale esaltazione del
Buddha si accompagno nei testi Mahdsamghika a una denigrazione della
scelta egoistad individualista dell'Ahrat.

Sautrantika o dell'ontologia radicale. La scuola Sautrantika
contestava I'Abhidharma con una critica tagliente fondata sui Sutra. Era
probabilmente formata da monaci specializzati nella recitazione del
primo dei tre libri caonici, appunto quello dei Sutra o detti del
Buddhas2.

Secondo il Tucci questa scuola fu anticipata in qualche modo dai
Vibhajvadin cosi chiamati perché sostenitori della distinzééhe
Contrariamente garvastivadirsostenevano che solo il presente esiste
Sul piano ontologico Sautrantika rappresentava l'esplicitazione piu
radicale della negazione dell'essenza ed e per questo che ci riferiamo ad
essacomeascuol a del | ' olascoola&auiraatikanard i ¢
solo negava l'esistenza di una persariag¢ del soggetto, ma anche
dell'oggetto, affermando che anche i costituenti primi dell'universo sono
privi di essenza. In mezzo a questi due estremi, come abbiamo visto,
stavano le scuole e tradizioni Abhidharma o metafisiche, per le quali
I'assenza delésé incontrovertibile, mentre bisogna riconoscere che i
dharma sono dotati di una propria essenza, sia pure transitoria e
fuggevole.

La posizionesautrantikasu questa fondamentale questione ontologica
fu ripresa delle filosofie di tradizione Mahayana g@rmo luogo dalla
Madhydmaka; ed € anche la posizione che la maggiore ostilita ha
suscitato tra i filosofi e pensatori indu.

851 "Egli, mosso dalla ampassione, continua a rimanere tra gli uomini per soccorrerli nel
dolore".

852 La lettura silenziosa e invenzione dell’epoca moderna. In passato, tanto in Occidente
che in Oriente, si declamava dando voce alle scritture. Un monaco, almeno di quelli
ordinari, non possedeva che uno o due testi di cui era specialista. Ecco perché parliamo di

monaci specialisti” dei Sutra, dell " Abhid

853 In sanscritovibhajna
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Una posizione opposta a quella Sautrantika, sempre in ambito Hinayana,
fu quella della tradizione/atsiputrayao Sammatiya che oncepiva
come esistente la pers@fa quasi un‘anima portatrice dei cinque
aggregati skandha Sarebbe questa una sostanza ineffabile, né identica
ai vari elementi fisici e psicologici dell'essere, né diversa da essi, né
composita né assoluta, permanentetr&smigrante da un'esistenza
all'altra. Secondo gli avversari di questa tradizione, il concetto di
pudgala ricopriva molte delle caretteristiche o funzioni attribuite a
un‘anima. A sostegno della loro tessammatiyecitavano un sutra del
Buddha in cui sdice, a proposito degli aggregati, che sono un fardello e
che portarlo costituisce la persona. Questo € probabilmente un parlare
colloguiale e dunque la " persona" non sarebbe altro che un soggetto
verbale. Cosi come "tavolo" o "carro", sovrapposti &le parti loro
componenti. Tucé# aggiunge che quando si trattava di descrivere la
persongbé essa risultava sprovvista delle due fondamentali qualita del
Buddhismo: il condizionat” e l'incondizionatéss. Le scuole che
abbiamo descritto come scuole filostic o tradizioni del
primoBuddhismo (V° I° secolo a. C.) si mantennero vitali anche nel
periodo successivo o0 almeno cosi si puo dire per almeno due di esse,
Sarvastivada Sautrantika.

854

855

856

857

858

In sanscritdPudgala vedi Williams, op. cit, Pag. 21.
Giuseppe Tucci , Storieetla filosofia Indiana.

In sanscritqpudgala

In sanscritcsamskrta

In sanscrito ssamskrta
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Filosofia del Buddhismo
maturo (1°-VII° secolo d.C.)

Le scuole dipensiero Buddhiste® codificate dalla tradizione tibetana
ammontano a diciotto e fanno tutte riferimento o alla tradizione
Hinayana o a quella Mahayéna, ben distinte tra di loro anche in termini
filosofici. Sinteticamente possiamo dire che la prima amniattealta

degli oggetti esterni, pur divergendo le diverse sue correnti sul concetto
di realta; la seconda nega la realta in quanto tale. Sul piano del percorso
spirituale ricordiamo che mentre [|'Hinaydna indica la via della
liberazione individuale, Mahapa insegna che il risvegliato dovrebbe
lavorare senza tregua per il benessere spirituale del mondo.

Molte opere buddhiste di questo periodo sono scritte in sanscrito, anche
se parte di esse sono probabilmente versioni tarde di originali Pali, a
dimostrazone del fatto che con l'andar del tempo il Buddhismo veniva
acquistando un carattere scolastico, pur senza cessare di essere credo
popolare e diffuso. Lo sviluppo teorico del Buddhismo fu duramente
contestato in particolare daumarila Bhattae Sankara(7° e 8° secolo

d.C.).

Delle diciotto scuole sopracitate, secondo lo storico Hiriyanna solo
guattro meritano di essere analizzate in dettaglio. Le prime due
Ss’i spirano all a dot tr i n\abhddikareay & n
Sautrantikadi cui abbiamo detto. Lal t re due s’ i spir.
Mahayana e sono le scuoMogacara e Madhyamaka Secondo
Dasguptéeo le scuole con cui il pensiero Indu venne a contatto sono i
Sarvastivadache raggruppan8autantrikae Vaibhasika gli Yogacara

e i Madhyamika In sostaza le scuole per lui sono quattro: Vaibhasika,
Sautrantika, Yogacara e Madhyamaka.

859 Vedi Outlines of Indian Philosophy, calX di M. Hiriyanna. Il capitolo in questione &
intitolato: Tarde scuole Buddhiste.

860 Surendranath Das GuptA History of Indian philosophyed. Motilal Banarsidass,
1997 Vol.I°, p.113
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Scuole filosofiche di ispirazione Hinayana.Nel periodo detto del
Buddhismo maturo continud lo sviluppo di correnti filosofiche di
Ispirazione Hinayana, anche se prolbaleihte furono piu fertili quelle di
ispirazione Mahayand. a letteratura pali non ando oltre il Canone fino

al 400 d.C. quando produsse con Buddhagosdisuddhimaggao
Sentiero della Purezza, oltre ai commenti della prima raccolta del
Suttapitaka, ilDighanikayao Raccolta dei testi lunghi e della prima
raccol t a del | " Abhi dhamma, i Dh
elementi del reale.

La tradizione Sarvastivadavaibhasika (1°-8° sec.d.C.) produsse
anch’ essa I propr.i c Mahaneblasaa Gran e |
Commentario. Ebbe come principali esponé&ntinaga e Dharmakirti,
oltrechéVasubandhgsi. Il primo, usualmente collocato intorno al 500
d.C. scrissePramanasamuccayadi cui ci € pervenuta la versione
cinese ma non |’ odogicimpatante. llsecondoc r |
e conosciuto come esegeta del primo ed e di epoca anteriore a Sankara,
il grande filosofo Indu vissuto tra 788 e 820 della nostra era. La sua
opera € ilNyayabindy, che e un trattato di logica e riprende anche nel
titolo il termine ('Nyayd) che da nome ad una delle scuole filosofiche
ortodosse, per I'appunto la scuola logica.

La tradizioneLokottaravadaprodusse iMahavistuche € piu che altro

una raccolta di leggende. Quanto alla scusdautrantika(3°sec.d.C.)
Hiriyanna ne ritiene fondatoreKumaralabhda (circa 200 d.C).
Esponente piu tardo della scuola fu Yasomitra , autore di
Abhidharmakosavyakhga.

Scuole di ispirazione Mahayana.

861 Vasubandhu rappresenta un punto di passaggio tra Hinayana e Mahayana. A guesto e
probabilmente dovuta la leggenda della sua conversione al Mahayana da parte del fratello
Asarga. E infatti inAbhidharmakosdhasyasi sostiene, in linea con la scuola metafisica
dell'Abhidharma, che la sapienzgmjna consiste nella facolta di discernere i dharma, gl
elementi fondamentali. In contrasto con quanto sostenuto da Mahayana sewogaesto
insegnamento va sostituito con quello della vacuita del dharma.

862 V. Das Gupta, op. cit. pag. 120.
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La scuola Madhyamak#2°-7° sec.d.C.). Suoi principali esponenti
furono Nagarjuna, Candkirti e Arjadeva.Di Nagarjunanon si sa in
effetti se visse nel 2° 0 nel 3° secolo, e se visse in India meridionale, in
India gangetica o nel Punjab. Tra le opere attribuitegli la pit importante
e il Madhymakashastta"Trattato dei Madhyamika, o dei semil
dell'opinione media", in cui € condensata la sua dottrina. Quest'opinione
media, lo ricordiamo, si pretende ugualmente distante dal nichilismo e
dal realismo e si basa sulla teoria del vuoto universale (sunyata) cosi
come viene insegnata rfeiajnaparamitasutra

N&agarjuna si avvalse con particolare abilita di una dialettica
confutativa@e3 basata sullaeductio ad absurdundell’opinione altrui.

Con una maestria e un virtuosismo ammirevoli egli raggruppa a due a
due le teorie contraddittorie, le contrappoina di loro, le confuta
valendosi dell'una contro l'altra e le respinge entrambe per non accettare
altro che la via di mezzo. Il metodo utilizzato da Na&agarjuna €
essenzialmente distruttivo o, come si dice in termine tecnico, catafatico.
Tra le altre nummse opere attribuite a Nagarjuna vanno citate |l
Dasabhumivibhasasastra("Trattato che serve da commentario alle
dieci terre", cioé alle dieci tappe del percorso spirituale dei
Bodhisattva), e soprattutto il monumentale "Trattato della grande
perfezionedella sapienza"Mahaprajfidparamitashasttacommento in
25000 versi dePrajfigparamitasutra Questo trattato € probabilmente
opera collettiva e costituisce la summa della conoscenza dei
Madhyamaka nel IV° secolo d.C.

Il primo discepolo di Nagarjuna firjadeva Nato a Ceylon si consacro
all'esegesi dei testi del maestro in opere cdomuhsatakakarika
("Quattro centinaia") &atakashastrd'Trattato del centinaio®y4.

Verso l'inizio del 6° secolo la scuola dei Madhyamaka si divise in due
correnti: quella di Prasangika fondata da Buddhapalita (circa 470
540) che rimase fedele al metodo di "reductio ad absurdum" di
N&agarjuna e quella dedlivatantrika fondata deBhavavivekgc. 500

570) e che si avvalse di una dialettica positiva, logicamente
indipendentadalle idee degli avversari. Per questa via gli Svatantrika si
avvicinarono gradatamente agli Yogacara, fino a fondare nell'8° secolo,

863 In sanscrito confutazionepgasanga da cui il nome alla filosofi@rasangika

864 Williams non la cita pero tra le sue opere.
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ad opera diSantiraksita una scuolaSvatantrikaYogacara.L'opera di
Buddhapalita € andata perduta mentre si e consenuslla del suo
discepolo di secondo graddandrakirti (c. 600650 d.C.) al quale si
deve una delle opere piu significative della scuola Madhyamaka,
I'enorme e prezios®rasannapadd"Colei le cui parole sono chiare"),

in cui I'autore commenta il Madhyak®sastra di Nagarjuna da un punto

di vista Prasangika. Altra opera attribuitagli 8tkdhyamakavatarahe
stabilisce una netta distinzione tra le perfezioni mondane e quelle
ultramondane. Ad esempio la perfezione olltremondana del dare
significa un dare on vincolato all'idea intrinsecamente reale di colui
che dona, del dono o di colui che riceve: un dare illuminato dalla luce
della perfetta sapienza. Alla stessa scuola apparteamideva vissuto
verso | a meta del 7° secolo o for:
Strano moaco, pigro e inefficiente: i confratelli lo chiamavano
"Busuku"”, quello che mangia, dorme e caga. Dormiva durante gli
insegnamenti, dormiva durante il giorno, e mangiava.

Venne il suo turno di far vedere
Una sua conf@nza, figuriamoci! si annunciava come un spasso e tutto
il monastero si riuni per deriderlo. Ma la notte prima egli prego Manjuri,

il bodhisattva della saggezza. Busuku chiese agli ascoltatori se volevano
gualcosa di famigliare o qualcosa di nuofioD i v rowh risposero,
pregustandosi le risate. Allora recito gli ottocento versi del
Bodhicaryavatara ("Guida del modo di vivere del Bodhisattava" o
"Discesa nella carriera del risveglio") una delle opere piu affascinanti
dell'India classica. Ce ne sonerpenuti tanto I'originale sanscrito che la
traduzione tibetana: € uno degli insegnamenti fondamentali di quella
tradizione e descrive poeticamente il percorso spirituale del Bodhisattva.
Altre sue opere degne di nota furondgiksdmuccayd'Raccolta degl|
insegnamenti) e ilSutramuccaya('Raccolta dei sutra") entrambe
eleganti opere di compilazione.

La scuola Yogacarg4® sec.d.C.) fu fondata verso la meta del 4° o
all'inizio del 5° secolo dAsanga un Brahmano di Purusupura (l'attuale
Peshawar). Alcun&radizioni lo indicano come fratello di Vasubandhu,
autore di due libri famosiAbhidharmakosa Tesoro della metafisica e
Abhidharmakosdhasya commento del precedente, entrambe opere
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centrali della letteratura d&iarvastivadiees. La questione e contrevsa
perche iSarvastivadin- in quanto tradizione religiosa e non corrente
filosoficae si ispiravano alla dottrina Hinayana e su questioni
fondamentali erano in contrasto con la sctdgacara Tuttavia questo
testo, insieme al commentario che lo conglétfonte autorevole non
solo per questa tradizione, ma piu in generale per tutti i Buddhisti.
Copre un vasto campo di interessi speculativi, dall'ontologia alla
psicologia, dalla dottrina salvifica all'analisi della figura del
Bodhisattva. Altro testo fatamentale di questa scuola &alnkavatara

il cui tema e un immaginario viaggio del Buddha al%mka. Secondo
altre fonti il vero fondatore della scuola sarebbe Stadreyananéatha
presunto maestro di Asanga. A hmdrebbero attribuite gran pade

Cui e ritenuto autore Asanga. | pareri degli studiosi moderni sono molto
discordi sia sullidentita di Vasubandhu sia sulla storicita di
Maitreyananatha, sia sull'epoca in cui visse Asanga. Per alcuni di
Vasubandhu ne esistettero due: il fratello diadga e l'autore di
Abhidharmakosa, vissuto circa un secolo dopo i due fratelli. Per altri,
Maitreyananatha, ossia "colui che ha per maestro Maitreya" sarebbe
solo un soprannome di Asanga.

A Maitreyananéatha e attribuito soldbhisamayalamkarg'Ornamento
della comprensione chiara"), un trattato in cui viene esposta la dottrina
del Prajfiaparamitasutra in venticinquemila stanze. Altre opere, come
Madhyantavibanga ("Distinzione tra il mezzo e gli estremi"),
Abhidharmasamuccaya (" Raccolt a sul ™ A
Mahayanasutralankarg"Ornamento dei sutra Mahayana") e I'enorme
Yogacaryabhumishastrd'Trattato delle terre dei maestri di yoga"),
avrebbero autore, secondo le diverse fonti, Asanga o Maitreyananatha.
Al solo Asanga e attribuito il breve commentangajracchedi-
Kaprajidparamitasutra(Sutra del diamante e della perfezione della
sapienza).

865 Sono i tegtnormalmente usati per lo studio della tradizione Sarvastivada nei monasteri
tibetani. Nel primo Vasubandhu espone in versi il sistema Vaibhasika, nel secondo ne fa la

critica da un punto di vista Saturanti ( v. Dasgupta, op.cit., pag 120).
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Mahayana-Madhyamaka

L'aver compreso e sviluppaRrajna-paramita,ossia la perfezione della
sapienza, € la ragione per cui le scuole filosofiche di ispirazione
Mahayana si considerano piu evolute di quelle di ispirazione Hinayana.
Ma come si arriva a tale "perfezione di sapiepgea”

Per tutto il Buddhismo la conoscep¥ae strumento indispensabile al
risveglio spirituale. Parte di li I'ottuplice cammino verso la sapiéhz

che di quella conoscenza sara il prodotto.

La sapienzaé anche sapienza pratica, cosi come la intendeva anche
Platone: e la sapienza dell'artigiano, del medico e dello scienziato. E' la
sapienza "tecnica" del filosofo. E' la sapienza mondana e
convenzimalestd e ha poco a che vedere, in questo senso, con quella
sapienza trascendente che anche per Platone si identificava con la virtu.
Gia il Buddhismo antico, e particolarmente la sua corr@btedarma
metteva questa sapienza trascendente al centro déntgressi. Ma per
qguella correntePrajfia era frutto dell'indagine sulle cose come
veramente sono e della scomposizione analitica della realta nei suoi
componenti odharma primitivi. Era sapienza trascendentale, ma non
era ancora la perfezione della sz a7o.

Prajiaparamita e invece la perfezione della sapienza che va oltre la
stessa sapienza filosofica o metafisica. E' sapienza non concettuale che
trascende non solo il proprio oggetto, come la precedente, ma anche se
stessa. Pur trattandosi di unotstdi coscienza scaturente da un'analisi,
guell'analisi € talmente perfezionata da lasciare la mente in uno stato di

866 Siveda, peguesto capitolo, Paul William#,Buddhismo MahayanaJbaldini Editore

867 In sanscritgiana.

868 In sanscritgrajna

869 In sanscritasamuvrti.

870 Nella Storia della filosofia IndianaTucci sostiene pero che il concetto di vuoto che
soggiace alla dualitgpparente dell'empirico gia preesiste in certe scuole del piccolo veicolo
come i Mahisasaka che ammettono una quintupla quiddita. Furono loro ad aprire la strada al

monismo degli Yogacara.
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assorbimento unrerso sui risultati dell'analisi medesi#tia In questo
senso il filosofo Candrakirti (c. 600650 d.C.) la accosta
opporturamente a un concetto tradizionale della filosofia indiana, quello

di "consapevolezza non concettuéie"

Riprendendo un altro concetto pure fondamentale della filosofia
indiana, la tradizione Mahayana non attribui alle tradizioni Buddhiste
precedenti una geenza erroneas sostenne semplicemente che quella
loro "sapienza" era basata su un'analisi difettosa e solo in questo senso
non assoluto si poteva parlare di "falsa praj¥asubandhu(4° secolo

d.C.) una specie di ponte filosofico tra le scuole Ablaigdha e quelle
Mahayana, sosteneva ancora che la sapienza e la facolta di discernere |
dharma. Al contrario gia le prime scuole Mahayana dicono che quello
era un insegnamento parziale e insufficiente, che produceva una
sapienza difettosa. La vera sapierzaerfezione della sapienza é uno
stato di coscienza capace di comprendere la vacuitale a dire
I'assenza del sé, o dell'essere, persino nei dharma. E' una sapienza di
carattere non concettuale e non derdleassai diversa da quella
concettuale promgnata dalle scuole Abhidharei&

La Perfezione della sapienza non € l'unica perfezione concepita sul
cammino del risveglio, anche se e la piu importante. Fonti tanto
Mahayanad che neNlahdyana descrivono svariate perfezioni che il
Bodhisattva deve acquisirenel suo cammino verso la buddhita.
L'elenco piu diffuso ne enumera sei: del dare, della morale, della

871 Vedi: P. Williams, op.cit. pp. 880.

872 Nella sua operaMahadyanaamghaha dove Candrakirti parla appunto di
consapevolezza non concettudN@yakalpakajiana

873 Vedi in particolare quanto sostenuto sull'errore dalle dottrine Sahikhyae Advaita
Vedanta.

874 In sanscritesunyata.

875 |l non-dualismo non e prerogativa dAlivaita

876 L'approfondimento del divario tra dimensione concettuale e non concettuale sembra
aver condotto alcune tradizioni, e in particolare quétieran (Zen)alla conclusione che la
sapienza non puo scaturire in alcun caso dall'analisi, ma € ueiex@mhe segue al taglio di

ogni forma di pensiero analitico o concettuale.
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pazienza, dello sforzo, della concentrazione meditativa e , appunto, della
sapienz#&’ La perfezione della sapienza e la piu importante di tutte
perché gida delle altre.

Le scritturePrajna-paramita non contengono disquisizioni filosofiche
elaborate, che sono da ricercare piuttosto nei testi filosofici
Madhyamaka: contengono pero un‘affermazione ontologica decisiva per
lo sviluppo del Buddhismo in quantmmsegnamento della mancanza di

un "sé" viene esteso all'affermazione di mancanza di essenza e dunque
di intrinseca esistenza, di tutte le cose. Non si tratta di una forma di
assolutismo monistico come quella proposta da Sankara, che negava
tutto per scprire sotto i veli dellillusione una Vera Realta
Fondamentale, nel suo caso il Brahman. La verita ultima e invece
proprio I'assenza di una tal cosa. Ecco come viene riassunta la questione
nel Prajfiaparamita in ottomila versi:

Subuthi: Lo stesso Nirvanaio affermo, € come un'illusione magica,
come un sogno. Quanto piu, dunque, lo € ogni altra cosa.

Gli dei: Lo stesso Nirvana, tu affermi, o Subuthi, € come un'illusione,
come un sogno?

Subuthi:se pure vi fosse per combinazione qualcosa di piu elevato, di
esso pure direi che € come un'illusione, come un $@Yno

Sarebbe pero sbagliato pensare che l'opposizione tra la tradizione
Hindyana e quella Mahayana sia prevalentemente di carattere filosofico
e ontologico, giacché in ambito Hindyana furono attive arsthmle
filosofiche come la Sautrantika le cui posizioni ontologiche sono vicine
a quelle delle scuole di ispirazione Mahayana.

877 In sanscrito "perfezione" garamita,"dare" edana,morale ésila, pazienza &santhi,
concentrazione meditativaddyana e sapienza prajna.

878 Il Subuthicitato nel testo @n discepolo del Buddha. D&lrajiiaparamitaesistono
molteplici versioni elaborate lungo un arco di tempo che supera il millennio. Quella cui ci
riferiamo fu scritta probabilmente tra 1° sec. a.C. e 1° see Wliams, op. cit. pag.53.;
traduzione da Bdard Conzein "Perfection of Wisdom in eight thousands Linekd73,

Bolinas, Four Seasons Foundation.

235



Cio che caratterizza e ispira il Mahé@yand non e linsegnamento
dell'assenza del sé nei dharma, ma, secondo il grande studetsmdib
Tsong Kha Pa (1357419), la vastita delle opere e della compassione
del Bodhisattva, colui che percorre il sentiero della perfetta buddhita per
il bene di tutti gli esseri.

Eppure proprio il vuoto- e qui risiede la novita filosofica risulta
indispensabile per accogliere la perfezione della sapienza:

"Eppure, o Signore, quando ci0 viene rilevato, se il cuore del
bodhisattva non diviene timido né insensibile, non si dispera né si
scoraggia, se non si volge altrove e non si abbatte, se non treman se

e spaventato e atterrito, allora € proprio questo Bodhisattva, questo
grande essere, che puo ricevere linsegnamento della perfetta
sapienza&rd'.

C'e, in tutto questo, una profonda rinuncia, superiore persino a tutte le
rinunce materiali:

"Nella forma, ella sensazione, nella volonta, nella percezione, nella
consapevolezza:

[l non un posto trovano per riposare.

Vagano senza casa, ma non li trattengono i dharma,

né essi cercano di afferrarli: I'illuminazione del Buddta

costoro sono destinati ad otteneése

La sapienza sarebbe dunque cancellazione dello sforzo mentale e
dell'analisi? Quello € il punto di arrivo, ma ognuno ci arrivi come puo,
compresi coloro per i quali la sapienza richiede anzitutto un
ampliamento dell'analisi, per comprendere in modo pmglieto, e da
principio intellettualmente, la dottrina della vacuita.

Madhyamaka e il problema dell'essereMadhyama,"il mezzo",
da nome alla filosofia Buddhista piu studiata in Occidente, sia per il
numero di testi pervenutici se non in sanscrito itiche versioni
tibetane o cinesi; sia per la notorieta dei suoi maggiori esponenti,
Nagarjuna e Candrakirti, rispettati tanto dalla tradizione Buddhista che
dagli avversari Indu; sia per il gran peso attribuito a questa filosofia dal

879 Williams, op. cit. pag 61.
880 Letteralmente: |8odhidel Jina

gg1 Williams op. cit. p. 62.
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Buddhismo Tibetano, un dei rami piu solidi e vitali del tronco
Mahayana.

Nagarjuna, il fondatore della scuola, visse presumibilmente nel 2°
secolo d.C. e gli si attribuiscono numerose opere tra cui, principale, la
Madhyamakakarika'Versi sulla filosofia di mezzo".

Jaspers nebbe tanta considerazione che nel suo progetto di una Storia
universale del Pensiero lo colloco tra i grandi pensatori originali,
accanto a Eraclito, Spinoza e Lao%ge

Della sua vita come di quella del discepolo piu illustre, Aryadeva, si sa
molto poco, acor meno che di quella del Buddha. Stando agli studiosi
Tibetani, tra 6° e 7° secolo d.®@adhyamakasi divise anche se in Cina

- dove pure si estese l'influenza della scuokan si ha notizia di una
divisione tanto netta e sistematica. Comunque, stalidderpretazione
Tibetana, da quella divisione originarono due scu&eitantrikae
Prasangika la prima delle quali si suddivise a sua voltaSeatrantika
Svatantrikae YogacaraSvatantrika&ss,

882 Si veda il suo progetto per una storia Universale dellas®iia in:"Les grands
philosophes’ED. Plon, 1989,p.49.

883 Il nome delle due scuole deriva dall'associazione al tronco originario di elementi della
due scuoleSautrantika di tradizione Hinayana, &'ogacara l'altra grande scuola di
tradizione MahayanaPer quanto riguarda gli studiosi Tibetani l'elenco delle scuole
filosofiche di ispirazione Mahayana si ferma qui, al tronco principale della scuola
Madhyamakae a tre rami che ne sono scaturiiautrantikaSvatantrika Yogacara
Svatantrikae Yogacara.Seondo gli storiografi cinesi va tenuta in conto una quinta scuola
di ispirazione Mahayana, che gia nel VII° secoleTang considerava distinta dalle altre.
Questa quinta scuola, deffathagatagarbhafa riferimento alla "natura del Buddha". |
cinesi cosiderarono questa scuola superiore alle altre e "il quarto impulso alla sempre
mobile ruota del dharma" e attribuirono grandissima importanza al suo studio. Ma anche se
il trattato fondamentale di questa scuolaR#étnagotravibhagae il suo commentario,
Viakhya furono composto in India gia nel Ill° secolo d.C., una loro influenza sulla filosofia

indiana non si ebbe prima dell'XI°.
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Origine e sviluppi delle scuole MadhyamakaAbbiamo las@to le piu
antiche scuole buddhiste che dibattevano sull'interpretazione e sulla
prevalenza dell'uno o dell'altro dei tre libri del Canone.

Sappiamo che si era formata e andava per la maggiore una scuola
metafisica il cui interesse si concentrava suldeibro del canone,
I'’Abhidharma; per questa tendenza, rappresentata soprattutto dalle
tradizioniVaibhasikae Sarvastivada i costituenti primari delle cosej
dharma possiedono effettivamente un' esistenza in se.

Un'altra scuola strettamente filogm, quella deiSautrantikanegava

che questo corrispondesse minimamente agli insegnamenti del Buddha e
sosteneva quella posizione riferendosi soprattutto al primo libro del
canone, quello dei Detti del buddha.

C'era poi una terza tendenza, rappresentatdla dtradizione
Mahasamghikache della dottrina coglieva essenzialmente gli aspetti
soprannaturali e di prescrizione morale.

E c'era, al fondo, un dibattito religioso che, come spesso accadea
manifestato come dibattito di metodo e di regola Mocase dunque
incentrato sul secondo dei libri canoniciyihayas4

L'opera diNagarjunaé la chiave di volta della storia del Buddhismo
proprio perché seppe dare risposta coerente a tutte le questioni in
discussione al suo tempo, da quelle filosoficleseazialmente di tipo
ontologico e logico, a quelle di tipo spirituale e religioso.

Non a caso si fa spesso riferimento a lui come "secondo Buddha", anche
se la sua opera non cancello le correnti di pensiero precedenti e i
Theravadin di ispirazione Hinaga, rappresentano a tutt'oggi la
tradizione Buddhista dominante in $anka e in altri paesi del Stikt
asiatico.

Nagarjuana fu nobifes o almeno fu considerato tale secondo quanto ci
ricorda il suo tardo seguace Candrakirti. Filosofo precocissimo fueanch
lui segnato da una profezia che lo condannava a morte precoce,
esattamente come il suo avversario storico, I'Indu Sankara che visse
cinque secoli dopo. Come Sankara, Nagarjuna sfuggi a quella malasorte

gg4 Il fatto che lo scisma tra Mahasamghika e Theravadin fosse avvenuto intorno alla
definizione della figura dell’Ahrat chiage che la controversia era al fondo religiosa,
riguardando proprio il fine e la piu alta realizzazione della pratica spirituale.

885 In sanscritaarja.

238



buttandosi nella pratica spirituale, ma a differede&primo scelse un
monastero Buddhista e non l'ascetismo itinerante. La sua sapienza
divenne talmente nota che i terribili serpenti, i Naga, lo chiamarono nel
loro mondo infernale, dove lui fu ben lieto di andare a spiegare le parole
del Buddha. In cambise ne torno sulla terra con i testi Buddhisti che
alla morte del Buddha erano scomparsi e che da allora divennero Il
fondamento delle scritture Mahayana: primo tra tutti il Prajfiaparamita o
Perfezione della saggezza. Occorre aggiungere che le scuolaihina

ne hanno sempre contestato l'autenticita, anche per via di questo
ritrovamento favoloso.

Dunque Nagarjuna si trovo al centro di un complesso dibattito che
toccava argomenti di metafisica, di pratica religiosa e di dogma. La sua
genialita consistetteal'affrontarli congiuntamenges

Si sostiene comunemente che uno dei punti centrali della spiritualita
Mahayana e la critica della figura morale dell’Ahrat, teso unicamente
alla propria liberazione individuale ed egoistica. A tale figura Il
Mahayana contmose quella del Bodhisattva, colui che fa voto di non
accedere al Nirvana fino a che l'ultimo degli esseri senzienti (uomini,
animali, dei e demoni) non sia liberato. Ora, se se nessuno puo
contestare sul piano della compassione la maggiore generoguasia
visione, e indubitabile che essa pone dei problemi filosofici consistenti.
Dovremmo pensare che i Bodhisattva sono pit compassionevoli degli
stessi Buddha, che invece sono interamente liberati e si identificano con
Nirvana? O dovremmo aspettarcilaaline dei tempi, una serie infinita

di Bodhisattva ciascuno dei quali si accanisce per far scivolare gli altri
nel Nirvana, pur di realizzare finalmente il suo personale voto che, lo
ricordiamo, lo impegna a "non accedere al nirvana finché l'ultimo degli
esseri senzienti non sia liberato"?

La soluzione di tacere quei paradossi o di relegarli tra i misteri della
fede scivolando in una pratica pietista non si confaceva né alla
tradizione Buddhista né alla personalita di Nagarjuna. Ma il problema,
pur tantorilevante dal punto di vista del messaggio spirituale, non era
risolvibile in sé e infatti la sua soluzione fu contestuale a quella di
problemi metafisici di vasta portata che Nagarjuna affronto

886 Peraltro Nagarjuna non dimentico di esercitare la sua vis polemica contro gli avversari

Indu e in parttolare contro i logici epistemologi della scuola Nyaya.
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brillantemente. Ed e proprio per questa commistione di pmble
metafisici e di obiettivi spirituali che Nagarjuna non puo essere
considerato semplicemente un continuatore delle scuole che pure sulle
guestioni ontologiche aveva tenuto posizioni assai simili a quelle di
Madhyamakag”. Comunqgue sul problema ontologicale per Nagarjuna
guanto di lui scrisse Candrakirti:

"Comprese direttamente le scritture, nel suo trattato sul Madhyamaka,
servendosi del ragionamento e della testimonianza delle stesse scritture.
Questa vera natura dei dharma e caratterizzata dall'azszen loro di
esistenza intrinsecags,

Metafisica del vuoto.Abbiamo detto che per la tendenza metafisica del
primo Buddhismo i componenti primi delle cose, i dharma, con tanto
scrupolo elencati da Sarvastivadin e Theravadin, hanno una loro
essenza: quellahe la scolastica occidentale chiamava nel Medio Evo
"quiddita”.

Su quel punto chiave Nagarjuna fu nettissimo: anche i dharma non sono
che pure illusioni, allucinazioni, fantasie. Essi non esistono che in
quanto creati dalla nostra mente. Sovente |'argoongi Nagarjuna, cosi
decisivo per la filosofia e la pratica buddhiste, fu oggetto di scherno.
Dunque- gli si obiettava- quel tavolo, quella sedia, quella persona che
vediamo, che tocchiamo o di cui sentiamo parlare, non esistono?

Non esistono in sé, péca Nagarjiuna. E' I'esistenza in sé che viene
negata da Madhyamaka, non l'esistenza empirica e contingente. Tutto
cio che esiste non e che una creazione della nostra mente: non esiste che
il vuoto. Ma neanche il vuoto, concetto complesso sul quale avrem
modo di tornare neanche il vuoto esiste in sé. E dunque quel concetto
di vuoto non ha nulla a che vedere con la veritd assoluta che per
I'Induismo monista di Sankara si trova al fondo di ciascuna cosa e che fa
dire al filosofo Advaitin: " Tu sei quellpcioe, tu sei il Brahman.

E' pura illusione che una meticolosa analisi della realta e la
scomposizione di quella nei suoi elementi primari possa colmare

887 Ad esempio la scuol8autrantika
8g8 Madhyamakavatara par Candrakiftia cura di Louis de La Valléeoussin,

Osnabruck.
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l'ignoranza e recidere l'attaccamento alle cose, obiettivo primario e
originale del Buddhismo.

Il dolore esiste e procede dal desiderio e dall'attaccamento. Questi a loro
volta si fondano sulignoranza; ma la sapienza che a quell'ignoranza puo
contrapporsi efficacemente non e sapienza analitica delle cose: e
sapienza del vuoto e del puro inconsistentesdere il vuoto e solo in
guesta accezione la suprema sapienza ha senso e acquista un senso
anche la suprema compassione del Bodhisattva. Il rischio di ogni
concezione metafisica, e dunque anche di quelle legate all'esaltazione
dellAbhidharma, € che anpersona acquisisca in virtu del suo sapere
una concezione artificiale dell'esistenza intrinseca, reale, fondamentale,
di una certa cosa o di un‘altra.

Errore grave, se si considera che ogni cosa materiale ha un'origine e
dipende da una causa; e cio chegedde da una causa non puo avere
esistenza intrinseca , in quanto l'esistenza intrinseca non puo essere
contingente. Come dice Nagarjuna stesso:

"La nascita di un'esistenza intrinseca in virtu di cause e condizioni é
illogica dal momento che un'esistenpdrinseca originata da cause e
condizioni sarebbe contingente. E come potrebbe esistere un'esistenza
intrinseca contingente? L'esistenza intrinseca infatti non € contingente,
né dipende da alcuna altra cosa esisteste.

Ecco dunque che la chiave di ttfimpalcatura logica di Nagarjuna
torna ad essere, come nella maggior parte dei dibattiti filosofici
Buddhisti, il principio di caus&e

gg9 Citato in P. Williams, op.cit. pag. 75; Vedi anche: Nagarjuna:
Mulamadhyamakkarikah a cura di J.W. de Jong, Madras: Ayar Library and Research
Center, 1977. vedi anche K. InadaNagarjuna, a translation of his
Mulamadhyamakakarikahlokyo, Hokuseido Press, 1970. .Per una traduzione italiana si
vedd Le stanze del cammino di mezzborino, Boringhieri, 1979, trad. e note di Raniero
Gnoli.

890 Con riferimento al principio di causa come categoria della ragione Jacobi confuto

I'opinione idealista sulle cose in sé.
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Il principio di causa o di coproduzione condizioreta pur valido e

resta pilastro fondamentale del Buddhismo, masb estesso vacuita.
Come dice Nagarjuna:

"E' la coproduzione condizionata che chiamiamo vacuita”

La vacuita e passibile di perfetta comprensione, come € obiettivo del
Bodhisattva e non e destinata a restare per I'uomo un mistero di fede: e
conoscibile , mda sola via intellettuale e I'analisi metafisica non sono
sufficienti a conoscerla. La meditazione trascendentale e la perfetta
compassione del Bodhisattva sono esse pure necessarie.

"Tutto cid0 che sorge condizionato da qualcos'altro € quiescente dal

punto di vista dell'esistenza intrinseca. Pertanto, sia quanto sta

producendosi che l'atto stesso del prodursi sono quiescenti. Come un
miraggio, come un sogno, come un castello in aria, cosi e detta la
produzione, cosi la permanenza, cosi la dissoluzighe"

La stessa vacuita, d'altra parte, € in un certo senso un'astrazione. Essa e
l'assenza di esistenza intrinseca e viene scorta grazie alla prajfia, la
comprensione analitica nelle sue diverse forme. La vacuita non e
dunque una vaga assenza e ancor menoaatii rassoluta. E' I'assenza

di un'esistenza intrinseca riferita essa stessa all'oggetto che viene
sottoposto ad analisi critica per scoprirne l'eventuale possesso di
esistenza intrinseca. La vacuita, per questa tradizione, e la verita
fondamentalg®s nel senso che essa é cio che e fondamentalmente vero a
riguardo dell'oggetto che viene esaminato, qualunque esso sia.

La vacuita- dice Nagarjuna viene insegnata dal Buddha come antidoto
contro tutte le opinioni essenzialigste quelle che sostengono una reale
esistenza delle cose. Ma sbagliano anche coloro che ritengono la vacuita
un'ulteriore essenza, cosi come sbagliano coloro che la comparano al
nulla o quelli che la considerano verita fondamentale.

891 In sanscrit@ratitya samutpada
892 P. Williams, op. cit. pag. 77.
893 Paramarthasatyaé la verita fondamentale in sanscrito.

894 Drsti sono le opinioni o dottrine essenzialiste in sanscrito.
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Chiariti questi punti fondamentali, saranno sufficienttiticaccenni per
comprendere I'evoluzuione ulteriore della scuola e le ragioni dei dibattiti
e delle divisioni che I'animarono.

La divisione principale, tra scuola Prasangika e scuola Svatantrika
avvenne sul terreno logico, in un dibattito collocabile tr& &@° secolo

della nostra epoca e che vide Candrakirti grande protagonista. Il filosofo
si schiero dalla parte della scuola Prasangika che veniva accusata di
utilizzare come unico argomento dialettico quello tipico della
confutazione, ossia la "reductamd absurdum" delle tesi avvei%e Si

tratta in pratica di convincere lavversario del proprio errore
sottolineando semplicemente le indesiderabili e da lui impreviste
conseguenze dei suoi stessi argomenti.

La scuola Svatantrika sosteneva invece la neéedsiina confutazione

o inferenza indipender#& collocata nella forma sillogistica piu idonea,;

in questo la scuola si richiamava a Dinnaga, brillante logico Buddhista
del V° secolo, che pure non apparteneva alla tradizione Mahayana né
alle scuole Madhyamak L'argomento, come hanno fatto notare valenti
commentatori Tibetaffi” trascende la logica e tocca il campo
soteriologico. Si tratta infatti di come condurre l'avversario a una
comprensione inferenziale della vacuita senza limitarsi alla mera
confutazionealelle sue opinioni.

La critica piu rilevante rivolta dai Prasangika agli Svatantrika fu, al
fondo, quella di ammettere l'esistenza intrinseca delle cose: in altri
termini una vera e propria accusa di eresia. Per quanto ne sappiamo da
fonti Tibetane, la csuola Svatantrika originaria fu quella chiamata
"SautrantikaSvatantrika", per distinguerla da una sua evoluzione
successiva detta Yogacd®aatantrika , affermatasi nel secolo 8° d.C.
con Kamasila e Santaraksita, primi apostoli Buddhisti in Tibet.

Pur amnettendo che ogni entitd € fondamentalmente priva di esistenza
intrinseca, questa seconda scuola mutud da Yogacara l'idea che gli
oggetti convenzionali non siano esterni rispetto alla mente che i
concepisce: di qui l'accusa di eresia mossa loro dai Pikaang

895 In sanscritoPrasanga indica appunto il tipo di confutazione detto "reductio ad
absurdum®. Da i il nome della scuola.
896 Svatantrae in sanscrito il termine per questa inferenza indipendente.

897 Tsong Kha Patra gli altri.
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Sul |l a confutazione .diIMbdbyarmakas sie n z ;
propone anzitutto di confutare col ragionamento qualsiasi avversario
che sostenga | intrinsecita dell
| " essere preda di .@hecosatsihla coofianenet o
come fondamento del processo critico lo dice Candrakirti nel suo
“Prasannapada Si ha la enunciazione e la dimostrazione della
propria tesi solo nella misura in cui si tirano le conclusioni delle tesi

del | 6 av v guestala migliore deIIe Confutazioni dal momento
che | 6avversario i nc apaEquesta di
dunque | ' essenza del met odo prasat

“lo personalmente non ho alcuna tesi affermava Nagarjuna; e
aggi unlg eaon amegd nulle Affermazioni a lungo dibattute,
specie in Tibet. Secondbsong Kha Pda negazione di Nagarjuna era
solo la negazione di una tesi intrinsecamente esistente. Per lui,
Nagarjuna aveva posizioni chiare e formulava specifiche asserzioni:
ogni altra conclusione gli sarebbe risultata paradossale e facilmente
criticabil e. Questa interpretazio
di Nagarjuna stesso che, sebbene le sue affermazioni fossero prive di
esistenza intrinseca, ci0 non comportava chancassero di vigore
confutativo.

E come quando un’entita
fine ad un’ al tr a ent it
L’ argomento e particol a n
puo costiture obezi one f ondamen e al C
di mostrativo non solo dell " esiste
conseguenza, del | " esi stenza i1ntri
filosofica piu duramente criticata da Madhyamaka, sosteneva ahs pi

ri cer ca unquellxdowebbe eiveptareichidra, secondo
modo di esprimersi tibetano; oppure, per dirla in termini filosofici piu
tradi zional: Sse uUuna <certa cosa

originata
a gener at ¢
rmente ril
t al
I

898 Madhyamaka Shastr@f Nagarjuna, a cura di P.L. Vaidya. Derbhanda, Mithila
Institute, 1960.

Il libro contiene le Madhyamakakarika, la Vigrahavyavartani, las#raapada e
frammenti delldRatnavalj ossia i testi fondamentali della scuola Madhyamaka.

899 Vigrahavyavartani vv. 29 e 63.
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dovrebbe opporr esi stessa.i B tingegez alice all |
Madhyamaka, proprio quando vengono ricercati gli oggetti scompaiono.
Se | ’oggetto possedesse un’' esi st e
come identico alle sue parti, considerate separatamente o nel loro
insieme e come unenti t a dot at a di e S
indipendentemente da esse. La lettera A, ad esempio, che potremmo
considerare esistente in quanto p
e in effetti che supposta dalla mente quando i tre segmenti che
compongono laua forma vengono messi insieme in una certa maniera.
Se possedesse un’' esistenza intrin
dei tre segmenti di cui si compone, o al loro disordinato insieme o infine

a un’'entita dotata di nesadaé¢ssnza i |
Ma , com e evident e, non | a si puo
essa pertanto non possiede esistenza intrinseca, non esiste, cioe,
i ndi pendentemente dall’attivita c
guesto senso sostiene Tsong Kt in quanto entita concettualmente
creata.

Un mondo, sia pure illusorio, esiste e in esso opera il principio di causa
anche se, secondo altre interpretazioni piu estreme della filosofia di
Nagarjuna confutare non vuwali odi.r &J
Madhyamika che confuta una tesi pud anche confutare la sua stessa
confutazione, se qualcuno é tanto pazzo da attaccarsi ad essa.

Confutazione del principio di causalita Il mondo descritto

dal |l > Abhi dhar ma c¢ dmanasad peincipi primidu na s
realmente esistenti, causa ed effetto di altri dharma. Nagarjuna apre le
Madhyamakakarikp r opri o con wuna <critlhca a
nessun luogo esiste alcunché originato da s€, da altro, da ambedue o
affatto privo di causa . eSiimrabile di una critica complessa,
quell’ affermazione condensa, seco
di confutazioni, di prasang@® Spi ega dunqueDaBsaddh e
significa dalla propria natura essenziale, e le entita non si originano
dalla propria natura essenziale perché tale origine sarebbe del tutto
inutile e perché condurrebbe a un regresso infinito. Se le entita gia

900 E proprio sul commento a questo verso che inizid la controv&siantrika

Prasangika.
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esistessero essenzialmente non vi sarebbe bisogno di produrle, e se
undentit? gi -~ essenzi al meimpotrebbee si s
ma i dare il caso che essa non fos
ha luogo dalle entita stessel

Questo secondo punto richiede una spiegazione. Per il pensiero
Buddhista una certa cosa viene ritenuta una causa in quanto produce un
effetto: se la causa € presente, essa necessariamente produce il suo
effetto. Se dunque | " oggetto x e
stesso esso sarebbe presente due
BuddhapM® i pa; aver e a@rentitp peehé dea U |
conseguirebbe logicamente che ogni cosa pud avere origine da

qualsiasi altra cosa . Se infatt.i X produce
entita intrinsecamente distinte, non potremmo avere alcuna effettiva
spiegazione del principiodicadsa t a. “ X” sarebbe t a
di stinto da “z” come | o e da “vy7;
| " effetto di “x

“N® | 6origine pu, avere |l uogo da

affermazione sarebbe soggetta alle critiche relative ad emim le
posizioni. Né essa puo aver luogo da nessuna causa poiché in tal caso
ogni cosa continuerebbe ad essere prodotta sempre ed ovunque, e
sarebbe del tutto inutile intraprendere qualunque ¢&%8aL ' | pot e s i
una reale produzione da nessuna causa pgeesleimque due difetti. Il
primo e che se | e varie entita pe
causa, il mondo sarebbe fatto a caso: le cose si manifesterebbero
dovunque in qualunque luogo. Il secondo é el®n essendoci una
causa specificaperlamlau zi one di “y 7, non <ci
una certa cosa che ci si aspetti [
Dungue causa ed effetto sono impossibili da trovare e dunque non puo
esistere un rapporto di causalita tra entita intrinsecamente esistenti. |l
nessodicassl i ta non regge ad un’ anal.
teoricamente descrivibile. Il principio di coproduzione condizionata
tuttavia esiste ed e fondament al e
nostro mondo di tutti i giorni, fatto di cose prive di essenza

901 Nagarjuna. Selection from thdadhyamé&akarikg a cura di P. Williams, Middleway
52 (1-3): 1518, 726, 11923.

902 Ibidem.
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La confutazione del sé Alla questione del sé Nagarjuna dedica il
capitolo 18 dellaMadhyamakakarikacommentato da Candrakirti nel
Madhyamakavatara@2 Di c e d un g u eSe Nse fpsse ygualeai:
costituenti psicofisici, sarebbe soggetto a nascitksgruzione. Se fosse
diverso dai costituenti psicofisici, sarebbe privo delle caratteristiche di
tali costituentjo4

| | “sé’ dunque, dev’ ' essere o0 ug!
mentecorpo. Ma mente e corpo sono elementi in continua
trasformazioe . Se i | “sé” fosse il corpo

fosse la mente, a quale degli stati mentali, sempre mutevoli, esso
dovrebbe corrispondere? Lo stato presente e destinato a estinguersi
| stantaneamente e pert aente,ci,sareblee i |

gia estinto. E ancor a: se il “sé”
gual cuno pronuncia | a parola “io”
per | a qual cosa |l a nozione di un
“s e’ f oa&suaesdionda dnstag mentali, dalla nascita alla morte,

esso non avrebbe piu carattere unitario e si ridurrebbe a un semplice
insieme di elementi, la maggior parte dei quali o si € gia estinta o deve

ancora esistere. Non si potrebbe trattare, pertadto, un “ s
intrinsecamente esistente. Non diversamente, i medesimi problemi si

ri proporrebbero qualora il ®“sé&” f
quindi, che il “sé” venga postul a

distinta dai costituenti psiebsici: in questo caso, non solo sarebbe
impossibile coglierlo, e dunque non si avrebbe motivo di supporne

| " esi stenza, ma , fatto pi u i mpor
accostarsi in nessun senso alla descrizione di cio che noi consideriamo il
nostéd. “Non potrebbe essere, ad
felice o depresso; sembrerebbe, piuttosto, un luogo assolutamente vuoto,
e in quanto tale non sarebbe né n
puo essere individuato come identico o come distingpetto ai
mutevoli stati psicdisici, dunque, non puo esistere.

Ma, cosi come per il nesso causale, cid non vuol dire che Il
Madhyamaka affermi che noi non esistiamo, o che non dovremmo usare

903 CandrakirtiMadhyamakavatara6; 150 e segg.
904 Nagarjunavladhyamakakarikd8; 1.
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| a par ol a Ai 0O0. | 1 Madhyamaka a
esistiamo nel modo in cui pensiamo di esistere, vale a dire come monadi
indipendenti, intrinsecamente esistenti. Esisteremmo, invece, come
entita concettualmente create e sovrapposte ai nostri mutevoli stati
psicoHisici.

Confutazione del nirvana in séN e | Peafezibne della Sapien28ssi
afferma c¢checoine muintfbvidn ais sd d™ne Ve @ io e
guali argomentazioni fornisce Madhyamaka a sostegno di questa
drammatica asserzione.

Il nirvanap er N a g gacifiaazioae detutté le rappresezioni,
pacificazione di tutte le discriminazioni verbali, paees “E la
cessazione del regno del |l a%’pBar ol a
risultato della capacita di vedere le cose come veramente sono perché
“la caratteristica della realt&%s dice Na@rjuna- e di essere non
dipendente da altri, pacificata, non distinta dalle discriminazioni
verbali, priva di pensiero discorsivo, senza diversi#d Si puo
discutere se questa affermazione corrisponda in fondo alla concezione di
una realta positiva e nodel puro vuoto, come sostengono invece i
Prasangika. Ma la cosa che ci interessa in questa sede e come, con la
logica perfetta, Nagarjuna spiega il Nirvana evitando di definirlo. Se |l
Nirvana e la pacificazione della tendenza della mente a stabilire
cateyorie e costruire concetti, il nirvana stesso non puo essere definito.

Il Nirvana, afferma Nagarjuna, non € un essere, né uressere ne

| " uno e | " altro insieme. Non puo
quello che e fa parte della sfera del commhamento causale: esso
sarebbe dunque soggetto al decadimento e alla dissolyzidhé.puod
essereunnee s sere perché se nella real
stesso modo non vi puo essere nessunassere. || non essere infatti si

”

905 Ver si one detta “in ottomila versi

906

907

908

909

910

NagarjunaMadhyamakakarika25:24.
NagarjunaMadhyamakakarikal8:7.

In sanscritolattva

NagarjunaMadhyamakakarikal8:9.

Nagarjuna Madhyamakakarika: 256% Madhyamakakarika 25:4.
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ha quando qualcosangtte di essere. Il nhon essere in ogni caso non e
un’ ent i t a 9 Sedunque dadirepuntcedi vista fondamentale
nulla esiste realmente (e cioeé nulla possiede esistenza intrinseca),
nemmeno il nirvana puo esistere. Inoltre il nirvana non puo essere u
essere e un non essere al tempo stesso perché i due termini sono

contraddittori.

Le due verita E interessante notare che come per altri concetti
fondamentali Nagarjuna anticipo il suo strenuo critico Sankara anche
nel |l > affermazi onerideal |“ad ed d sei dddueet tv
rimproverava di aver distrutto la religione Buddhista col proprio
insegnamento sulla vacuita, Nagajuna oppose quanto segue:

“La dottrina del Buddha é insegnata in riferimento a due verita: la
verita convenzionale e la n& fondamental&g2 Coloro i quali non
comprendono la differenza tra queste due verita, non comprendono la
profonda essengs della dottrina del Buddha. La realta fondamentale
non puo essere insegnata senza appoggiarsi alla pratica quotidfana
Senza far gorso alla realta fondamentale il nirvana non puo essere
raggiunto. Se la vacuita e coerente, tutto € coerente. Se la vacuita non e
coerente, allo stesso modo tutto non & coefente

Risulta evidente da questo brano che Makhyamaka accetta il mondo
convenzonale quotidiano non per opportunismo ma perché esso
rappresenta la base della pratica religiosa, senza la quale non si puo
raggiungere | il luminazione. Ci o
guotidiano non dev’' ' essere preso
esattamente per quello che e: il mondo convenzionale quotidiano, privo
di esistenza intrinseca. La piu importante fonte Prasangika sulla dottrina
delle due verita e rappresentata Maldhyamakavatardi Candrakirti.

Tutte le entita, afferma Candrakirti, handue nature poiché esistono
una @percezione <corretta e wuna er

911 NagarjunaMadhyamakakarika25: 78.
912 Rispettivamente lokasavritisatya e Paramarthasatya.
913 In sanscritdattva.

914 In sanscritoryavahara
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corretta e la real#é - intesa tuttavia, come qualcosa privo di esistenza
intrinseca. La percezione erronea si divide a sua volta in due generi:
guella che si ha@uando gli organi sensoriali operano efficacemente, e
guella basata su qualche difetto degli organi sensoriali stessi.

915 In sanscritdattva
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Cittamatra, terza ruota del
dharma

In campo filosofico la scuol&ittamatrareinterpreto i concetti di nen
esistenza intrinseca e dacuita, capisaldi della precedente scuola
Madhyamaka

Nel Sandhinirmocana Sutrache € uno dei primi testi attribuiti alla
scuola, gli autori appaiono ben consapevoli di rappresentare una nuova

tendenza del pensier o Bunmmllkadslla a e
ruota del Dharma”, con riferiment
primo  sutra del Buddha era stato infatti chiamato

Dharmacakrapravartana Sutta “ | mpul so del l a ruot

Secoli dopo un importante testo di tradizione Madhyaméakaveva

pr oc | @®raairt verita, scorgiamo il secondo impulso impresso alla
ruot a del Nadalemente ssioprecisava, conformemente ai
principi Madhyamaka, che, in realta, non esiste alcun impulso di alcun
genere, riaffermando con cio la verita fantentale di quella scuola:
niente possiede esistenza intrinseca.

Il Samdhinirmocana Sutnaon si limita pero ad asserire di rappresentare

“ terzo I mpulso alla ruota del
necessita di spiegare la storia intellettuale @&elddhismo e la
rio proposi zione di affermazioni ugt

Ci spiega percido che a Benares il Buddha aveva esposto gli
insegnamenti delle Quattro Verita destinandoli ad ascoltatort non
Mahayana. Si era trattatd dia wmoni
un insegnamento definitivo, per cui doveva essere interpretato e
rettamente compreso. Ma con quel tipo di ascoltatori il Buddha non
poteva far altro. Successivamente il Buddha insegno che anche tutti |

916 Si t r aAstasahadiikaellalfrase viene messa in bocca agli dei che cosi gioiscono

degli insegnamenti del Buddha.
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dharma sono privi di esistenza intrins8tae fu questo il secondo

| mpul so | mpresso al |l a Ruot a del
insegnamento straordinario, ma a | par i -driehietlevaal t r
un’ i nterpretazione e guest a di
L’ i nsegnamento ver amentokdelasouad u s i

Cittamatra, e quello contenuto nebamdhinirmocana Sutrae
assolutamente esplicito, totalmente straordinario, insuperabile e non puo
essere motivo di discordia. Non vi € pertanto, insegnamento piu elevato
di quello e il suo significato de essere preso alla lett&gaquesto e |l

senso di “terzo impulso alla ruot
917 Ri cor di adnarmdc h(Ec o“n I ni ziale minuscol a) r
“‘costituent.i I n s e 82nsdcorao |a scuolh &hetavadanei 76 @ar guella

Sarvastivada- Per quanto condizionate e transitorie queste sostanze sono dotate di

“esistenza i ntrinseca’. E | a guestione
“Abhi dhar ma” .
918 Scrive Paul Williams in proposito (op. cit. pp.-967 ) . “La distinzio

necessitano di interpretazione e testi che possono essere presi alla heyarghg e
nitartha) costituisce la base della ermeneutica Buddhista ed antiia data potendosi
ritrovare in tutte le scuole Buddhisfesong Kha Paledico un intero trattato al modo in cui

tale distinzione veniva stabilita dalle diverse tradizioni Mahayana. Spiego che per il
Madhyamaka cosi come indicato inun sutradiqeell t r adi z i cAksaya maitiriri t o |
desd - i testi da prendere alla lettera, di significato conclusivo, sono quelli che insegnano la
vacuita. Al contrario, ilSamdhinirmocana sutra f f e r maia la peefezidne della
sapienza,sia gli insegnamenti Mihyamaka sulla vacuitd sono solo un abile mezzo
adoperato dal Buddha, ma non il suo insegnamento concfusivo Tr a col or o ch
questi insegnamenti vi furono coloro che intuirono la necessita di interpretaziene e
meditando- riuscirono a procederoltre. Coloro che pur bravi e onesti non ebbero simile
intuizione; riconobbero pero la profondita delle scritture ed ebbero fede in esse. Coloro che
credettero in esse troppo fanaticament@endendole alla letteradistrussero il Dharma. E

infine coloro che partendo dagli stessi presupposti dei precedenti conclusero che gl

insegnamenti sulla vacuita non potevano essere la vera parola del Buddha.
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Nota storica. Principali esponenti di questa scuola oltre alla figura forse
mitica di Maytreya19, furono Asanga (310-390?) e Vasubandhu
generalmente indicato confeatello del primo. Altri due importanti
autori indiani della scuola furonSthiramatie Dharmapala entrambi
del VI° secolo (e avversari di Bhavaviteka, il maestro Svatantrika
Madhyamika loro contemporaneo.
Come sempre, quando si parla di testi Buddhisti,opportuno
distinguere tra testi rivelati e commenti filosofici. | primi, che secondo
gualche commentato®8 possono essere attribuiti al mitiBmdhisattva
Maytreyasono tre:
-Abhisamayalamkara- E I trattato sul | a

Sapi en z allesduadgle Tibetame. n e

-Madhyantavibhaga: Discriminazione dei dharma e della loro
vera natura.

-MahayanasutralamkaraOrnamento dei sutra Mahayana.

Le opere di impronta piu nettamente filosofica sono invece attribuite ad
Asanga. Si tratta dAbhidharmasamccayaun testo che edifica un
sistema abhidharma secondo le concezioni Mahagatematra,

di mostrando che il Mahayana non f
Mahayanasamgraha importante trattato sulle dottrine
Cittamatra/Yogacara in generale; ¥ogacaabhumb21, gli stadi di
Yogacaraz2

919 Indicato come maestro e ispiratore di Asanga.

920 Williams, op. citata. p. 98.

921 Forse si tratta djuello Srarakabhumdi cui parla il 14° Dalai Lama.

922 Nel 6° secolo, con Thiramathi e Dharmapalaorto a soli 32 anni, la scuola si divise.

|1 primo fondo | "universita di Val abhi , i
ispiro il cinese HsluapTsang che fondo in Cina la scuola-ffgangs di tradizione
Cittamatr a. Un’ al tra scuuwlesa g€ istata fomdata dah d
missionario indiano Paramartha (4969). | testi cinesi pervenutici non sono
necessariamente piu tardi di duslanscriti che a differenza dei primi furono piu spesso

manipolati e alterati.

253



Questa filosofia € conosciuta con diversi nomi. Il piu noto & quello di
Yogacara, che fa pensare a monaci assiduamente dediti a pratiche Yoga;

Il piu corretto e invece “Cittamai
indic ar | a Vijpanahvadaz?® t eor i a Wiedptimatrdme nt
o “sola percezione”

Tutte le cose, sostiene questa scuola, possono essere concepite
nel |l > ambito dei “tre regni ” i

spiegazioni e il regno delle relazioma uno solo di questi € realmente
esistente.

Dal |l 6i deal i smo ass ol utMoltegidi apprned e a |
erano state contestate all %4 deal
Tentarono di attenuarle i Prasangika, ammettendo che un mondo, sia
pure illusaio, esiste; e che in esso é operante il principio di causa.
Tuttavia, la scuola Madhyamaka si trovo permanentemente a fare i conti
con accuse devastanti di nichilismo; ed e cosi che ad essa si riferisce

anche Sankar a, nel secomaBrahma pi t C
sutra’

L i deal i smo assol uto di Madhyame
Cittamatra con “un idealismo wuni\
dell a sola mente”. Conf or mement e

del contesto, alla base dellatifata non ci fu tanto una preoccupazione

di ordine dottrinale o filosofico quanto una profonda riflessione sulla
meditazione.

La questione che si pose il filosofo fu la seguente: le immagini percepite
e gli insegnamenti ricevuti durante la meditazioneosdifferenti o no
dalla mente? In un testo antied Pratyutpanna Sutra si dice che essi
non sono di fferent.i e che | " i mme
(Vijnaptimatrg. Cio nonostante continua il sutra la gente ritiene che

nel mondo esistano anchggetti materiali realmente esistenti al di fuori
della mente.

Ma essi non sono differenti dalla mente.

923 Con questo nome vi fece riferimento Sankara nella sua sommaria confutazione alle
scuole filosofiche Buddhiste, nel 2° capitolo Bhlahma sutra Bhasya

924 |l Buddha non esist il Nirvana non esiste, il vuoto non esiste.
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Su questa base si formulo il complesso insegnamento Cittamatra,
trasmesso dai Suoi di ver si espone
dei tre aspeit¥25 ne costituisce comungque un elemento costante o
relativamente omogeneo. Tutte le cose che possono essere conosciute

si dice- possono essere classificate in uno dei tre Aspsatti “ Regni ”
come li abbiamo chiamati sopra.

Il primo aspetto costituisce | “mondo dell a parol a
concettualizzat®”. 1| Samdhinirmocana Sutrdo collega con la

fuorviante attivita del linguaggio. E il regno delle parole che
attribuiscono esistenza intrinseca alle cose.

I Mahayana samgrah& i suoi commentatr | spiegano ch
costruito o concettualizzato si riferisce a cio che appare come oggetto;
mentre nella realtd non ci sono che percezéni Per “o0gget
intendono qui tanto chi percepisce che la cosa peré@pilamondo

cosi falsamente perciép e il regno della dualita soggetto/oggetto.

Cio che rende possibile questo mondo illusorio dei concetti e delle
parole e *“il mondo dell e spiegaz
mondo del | ser e neuwtaitctaa” del | " “aspe
di un mondo basato sulla spiegazione e dunque fondamentalmente sul
principio di caus®! Il primo Aspetto, quello concettualizzato, ci
propone o0 piuttosto ci descrive,
secondo Aspetto ci spiega le modalita e le causeuelstg apparenza.

Pur apparendo il mondo un flusso di percezioni, questo flusso €&
organizzato secondo la legge di origine dipendente. Questa lagjge,

la dottrina- € precedente alla nostra concettualizzazione che definisce
un “fuori ” escueairdpmbr trat colari, dolari, fainee e
sensazioni, prima che questi siano concettualizzati. Il linguaggio

925 |n sanscrito trisvabhavanirdesa.

926 Con aspetto” vV i e n esvalthavachetaltravel sta & significare t e

13

piuttosto esi stenza intrinseca’.

927

928

929

930

931

In sanscrito parikalpita svabhava.

In sanscritovijnaptimatra.

Nella terminologia Cittamatragrahaka(afferratore) egrahya(afferrato).
Nella terminologia Cittamatrgiaratantra svabhava

Per il Buddhi smo “ | egrgtiyasamutpada i gi ne di per

255



fal si fica, mentre | " aspetto di |
del | " esperienza pri ma c he venga
supporto delle mafestazioni illusorie e fittizie. Ma € esso stesso reale?
Conosciamo la risposta che darebbe Madhyamaka: no, nulla esiste. La
dottrina Cittamatra va invece in una direzione oppasta:ci dice- il

flusso delle cose esiste realment deve evitareai | ' ecces si

| "1 nsufficiente negazione. La neg
prendono per realta intrinsecamente esistenti quelle entita che sono
semplici creazioni del linguaggio. La negazione eccessiva si ha invece,
guando si nega anche il s$@o che esiste realmepite e quindi si
afferma che nulla esiste in nessun modo.

Troviamo a questo punto un ragionare filosofico tipicamente indiano e

che é lo stesso con cuiSlamkhyag i usti fi ca | ' appare
cosmo che parte dal puro sprper tornare ad esse passando attraverso
|l a carne e il dol or e. Percheée? si

carne e dolore? Perché lo spirito, puro e immoto non si puo riscoprire se
non attraverso un gioco di riflessi e di dolorose illusioni in qualabe

puro e immoto non €: la materia, per il Samkhya; il mondo delle parole e
il mondo delle interpretazioni per Cittamatra.

Inutile domandarsi in base a criteri logici, anche quando si sia capito che

non c¢c’ée | iberazione s e beaazionea@ados n e,
necessaria e addirittura indispensabile. E cosi, e non &€ comprensibile per
via |l ogica dalla mente umana. L’ L

comprensione per la via della Meditazione secondo quello che viene
chiamato dalla peud®sai bhaaspet

In termini filosofici tradizionali esso € la quiddita o ecce#tda vera
natura delle cose. Con la meditazione riusciamo finalmente a
comprendere che il nostro flusso di percezioni, di esperienze € in realta
privo di quei soggetti e o@tti fissi e duraturi che sulla base di quel
medesimo flusso noi stessi abbiamo costruito. Non vi e altro che il

flusso dell e esperienze. L' aspett
fatto della non dualita: il semplice fatto che non vi &€ un soggetto né un
oggetto ma solo un flusso. L’ aspe

932 In sanscritqparamartha
933 Parispannavabhava

934 Tathata per il Samdhinirmocana Sutra.
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gergo filosofico, & dunque il mondo delle relazioni essenziali. E la

vacuita stessa nel senso pero che
delle percezioni esiste, il principio dicsa a esi st e: gues:
condi zionato”; non esistono 1invec

questo flusso noi desumiamo: la relazione tra questi due mamnt

i rreal e e 1¢€eash stassa un nohda, sna unimondo vuoto,

di relazion e non di contenuti; e nello stesso tempo € la spiegazione
ultima delle cos®s.

Uno dei commentari dlahayana samgrahapiega il difficile concetto

con | a metafora dell’acqua. L™ aco
di pendent e: esi stae,e npar orpan al ' dc @l
persona in preda ad allucinazioni considera acqua vera e propria €

| " aspetto concettuali zzato: non ¢
i I 1 usi one. La completa assenza di
| mmagi ne erfetionaios pett o p

Non bisogna pero troppo attaccarsi alla congruita di queste metafore e
approssimazioni , per cheée s epwendo
collocate del Mayasamgrahal ' Aspett o Di pendent
Samsara quando €& s cetublizzato, e il Mirgand * A's
guando <costituisce quello dell ™ As
| " Aspetto Perfezionato non e u i
condizionato.

Esiste il flusso, esiste la mentéa complessa dottrina di questa scuola
idealistaporta comunque ad una conclusione: esiste il flusso, esiste la
mente. Studiosi tibetani moderni lo sostengono chiaransenté.a’
vacuita significa (nei Prajna Paramitagssere privo di soggetto e

oggett o, e quest a | 61 mmaagonnea z i 0
non esistenza” CoO S | S | esprimeva Sthirail
fronte a una reinterpretazione o piuttosto a una revisione radicale del
concetto di vacuita c he non si g

935 Vedi Willis J.D.A On Kn o wi nNew ¥oekaColurhbjadn. Press. 1979 e vedi
Thurman, RAFATsong Kha Pads Speech of Gol d in
Princeton, N.Y.: Princeton Un. Press.

936 Mahayana Samgraha 2:25 e 2:28.
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Il nt ri nsec aMadhgamakaperphélr’ iimdmagi nazi one
essere e si vuota: ma in sé esistente.

La nuova opposizione e quella tra vacuita e dicotomia soggggetto.

Come afferma Sthiramé&tfl * | mmagi nazi o n eossldel na
reale esistenza. | suoi fenomeni, i dati sensorgcetera, non esistono

in mancanza di essa. Essi, in quanto entita indipendenti, sono

I rresali .o

Ma cos’'e questo flusso di Culi abb
esistente? E un flusso di pura natura mef#alperché secondo la
classificazione Buddhiat delle cose in quanto esistente deve essere
necessariamente mentale o fis#o

La scuola Cittamatra riconobbe le obiezioni sollevate contro di essa.
Vale la pena di rammentarle perché in qualche modo valgausi

come la loro confutazione, contro tuttde considerazioni
antiidealistiche. Eccole nella formulazione di Vasubaséhu

1. La determinazione spaztemporale sarebbe impossibile: le
esperienze di un certo oggetto non sopravvengono ovunque e in
qualunqgue momento (indifferentemente) e dunque deisers una

base esterna alle nostre esperienze.

2. Mol te persone, e non una soltant

937 StiramathiMadhyantavibhagatikarad. di D. L .Friedmann, University of Utrecht.

938 dkon mchog 6] i,gus lanmetidetar citamgtrin mled XVIII° secolo
sostenne che esistono solo le entitd in quanto dipendemrti avalire come flusso di
percezioni, e non gli oggetti esterni.

939 “Tutto ci0 é sola percezione (vijnaptimatra)s cr i veva Vasubandhu
Vimsatika-d a | momento che | a coscienza si manif
940 Scrive Williams( o p . cit. p . 105) : Ci potrebbe e
tale posizione perché essa € piuttosto differente dalle forme di idealismo note alla filosofia
occidentale; eppure, se idealismo vuol dire che soggetti ed oggetti non sono altro che un
flusso di esperienze e percezioni, che essi sono della medesima natura e che tali esperienze
proprio in quanto esperienze, sono di natura mentale, tale posizione puo in effetti essere

definita una forma di i deal i s,mttribudla psieheni ¢ o’
in genere e le esperienze in particolare al regno della materia.

941 VasubandhuYimsatika
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3. Le allucinazioni non hanno risultati pratici. Percio le entita che
generalmente consideriamo reali non rientrano nella medesima
categoria

Vasubhndu replico alla prima obiezione con la considerazione che la
determinazione spazio temporale s
sogno, dove un mondo pur completo e irreale viene pur creato, mentre
non si e consapevoli del fatto che gli oggeteatr non esistono in
maniera indipendente dalla mente che li percepisce.

Al | a seconda obi ezione replico
Buddhi st a. I torturator.i e | gua
evidentemente esistere, perché altrimenti sarebd&spstessi rinati in

un inferno sperimentandone i patimenti. Dunque sono illusori, creazioni
della mente, eppure percepiti da molte persa@ne

Alla terza obiezione Vasubandhu contestdo che anche gli oggetti del
sogno hanno un fine pratico. Come in un sogna attivita fisica puo
essere indirizzata verso certi oggetti irreali a causa di una certa
irritazione nervosa di colui che sogna, cosi pure accade nella vita
guotidiana.

Oltre alla confutazione Vasubandhu sostenne positivamente la sua tesi
con argomentigia presenti inRisposte al re Milind&3. L’ oggett
esterno, disse, non puo essere un tutto unitario dal momento che non
viene percepito mai separatamente dalle proprie parti. Né puo essere un
insieme di varie parti dal momento che queste potrebbero essere
ulteriormente ridotte alle proprie rispettive parti ed infine ad &@emi

Gl i at omi d altra parte non posso
attraverso un contatto parziale sarebbero suscettibili di una divisione; se
Si sovrapponessero totalmentejriégbbero per identificarsi e dovremmo
supporre tutto | >universo mater.i e
conclusi one, | "unico modo di Sspi e
citata analogia col sogno. Che la mente esista non vuole pero dire che la

942 Anche Locke fece riferimento agli angeli del Paradiso per sostenere le sue teorie sulle
idee innate, semplici e complesse.

943 Un testo classicdella tradizione Hinayana, del piccolo veicolo.

944 Sulla teoria atomistica la dottrina Vaisesika appare molto piu sofisticata. Abbastanza

piu sofisticate furono pure le dottrine atomistiche greche.
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mente esista necessariamente e sempre, tanto € vero che la stessa
tradizione Cittamatra concepisce la meditazione profondapésyana

nella quale non esiste alcun oggetto della coscienzih @nseguenza

non esiste neppure la coscienza corrisponéente

La dottrina della coscienzddeposito. E la seconda dottrina
fondamentalmente innovativa della scuola e ci porta in pieno nella
psicologia dell’”inconsci o. | nf at t |
tutto-e-mente. Essa distingue otto tipi di coscienzeitgjue coscienze
sensoriali piu la mens, un senso che da un lato coglie eventi fisici e
dall " altro sintetizza | e esperier
mente contaminat® e la coscienza deposit® Questa coscienza puo
essere vista sotto svaeatngolature, a seconda che la si identifichi con

| " aspetto dipendente o0 c%malhsua mma
funzione principale € comunque quella di deposito dei %emiin
particolare delle esperienze personali derivanti da azioni
precedentemee compiute. E dunque un flusso in continuo mutamento
che rappresenta | a base dell’  esis
analogo all’”inconscio individuale
comuni a tutte le cosciensmstrato: risultato di esperienze aomche
risalgono ad epoca immemorabile, come una anticipazione della teoria
degli archetipi collettivi di Jung. La tradizione Cittamatra nego sempre

di avere reintrodotto |l a dottrina
Anzi, nel Samdhinirmocana S9! il Buddha afferma esplicitamente

di non aver voluto insegnare la dottrina della coscienza sostrato ai
discepoli meno maturi perché costoro non avrebbero potuto far altro che
concepirla come dottrina del sé.

945 Seguendo uno dei principi fondamentalideA b hi d har ma
946 In sanscritananovijnana.

947 In sanscritcklistamanasKlista & cio che procura dolore.

948 In sanscritalaya vijnana.

949 Vedi: Williams, op. cit. p. 109.

950 In sanscritdija.

951 Samdhinirmocana Sutra (5:7).
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