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| GRADI DELL'ESSERE E GLI STATI DI COSCIENZA
NEI TESTI CLASSICI INDIANI:

dulls Brhad-aranyaka alla Nrsimha-wltara-tapaniya-upanigad.

CATERINA CONIO

Memorls presentaty dal m, e. Guatavo Bontadini
{Adunnnea del 28 givgno IR7D)

11 tema da noi seclto e In lettara dei testi che ad esso si riferiscono
gono 1a risposts nd una esigenza di chiarimento filosofico alln luce degli
studi fatti in questi ultimi tempi ¢ 4d una istanza di apertura weta-
figicn e teologlen verso gli orientamenti del pensiero indiano,

La speculazione indinna ehe riguarda 'nscesa del conoscere e In
scopertn dei gradi dell’essere, vale o dire di un mondo che gradual-
mente si disveln eowe sempre piti puro — & partive dalla sfern della
gomune empiria, fino al dominio della psiche ¢ alla pura irascendenze
dello pirito — of sembra quanto di pii rappresentativo ol sia in campo
filosofico per eogliere le possibiliti della ments umung; non solo in
quanto ragione, ma unche in quanto intuizione ¢ in quanto lues divina.

[ testi da noi presi in eonsidernzione si collocano lango s traiet-
toria storica che va dall'epoca delle Upanisad anfiche, vale a dire dal
periodo pre-buddhistico, ma & interseen pol con lu specalazione bud-
dhista, specie eon quella delle seuole mahidyianiche del Madbyamika e
dello Yogacira ehe inflnenzano notevolmenle ln interpretozione del
Vedinta npanisadico,

I nodi teoretici che si vanno costruendo intorno slla metafisica del
Vediuls, considerats da noi sotto ’aspetto indicato, verranno in parte
sciolti da Samkars pur lesviundo sncora aleune questioni irrisolte.
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1| diffieile intreceio guoseologivo & metalisico relativo alle quali-
fleagione della Tealth ultimn riehiede particolare attenzione n tutte le
companenti the conflaiseono nel pensiero samkariano e lo pongono in
oppesizione prima e in conlluenza poi con gli nitri darsana,

Las ripresa del tema in una Upanisad relstivamente tarda, e di
ispirazione visnuita, come la Nrsimha-uttara-tapaniye, apre, pin che
ehindere, 1 problemi, gincché delinea un incontro fra il pensiero elas-
sico ¢ quello di derivazione tantrics, con In valorigzazione di ulteriori
componenti culturali.

11 lavoro che qui abbiamo inizisto richiede quindi uue prosecu-
gione, proprio nella direzione indicata, alla eonfluenza di indagine ra-
zionale, oreativith mitiva e meditazions yogioa in modo da valorizzare,
senza spezzure, le componenti dell’uomo, nella sua unitd psico-fiziea
e spiritaale.

I - T passi pia antichi delle Upanisad ¢l offrono |'esampio di quel
linguaggio mitico in cui la realli paico-fisicn e spirituale sono indis-
solubilmente unite; ma s nota altresi ¢he in essl avviene gii il salto
vorso 1n traseendenza ineffabile allorehé ci si accorge che "dtman, lo
spirito, non ¢ esprimibile ni per immagini né per concettl Nel TV
adhyaya della Brhad-dranyaka-uwpanisnd ("), in cui si svolge il celebre
dinlogo tea Junnka o Yajiavalkya lo spirito (qui indieato col nome di
puruga) & rappresentato dalln figura di Indha (il fiammeggiante) (%),
siot du wna divinith che evoeas i1 fuoco (il pint antico simbolo dello
spirite) ¢ dalla suo sposa Virdj, Quest™ultima, quale controparte fem-
minile del purusa, riflette anch’essa il coneetto di splendore. Entrambi
compaiono specehiati negli ocehi dell 'womo (e I'oochio & legato alla luee)
mi il luogo ove essi s ineontranc & lo spazis del ecwore, ove s alimen-
pano del sangue. Queste wmmngini, in apparenzs ingenue, costituiscono,
in realth, il primo avvio al concetto di nno spirito, che & luce, fuoco,

(1) Per 1l testo dello Tpanised el servinmo  dalle edisiont  pubblleate  dals
\Apandidrame Sanskrit Series (A 88) di Poonu o di altro chp vermanno vis vin
indients nelle pote,

(%) Iudha pud esser detto nnvhe ¢ colui che Incendin» o colui che aeennde il
funeo saerificale, (WU IV, 2, &), Cfr anche Le Dponisad a curs dl C. Della Casa
Torino, U.T.ET,, 1976
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fesondith, e §i « inearng » nell'womo, doye si alimenta del suo sangue.
Tl cuore & il luogo ove nffluisce ¢ defluisee 1'alimento primario della
vita: il sangue; esso & quindi il centro delly vita umanas; mp, come
sappiemo e come rivedremo in rapporto 1 suceessive immagint simbo-
liche, il euore sta » significare anche 11 centro del eosmo e la dimora
dello spirito.

Ma eceo ehe, immediatamente dopo il passo suddetto, antore del
testo upanisadico, preeisa che 1’atman non & ridueibile ad aleunché di
pereepito e di pensalo definitoriamente: esso & nofi mehi, «non cosl »,
« b |'inufferabile, perché non lo si pud ghermire, & separato (distueeato),
asanga, perelié non aderisee ad aleunché, libero da ogni vineolo poiché
nulla lo seuote € nulla lo ferisce » ("),

Si potrebbe ipotizzare, a questo punto, una differenza tra purasa
ed Atman, #se perd la tradizione posteriore la giustificasse. Ma, data
Pantichith dei testi, & pil semplice supporre una sorta di assimilazione,
pnche se il purusa-viraj del passo TV, 2 2 della Brhad-aranyakae-up.
(abbrevinte B.1) pone |'aceento sull’aspetto incarnato dello apirito.
Tuttavia, nella sezione snecessiva (IV, 3, 7-8) 1a risposta alla domanda
¢ che eosa d l'itmans viene data nei seguenti termini: 1'Atman &l
percezione nei sensi, 1a luce nel enore, sempre ngunle a se stesso, egli
percorre i due mondi {questo & |'altro); gembra pensare ¢ muoversi;
quando dorme traseende questo mondo e le forme mortali (%), Allorehé
nasee ed entrz in un corpo viene a contalto eon i mali del mondo o,
quando ne esee, s ne libora. Qui siamo gid, evidentemente, di fronte
ad una sorta di monismo in cui perd non & chiaramente comprensibile
come o perché 'nnico spirito i incarna e Ii libera.

Nel passo seguente (BU. IV, 3, 9) &i diee che due sono le sedi del
purusa; questo mondo e 'altro; il terzo, intermedio, & il somno.
« Quando egli dorme prendendo elementi tratti da questo mondo che
tutto contiene distrugge e ricostruises a su0 genio, conservandn nel
sonno ln proprin fulgida luce: allora il purnsa & luce a e stesso
(suayamjyoli) ». B, poco pifi oltre (IV, 8, 16) il testo dice: «come un
grande pesce va da una riva all'altrs, eosi il purnsd possa dall'una
all’altra di queste dne condizioni: sormo e veglin » e immedintamente

(3) B IV, &, 4, Gte. 10, 3, 6 TIL, 0, 26; 1V, 4, 22; IV, 5, 15,
(4) 11 pusso @ lmportante per giabilire In eternith dellAtmun, come s pud
sedere dal commentario che Samkury farh a quests sedone, vedi piti oltre, p.304
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dopo « came un faleo o un altro uccello veloce che volu lu vielo, stanchi
per nver volato, ripiegano le ali ¢ discendono verso il nido. cosi il
purusa =i affretta verso lo stato in oui non coneepisce pid uleun desi-
deriv, né vede aleun sogno (IV, 3, 18).. questa & per lui la cond:
zione superiore nd ogni desiderio, seevra da ogni male, libera da ogni
timore (M. Come un nomo tra le bracein della donna nmota non ¢ pil
voseiente né del mondo esternp né di quello interno, cosi questo purnsa,
abbragciato dall’atman intelligente (%) non sa pin nnlla oé del mondo
estorno nd di quello interno, Quista & lu eondizione n eul ogni desi-
derio # calmato, né esiste aleun altre desiderio all’infuori di guello
dellitman, in cui & fibero da ogni hramy e di ogni dolore s (TV, 3, 21),
Beeo qui profilati i tre stati di coseienza: veglin, sogno ¢ sonno pro-
fondo, ove quest'ultimo & voncepito eome perfetto appagamento, si-
mile plln unione d’amore. Bd & delinenta anche la differenza tra pu-
riusa & dtman poiché quest’ultimo & lo spirito nella sua pienezza (7),

'atman & dunque il fondamento e il compimento del conoscere e
dell'essere che pel conoseere 8i riveia. Anche quando 1"womn ¢ nello
atato di sonno profondo «egli, pur non vedendo rests sempre capuce
di vedere . .. perehié colui che hn capueitd di vedere non pud perderla,
data 1o sun indistrutlibilith, Non esisto pin un altro essere a lui se.
condo, né pleanehé di separeato (da lni) ehe egli possa vederes (IV,
3, 238).

Egli perd, dopo aver godulu in sogno, ritorna in senso inverso al
s punte di partenza, eiod allo stato di veglin (IV, 3, 34) e quando il
enrpo si indebolisee por eld o malattia, proprio come il frutto del
mango .., «sl stacen dal suo ramo cosi questo puruss, staccandosi
dalle mwembra, ritorna in senso inverso alle sus origine al prana s
(1V. 3, 36). Qui il prana & lo spirito vitale cozmico e pud essere equi-
parato all%itman. L'uso di termini diversi denuneis, evidentemente,
quelle stratificazioni testuali (%) ehe gin sono state ipotizzate da vari

(%) L'atformamione riguardn lo stute di beatitudine (abhaya-ripas),

(0) Ibid. L' atman viene chinmnto prijis, €colul che ha la conoscenza» o
wcho & intolligente» nol senso ewsenciale, ciod senan riferimonto ai contenutl del
tonoscere.

(T) Questo passa & considernto fondsmentale per nmmettare In possibifita dollo
ifferenze che, in weguito, verranno negate dall'advaity monistleo.

(8) Ofr. E. FuauwALLNER, Geschickle der (sdischen Philosophie, wol, 1, cap, §,
Salzhurg, O, Miiller, 1958,
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atudiost, mi ehe non intaceano il significate fondamentale dal con-
cetto: lo spirito ® immortale, uno, ed & ragione di ogni menifestazione
temporale dell’essere n livelle empirico, di pensiero e di immaginazione.
Solo il vitorna, o il ricupero, della unitd originaria conduee al di 1h
di ogni pena ¢ alla beatitudine suprema.

Nel quarto bralmana dello stesso adhydya il temn del purnsa.
atman viene ripreso von riferimento pin chiaro alla dottrina della Lra.
smigraziome e del Earman: « Allorehé questo atman perde le forze
(el corpo) ¢, per codi dire, perde conoseenza, allors tutti gii spiriti
vitali (prana) si raceolgono intorno a lui ed egli, raceogliendo e sue
energie, entrn el euore o quando il purusn che & nell'occhio deatro =i
allontann, Vitman non distingue pin le forme. Bgli diventa uno e si
dice ehe € non vade, & prive di edorato, di udito, di gusto, di sensazioni
tuttili, di pavols, di pensiero, di conoseenza. Allora 'apice dal cuore
si illuming o Vitman, tramite gquesta luee, esce dall'occhio e dal capo
o di altre parti del corpo, E il soffio vitale & gli sltri spiriti vitali lo
seguono, Egli & intelligenza {vigiana) ed & ln sua intelligenza ¢he tra-
amigra. Ma la vonoseenza (vidyd), le opere ¢ lo esperienza precedenle
lo seguono (rimangono attaccati 4 lui) (%) s (B IV, 4, 1.2),

¢« Colui ¢he hn attaceamento (alle cose) wva. tramite il karmay,
versa 'oggetto del suo sttaceamento, Esaorito il frutto del barman,
comuniue egli s =in comportato, ritorna di nuove da quel mondo o
questo, Cosi avviene o ehi ho desiderio; mo ¢hi non ha desideri, ¢hi @
privo di brama, colui il cui desiderio & colmato perehé non desiders
ghe Udtman, non rests prive degli spiriti vitali. Egli (divenuto) il
Brahman, «i viunisee #] Brahman » (TV, 4, 6) (). Qui, come & facile
osservare, 1| discorso ¢ trasposto in termini atict, 0 meglio, etivo-sotoricl,
poiehé lo spirito dell'uemo, o il suo wijiane, se ¢ riferlamo al passo
IV, 4, 2 ove questo termine & riportnto, trasmigra in base al frutto
delle sue nzioni, T vern salvazae perd syviens solo se 'uomo st libera

(%) Ofr. lie diveras traduzions di C. Dolly Casy, Op, eit. p. 137, o wota 17,

(10) T1 Delin Onsu troduce inveco: ¢ L'oomo cbe ¢ soggoetto ulle passioni / per
effotto dolla azlanl / glunge alls meaty eul Iy mente st ern rivolld, / Quando Tin
canurito V'effetto della sus operan / qualunque vosn abbln quagyid fatto / dnil"alteo
mondo torng sn questa tyrre allfoperane. / Questo per ohi & in preda ol deslderio, /
Mu per ebi won lu desidero .. e nen ha che il desiderio dellfitman, di cestui |
soffi vitali pon s'nllontuoane (dal eorpe): egli, cle & gia i1 Brahman, si rieon-
giunge col Brulemuns, Op oll p, 188,
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dall’attacenmento ¢ dalls broma e si identifioa quindi con il Brahman.
11 discorso mastafisico si fa qui eseatologico, ma 1'éschaton trove il suo
fondamento in quanto abbiamo sopra riportato a proposito deil'dtman
come fonte unien di tutto il conoscere (vale a dire di tutto 'essere che
nel econoseere si riveln), 11 passo della B.U. IV, 4, 5 invece a1 dimostra
pilt ingenuamente puanteistico gireché ivi 'atman & identificato sim-
pliviter &l Brahman e questi ¢ qualificato come sostangiato di cono-
soenzs, pensiero, soifio vitale, vista, udito ed elementi materiali coms
terre, acqua, vento, luee, tenebrs, e sentimenti quali desiderio e assenga
di desiderio, ira ¢ nssenza di ira, ginstizia e inginstizia, vale a dire di
ogni vosa. (sarvamayam tad yad elat).

Ci vorrit, naturalmente lo mediazione dei commentari filosofici, po.
steriori di parecchi secoli a questy upanisad, per venire a capo di una
soluzione wetafisica pia coerente, come si dird a proposito di Samkara.

Teniamo per ora a rimanere entro il guadro dei grads dell’essere
ove guesti sono ehiarumente formulati nelle Vpantsad classiche,

Per conecludere ancorn con la B.U., che sembra riconoscere solo tre
stadi dell'essere, ricordinmo il quattordicesimo brakmapo del quinto
adhydya, ove ai ha un accenno ad wna guadruplice suddivisione,
Il passo tratta del metro poetico (gayatri) suddiviso in otto sillabe e
quattro piedi, Il quurto (furiya) simboleggin < colui che brifla al di i
dell'atmosfera », « Esso & n sun volla fondato sulla veritis () ...
=« L verité & o sua volta, fondatn sulla forzo (bale); la forza & il
soffio vitale (prana)» (V, 14, 4), 1l fondamento ultimo ¢ dunque,
ancorn, lo spirito-soffio vitale ¢he sbbiamo visto alternarsi con |'atman,
almeno wells sus valensn cosmiea. Ma il riconoseimento del guarte
grodo dell’essere suppone unp implicita distinzione tra le manifesta-
zioni cosmiche & cid che sta al o 10 di esse.

1I. - Nella Chandogya-upanisad (abbreviato C.U.) 1, 4, 1.5 sl sta-
biliseono le equivalense tra il fonemn Om e Pudgitha: entrambi i ter-
mini designano (il Brahman), 'immortalitd. « Questn sillebe (Om) &
il suono per eceellenza, € !'immortality, la felieitd (ableya)». Beco
dunque che anche qui sl suppone |esistenzn dell’essere tmmortale, del

(11) Qui il testo si riferisce al sole (BU, TV, 14, 3), Ma {1 sole & wimholo
della Juce della verltd, per questo sl dles che & fondats sulln varitd,
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Brahman {che abbiamo seritto tra parentesi) da euni dipende 1 'immor-
talith degli uomini ¢ degli dei. Ancors un discorso escatologico che va
integrato con quello pin proprivwmente metaligieo espresso nel ben noto
passe delle C.U. VI 2, 1.2, « All'inizio vi ern, o Saumysa, soltanto
|'essare (sgt) uno ¢ sensa secondo. Aleuni sostengono che in prineipio
vi ers soltanto il non-essere (asai) e che du esso nuegue |'essere. Mu
come & possibile che I'essere nases dal nou essere? In verith all"inizio
vi era soltanto |'essere uno ¢ scnza secondo .

Orbene, il simbolo Ow, che sintetizza le urticoluzioni dell 'easere
— come # dimosteato dell’equazione stubilita ngli esordi della .U, —
ed & il suono per eccollenza, sta u significare 'imperiture, il per se,
gid che, pint tardi, velln storin delln filosofia indisny, verrd delto
cvarthn ('),

Al temn delly immortalith si eongiunge unehe guello dells infini.
tudine, vome b C.U, VI, 23, « L/'infinito # felicitd. Non vi & lolicita
it ¢id che & piceolo (eiod linito). Soltanto nell'infinito vi & feliciti,
Ma bisognu desiderare di conoseere Ulnfinito. ... « Llinfinito & 1iu-
wortale, mentrs ¢id che ¢ finito & mortale ». Mu esu che cosa & fon-
dato Uinfinito? Sulla sua propria grandezza, oppure su nessuui grafi-
dezza s (%) (VII, 24), « Bsso & in basso, ¢ in alto, & ad oceidente, &
ad oriente, a snd & 8 pord: esso @ tutto questo universo» (VIT, 25, 1),
Ma anche in rapporto all'io individuale e all%atman lu upanizad fa lo
stesso tipo (i deserigione: « l'atman & in basso, in ulto, a oecidenle,
a oriente, n sud e a nord; itmun & tutto questo. Colui che invero cosi
vede, pensa e gounosve, si dilettn dell'itman, con 'atmuan gioca, con
|'itman & unisee e in tss0 trova I sua beatitudine s (VII, 25, 2). Lu
« seoperta » dellitman come infinito e come felieitd avviene nncora
con ln fneentio di un originario assoluto senza limitl spazinli, senza
discontinuity e quindi senza lhnitazioni di ordine temporale ginechd
nel continum infinito non vi soue alterazioni,

Ma & sltrettanto vero che futto questo universo & mutevole e vario,
Allors 'sutore ageiuuge: « Per eolui ehe eosi vede, pensa, conosee,

(12) La gpponizione del por se (swirtha) e del per alivd (paririha) yerrd
vaplicitnty soprattutto in Bamkarn.

(1) Ln frase pud essere interprotutn pome uu interrogative, oppure iu mada
idiomatico, vale u dire nel senso che rigiarde all'infinito con vl & nlogmn misara-
sione pessibile,
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la vita procede dall’itman, dall’Rtman procedonn In speranza, la me-
moria, lo spazio, ln luce (fejos), 'acqua, Il manifestarsi ¢ il non mani-
festarsi delle eose (avirbhava-tirebhavaw), dall'ditman procedono il nu-
trimento, |'energis, 1'intelligenza, ls riflessione, 1'ntelletto, il pen-
siero (samkalpa) |a mente (manas) lo parols (vae). .. dall’atman pro-
cede tutto oid che esistes (VII, 26, 1),

Llottava letturs dells C.U, riprendendo quasto motive, sottolines
Haspetto interiore dell ‘itman, che non si identifics con 1io singolo
limitate ed empirico di ognuno, ma e¢on il sogeetto universale che
abitn in ognuno & deve essers cereato nello spazis del ouore «... Lo
spazio che si trova allinterno del ouore & altrettanto vasto quanto lo
spazio ehe abbraceia il nostro sguardo s (VILIL, 1, 3). Quesitn interio-
riti profonda ¢, evidentemente, extra-spaziale ¢, ¢ome vien detto poco
oltre, anche super temporsle, poiché: « Esso non invecchia con la
veechinig dell'womo, né & uecisa da cid che lo eolpisce (ln morte), Baso
¢ la vers eittd del Brahman, In esso sono contenuti i desideri. Hsso &
Pitman libero da peceato, da veechinia, morte ¢ dolore, fame e sete;
i cui desideri sono veritd e il eui peusiero ¢ veriti » (0.U. VIII, 1, 5).

Nella ottava lettura ricompare di nuovo il temn dei gradi del co-
nogeere in rapporto ai simboli della veglia, del sogno e del senno pro.
londo, presentati nel eontesto mitico-dinlogico degli dei ¢ degli usura
che a1 muovono ally ricerca dell’atmuu. 1| dio Tndra ¢ 'asura Virosanu
sl mettono ally riceren dell'ilmnn pratienndo il brahmacarya per tren.
tadue anni. 11 mito, come ricordiamo, introduce il concetto della pa-
zignite e disciplinate ricerca dells veriti. 1l wmnestro, Prajipati, non ln
insegno loro se non per gradi: o meglio i due discepoli non capiseono
subilo In veritd proposta da Prajiépati: « l'essere ehe s vede nell’vechio
questi & I'atman, immortalitd, folicitd, ¢ questi & 1I Braluwan » {VILI,
7, 4), Ma allora « l'essere che si vede nell'soqua o in uno specchio che
cosa 7 E' quello stesso che &1 scopre in tutte le cose esistenti, risponde
Prajiputi» (Ibid,). Ma se |'atman si identilicssse con il corpe (con
¢id ehe @ vigibile) sarebbe soggetto a malattia & a morte, nonché u
tutte le limitazioni inerenti alls corporeitd. Indra, insoddisfatto di
questa sua comprensione frammentaria delln dottrina dell’atman restu
per altri trentadue anni  discopolo di Prajapati, mentre Viroeuna
tornn dagli asurs per insegnare la identificazione di dtman e corpo.
reitd (che in tal modo diviene dottrina demoninea),
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Indra apprende successivamente che colui che ai muove in sogne
& I'atman, Vimmortale, la feligitd, 1| Brahman, ma poi @ collo ancora
dal dubbio: se noche 'atman non partecipa dei difetti ¢ delle limita-
sioni del corpo sembra, tuttavin che esto soffra, sia infelice e muoin
Indra torna dunque da Prajipati per sltei trentadue anni ed apprende
poi che « quando i & profondamente addormentali, in una ealma to-
tale, senza sogni, sl conosee ’Atmun immortale, heato (senza unpustie),
il Brahmans (VILL, 11, 1), Ma Indrs ha socors un timore ed af-
forma: ¢ Questo Atmuan non conpsee se steseo, non ha sutocoscicnza,
nd eonosee gli altri esseri. B' divenuto come chi va nel nulls. Non
vedo in eid nulla di buono ... s (Ibid.). Indra rimane presso Prajapati
per wltri cinque auni ¢ questi, infine, spisga come lo spirito supremo
(wttama purusa), 'atman immortale sin incorporeo o raggiungibily
solo dopo In morte. « I veritd questo corpo & mortale, & sotto 1'im-
pero della morte. Questn corpo (tuttavia) & lu sede dell’atman fmmor-
tale & incorporen s, ., (V1L 12, 1),

Sebbene quast'ultima parte della C.U. non svolga in maniera del
tutto eoerente (M) la teoris dall’itman perehé lasein nncorn spazio a
vappresentazioni mitiche e & formule comuni come quella ben nota
« ohi trove Vdtwan ¢ lo conosee ottiene tutti i mondi e lu realizzaxzione
di tutti | desideri » — & opportuno rilevare che g tentn qui almeno il
superamento dei tre stati di veglia, sogno e sonno profondo, consi-
derandoli simboli insdeguati, contrariamente & guanto veniva affer-
mato nells BT, (1) e nei passi paralleli, come ad esempio la Kowgitaki
Up 1, 8 o IV, 19:20 o nella Prasna Up. TV, 8,

[11. - Di notevole importanza, per il nostro assunto, & il terzo
Ehanda del primo gdhydye dells Aitareya Upanisod (AL) ove &
tratta dell7atman che penetrs nell ‘vomo attraverso | suturs del eranio.
Questy & chiamuty sede di beatitudine (dnanda). Ora le dimore del-
I'dtman nel corpo sono tre ¢ futte o tre vengono chipmate svepna,

sogno; vale a dire, vengono in eerto modo equiparats, in relazione-op-

(14) Poco pid oltre, in ewi QU VIIL 12, 3, sombira vl wia una sortn A con
taminazione tra il conectto ¢i Atman eume spirito supromo o quells di Atman
individaals,

(%) Ofr. BU, IV, 3, 21, E, supra nota (7).
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posizione alla beatitndine supremn. 1 passo & interessante perehé pre-
Inde # quanto vedremo nella Nrgimha-wttara-tapaniya-upaniyad. Nella
AL le tre condizioni del conoseere si trovano ancora nella sféta e in.
foriore », come si deduce dal latto ohe cadono sotto 'unien categoria
di ¢ sogno s, In eid & da vedere, forse, unn rielaborazione vowSlm._.q 0
un. & ripensamento  di ¢hi ha compilato questa wpanizad (') che pure
& nel suo nueleo, una delle pin sntiche.

Nella Maitry-tpanisad V1, 8, dopo s esposizione delle duo forme
(el Brahman, ossin dei due aspetti visibile ed invisibile (mitrla e
amurta) dette rispettivamente irreale (asafya) e reale (safya). il testo
prooede alln meditezione sull'COm.

Questa sezione delln Maityy-up. (0 Maifrayaniya-wp., come & pin
esatto chinmarla) & relativaments tarda ('7) e considera 1o tre lettere
(w, 11, m) che vompongono il fonema Om come ¢id su cui tutto & ordito
o tramato (ofa e prote). Queste lettere infatti sono simboli significanti
uny triplice articolazione dell’essere, onde, meditundo sull’Om s ri-
flette sulla strutturs medesima  dell'essere. Ma 1a &n.&dc&.@a-:ﬁ.
non esplicitn questo coneetto se non eitando, nella edizione ....wa..:a (1%
altri passi upanizadiei della G (L, &, 1 ¢ [, 3, 6) — ove 1'Om 2.:.
equiparato all’ndgithe, come & & visto — e della Katha-up, (1, 2, 18)
di cni si ricordnno i eelebri varsi € questn & o gilluba santa, guesta
& I suprema siflaba / chi conosee questa sillaba ottiene |'adempimento
dei suol desideri #; parole con le quali i ribadisee ln sncralith di un
simbolo fonetico, ma filosoficumente non s proeede né in campo de.
perittive, nb iu sede speenlativa vers ¢ propria.

IV, - 1 temy dells meditazione sulls sillaba Om, legata ai gradi
del conoscere e alle artivolazioni dell 'essere, viene ripress in epoea
molto piil teeda () prima dalle Mandikyae ¢ poi dalle Nrsimha-nttara-

(10) 81 veda U, Souwriues, e Homposition der Aitarega  Uponisad, in:
¢ Indo-Tranian Journuts, VII, 1003, pp. 58-89, o
A.u.v Per In Maitrayesiya Upasivad, rinvlo ally edlzione s eurs di J. A, B,
van Buitenen, Mouton, 8 . Oravenhage, 10962,
(15) B, eit. p, 107, Oy, p, 185,
. (1) Tin dntasione di queste Upanisad & ineertw. Per quunto riguanin  la
Ha_...ﬁur._\aé? V. Bhuttacharya, nelln sos odizione dell 'Agamasdsira di Guudapido
(University of Caleutta, 1843) aveva Ipntizxato che fosse postetiore o almens eon-
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tEpaniya-wpanisad (abbreviate N.UUT.) le quali perd suppongono pa-
reoehi secoli di speoulazione filosofica intermedia: queste I"paniyad non
possono quindi essere lette ed interpretate sollanto in riferimento al
pensiero areaico delle I'panisad antiche, mu debbono essere poste in
celazione alle componenti del pensiero vedantico emerse in Gaudapida
¢ in Samkara, vale a dire nel periodo che segue gli sviluppi del pen-
giero buddhista ¢ delle parallele seuole del Simkhya e della Mimamsi,
Senzu fintreceio di queste file o senzi I'spporto delle grandi correnti
filosofiohe come il Nyiyn e il Vaidegika non ¢ poasibile stabilire aleun
fondamento per le sostrugioni metafisiche prospettate nells Mandikya-
wp. (abbrevists MATL) e nella NUT.

Con oid non intendiamo dire che |Yinterpratazione da seguire gin
quella proposta da Qaudapadn, da Sampkara o di Vidyirauys ( per
quanto riguarda la NUT) (20), Riteniamo snzi di doverci diseostare
da tali interpretazioni; senzn di esse tuttavia non s potrebbe fare un
diseorso che fosse valido anche storicamente, proprio per l4 colloeazinne
cronologica dei testi in questione.

L MU, dati lu sua brevitd viene gui riportuta per intero, eomy
segue (24

1. - La sillaba Om @ tutto yuesto; ceeone ln spiegazione: tulto eid
ohe ora, che & e che sarda & la sillabs Ow. [ tutfo eid che € trova al
di 1 dells tripliee determinazione del tempo & wucora la sillaba Om.

2 _ Tutto questo &, Invero il Bralman. Queato itman @ il Brahman,
[Viitman ha poi quottro artieolnzioni.

3. - 1l primo stadio & Voidvanera e ha come sede la condizione di
veglin, la conoseenzo degli oggetti esterni (bahisprajaa); ha setto
membra. diciannove boeche ¢ sperimentu il mondo empirico(sthillabhuk).

—————

tumporanea o Oaudapida stesso. La questions b siata dibattuts a lungo & roventa:
wenle ripresa wnche du B, TACKER int Notes on the AMandikyopanignd and San
Fara’s Agamobdstra wivorane m: € Tndin Maior», Cangratulatory valume presented
to J. Gondn, Leiden, 1. J. Briil, 1072, pp. 1153384

(20) T N.UT, nelln edisivne dells ASS. he un commento di Vidyarsya.
Ma esiste, tunnoseritto, anche un vivaranu attriboito a Gaudspida, su oul grava,
tuttavin, il rospatto i inntenticita,

(21) Par il testo sinserite rinvinmo alla edizione Jdell'A8S, con Je kdrili A
Gaudapada, il commento Al Bskara e Ju fika & Auandagiri, Poons, 1080,
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4.« 1l secando stadio & il tmijase la eui sede & la condigione di
BURTIO: e85 ha eonoseenza degli oggetti interni, ha sette membra, di-
ciannove boeche e sperimenta gli oggetti « separati » (pravivikia),

5. - Quanda ecolai che dorme non desiders pin nulla, non vede wleun
y.:_w::. sl ha la condizione di sonno profondo (sugupta). Tale condizione
¢ chiamata prajia: ln sun sede & lo stato di sonno profondo, unifici-
#lone eonoscenza essenzinle, costituita di beatitudine, esperimenta i

beatitudine e il suo volto @ pensiero,

. 6. = Bsso & il Bignore di tutto, omnisciente, guida interiore, mu-
frice di tutte le cose, origine e fine degli esseri.

7. - 11 quarto stadio & ¢id che non hn né vonoseenysn esterna né
conoscenza interna, né entrambe, né conosconza essenziale o neppure
._A_:.o.ﬁaazsa e non conoscenza. Invisibile, maffabile, inaffarabile. indefi-
nibile, impensabile, indeserivibile, he come essenga _,..mvmloﬂ_b_ del

5

proprio sé, & vcessazione di ogni discorsivitd (prapaiicoposama) (27,

quieto, benevolo (&val non dunle. Bgll & itman che dove essere
conoseiuto, |

m.. . mn.: & Vatman, 1'0Om, al di sopra di ogni lonema (adyaksara),
le eui parti corrispondono, ognuny, alls propris misurs e ogni _...mz_:.___
ad una parte: cioé le lettere n, u, m.

0. - Vaisvdnara, o coi sade & lo stato di veglia, & designato dulla
lettera n, ohe & 1o prima misurn (e si pud derivare) dalla eadice i
(ottencro) o dal fatto di essere all'inisio (Fdimatfva). Chi eonoses oip
ottiene (In soddisfazione di) tutti { desideri ¢ diviene _:.E_.FE:..,. A

10. « Taijase, 1o eni sede & Jo stato di sogno, & In lettera 17, il se-
condo elemento, poiché deriva dul termine wtkarse (elevato) o .__Ei&
sl trova come intermedio tra le sltre due (lettere), Chi nc::E.nh M.m....
aublimn In serie delle sue conoseense ¢ diviene privo di &QE.E;F«MS..E.
Nessuuo, nella sun famiglis, ignorerd il Braliman, .

ik Gan ..u..:..:n sangcrito prapaicopadany ele non & trova uelle Upowisad un-
‘he ¢ wnoddio & quello che ha fatto pensare nd wna redazione tards del testo, i
epocs posterlors o Condrakiet] e
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11, - 1l Pragia, la eni sede & il sonno profoudoe, & la lettera M, il
terzo elemento, poiché deriva dal coneetto di ereazione (miti) ¢ di as
sorbimento dellnniverso. Chi conosee questo diviene ereatore di tutto
¢ tutto in =& rinssorbe,

12, - 1l guarto & eid ¢he non & composto di lettere, & |'ineffabile,
cosspzione dells discorsivitd [della molteplicitd), benevolo, non dunle:
lo siliaba Oni Patman, Ohi eonosee questo penetra nell ftman.

L'importunza di quests upaniged & stata viconoseiuty in tutto il
corso dedln tradizione vedantica; e le kaviki esplicative atteibuite o
Gaudapada son ancorn oggi al eentro di studi rinnowatl, Ci & grato,
pertanto, riprendere un tema su cul abbinmo it lavorato per ribadire
wleune test, anche in rispesta ad uno studieso, Tilmann Vutter, che si
b recentemente oceupato del problemn. HEgli ha giustamente sottolineato
lo searto che vi & tra il testo della upanised e le ventinove Karika che,
insieme nd essa, costitniscono 1 1 capitolo (prakarana) dell’opera ehin-
mata, complessivamente, Mandikya-karika, o Qaudapadiya-karika op-

pure, come lo stesso Vetter preferisce denominarly, Agamodastra. Lo dif-
ferenzs maggiore tre lo kdrfka e ln M U. & data dal fatte che nelle
prime si parvln della veglia ¢ del sogno, vale o dire delle prime due con-
dizioni, come entrambe legate al sonno ¢ al sogno (svapnanidriayutait
ddyon), eiod entrambe € now reali = Perehé questo mutamento vodi-
cale? Sappiamo che tra le Upanisad ¢ Gaudapida st Frappone lo Tio.
ritura del Buddhismo, ¢ in particolare la « esplosione » della dialettiva
paradossnle delle senole delln « Perfeltn sngoezz », del Madhy#mikn, e
dell’ideslismo Yogieira. Tutto cid tende n svalutare l'esperienza per
metterne in luee, da un lato, le precarieti e dall’altro, In fonomenieiti.

Gaudupada si trova dungue in posizione culturale situabile tri
istanze multiple (9 ¢ il suo modo di interpretare lo Ma. 1l risente di

(=) T. Vareen, Die Goudapadiye birikds: sar Entetohung wuel 2ur Bedeufung
won (A)-Deaitn in, W 2 K § O, Bund XXTI, 1975, pp. 0311,

{24y Par le fonti (i derivazione efe. V. Buarracasya, Op. cit. paantm. Por
quanto riguardn il Buddhismo rieonliamo alenni del  lavori pid recenti, come:
TI. May, La philosophic Houddhique idéaliste. Asintiseho Stodien, XXV, 1671,
pp. £60-323, & L. SCHMITHAUEEN, Spirituelle Praxiy wad Philosophische Theorie tis
Buddhismus, lo: Zeilacheift fiur Mise Wissensehef! wnd Religionswissenachafl,

Hoft. B, 1073, pp; 161-186,
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una nuova prospettiva di fronte allu realti, La veglin diviene, anche
essa, al parl di un sonno, qualeosa che non si differenzia essenginl-
mente dal sogno. Bd anche il Prajiis, nelln Ki 1, 12, & definito come
ccolui che non conoser né se stosso, né sliro, né la realtd, né lao ir
realtd ». Soltunto il quarto, il Turi ¢ i te ;
0, ya, ¢ onuuvegerente ) 3

E questi & I'atman, i i

>m3====a= il significato e il velore del conosvere oggettivo (sim-
sc_e.wm_ao dally veglin) ed equiparandolo al sogno, (andapads tents
la riduzione di tutti gli aspetti delle resltid ul solo w:.;:. o ¢ genza
secondo. Beco il molive principale dell'nrgomentare delle hirika di

tutti e quattro i prokarana.

T problemi interpretativi che si pongono ul rignardo sono poi di
=.= ..Ew:na ordine: uno conecerne il valore teoretico delle argomenlu-
zioni g m_::.c Iz disposizione o |'alternarsi delle medesime lungo il
corso dei quattro capitoli del tosto,

Riguardo alla prima questione non & necessario, forse, ripetere @i

ch : 2%
¢ abbiamo eltrove esplicituto, mn che vorremmo qui almenn rinseu-
mera brevemente gome segue:

a) il sogno non differisce dalla veglia perché uuehe | pereezione
allo stuto di veglin & snterna (*), come verrd poi ripetuto, alternntivy.
S.S:m. lungo tutta Vapera e, a nostro uvviso, non senza E“ certo disor-
a.::.. (Cfr, TI, 4, 0, 10, 13, 14, 15; 111, 29, 30; 1V, 62 a,n.c.‘s Questo
ricorrere dell'appello alla esperienza inferna ?:;::.,LE del “..o:.c ]
dol soggetto) dimostra la reiternta volonth di far vedere come la —:..n-
aounw— degli oggetti di percezione, cosl pells veglin come el sogno
non ¢ garanzie della realtd dei medesimi. “h
. Quale & dungue lu fonte di questa presenza degli ogpetti? Bssa &
_W:EE: colai che rifulge (deva) il quule forgin (kalpeyati) o fnma-
e:.:_. ao..:m si preferisee tradurre, il 6 per mezzo del sé, tramite la pro-
prin miya (*%). Dovrebbe, in tal modo, essere dimostratn eshe 'itman
non #olo & 'unico « gonoseente, privo di sonno o di sogno» (1, 14)
anche lu origine di tutto ’essere sperimentato. . "

(*0) antahathandt tu bhedanam lathd japari
! te amrtam

sapne samvriatyam wa bhidyate. (II, 4), LI TR T
(20} kalpayaly atmandtndnam alma devah ava-miyoyi (11, 12 =.b),
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A questo punto ci 8i potrebbe chiedere perché fosse necessario ri-
sorrere alla Tilosofia idealisticn dello Yogicira per illustrare un lesto
upanisudico come quello della Mandikye che, di per s, era abbastanza
¢hlnro. Perché non restare ad una metafisica di tipo reslistico! BEvi-
dentemente ln dialettica buddhista aveva gii snfaccato le teorie erea-
vionistiche facenti uso delln estegorin di causu: basti ricordnre lu eri
tien alln eausalith condotts dulls Madhyamika Karika.

Non restava danque che ricorrere all'idealismo Yogacara e ul con-
petto di € ereszione » come crenzione montale: tutto ¢ «eostruito® 0
immaginato (kalpife) e perfinu tutte le convezioni metafisiche propoate
dalle varie scuole di filosofin indiana che precedono Gaudupada sono
ds lui ricordate come pure « cosiruzioni» immaginose (11, 19-81),

p) Il 111 prakarane preferisee inveee fondure la unicita e lu
ussolutexza dellitman sulla similitudine dello spazio che & uno, sucho
se sembrn suddiviso dalle delimitazioni degli opgetti, cowe i reci
pienti ece. (LI, 3-14): argomento vhe pud essere pecettabile come
esprimente Ly necessitd di un'unica esienza Immuotabile ehe sin o Fon-
damento del tulto, ¢ non possa veuir frantumata dalln wolteplieits o
dal movimento, Non s trattd, tuttavie, qui di uua prova, ma i unn
istanza, perattro vulida: I'analogin dello spazio suggerisce infatti il
soncetto di unn enpienza universule. T) tema non interessa, tuttavia,
specificamente 'argomento da noi preso in considernzione: ciod quello
degli statl di coscienza ¢ dei relntivi modi del conoscere |'essere,

¢) Piil interessante & inveee 'altrn dimogtenzione della irrealtd
della vegli, fondata sul concetto — e sully evidenza — delln {ransi-
torietd della esperienza. « Cin che & inesistente all'inizio, e wlla fine
i tale anche mel presente; ma pur essendo le cose « irreali » uppaiono
come se tali non fossern» (11, 6; efr. IV, 31). Ci trovinmo qui di fronte
ad uno dei maggiori paradossi di Gaudepida. Purché, potremmo ehie-
dergli, eid ehe & inesistente all’iniziv ¢ wlla fine (vale a dire, ¢id
che prima non ey ¢ poi non @ pill) dev’essere inesistente nnche wel
presente? (I1, B, n-h) addvante ca yannasii varlamanc’pi tat taflal
' chinroe ehe Vautore appliea alln realth percettiva il prineipio logico
in base al quale 'essere vero & eterno, e non pud avere, quindi, ue
origine nd fine. Questo @ il Leftmotiv che ricorre nelle karika (na
bhavely wnptam martyam na martyon amriom tatha 111, 21, b}
T temn delln permuanenza dell’essere che contesta e, in certo modo,
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invalida la esperienze sensoriale e oniriea percorre in particolare il
[1I e il IV libro (Cfr, 111, 20.22, 27, 28, 48; 1V, 3, 0, 7, 8, 22, 31, 32),
Anche i1 coneetto di svabhdve (essenza propria) coincide con « cid che
@ intrinszeo, innnto, non orviginato ¢ immutabiles (TV, 9). Ma questo
non si riscontra nella esperienza sensibile, la guale, per conseguenza, &
irreale, unche se presente! Lia presenza percettiva, essendo temporanes,
non A alennn garangin di essere antonoma ed sulosussistente, Essa
abhisognu di nn supporto, di quuleuno che lo erei, ohe ne vegali ['ap-
parire & lo scomparire, il venire all’essere e 1'useirne.

Le argomentesioni suddette, che sbbiamo brevemente ricpilogate,
¢i riconducono alla unicith e alla nssolutezsa dell’dtmun delly coscienga
uniea, Ma il IV prokerana delle kirika, come & stato gii dua tempo osser-
vato dugli studiosi, preferisce usure, anziché il termine dtman, guello
di cille (pensiero] o vijidna (intelligenza) che vengono usati quali
stnonimi, T titolo stesso del [V probarane, Alatasanti, motte in risalto
il concetto fondamentale: la coseienza immobile, quista, che & luce &
s gressa o conosee solo ¢id che essa stessq eres con la sun proprin mayi
(IV, 658-69). Ma come nvviene questn creazione! Mediante una vibra-
zione (spanda) della coscienze stessa che da 1'illusione del movimento,
ullo stesso modo di wna torein che, fatta ruotare in cerchio, produce
l'illusione di un eireolo di fuoco; ma, una volta ferma (alitadanti) il
verchio di fuoeo sparvisee e la toreia sccesa si mosten quells che &
Cosi avviene per lu coseienza, nllorehé essu, distacrats dagli oggetti ¢
uon distratte da altro, rogeinnge In stasi (#fhatd) € 8i trova nello stato
di immutabilith — o identith con se stessn — (samya), non origing.
zione (aja) o non dunlith (advaya) (TV, 8§0).

B tuttavia, pur non ammettendo Gaundapiada la pluralitd degli
atman e pur contestando la gnoseologian vealistica degli altri sistemi
filosofici, & partire da quoello dells Mimimsia (*7) fino o quolla del
Jainismo (*%), sembra contraddirsi allorehé, nel |V prakerana, poarls

(7) Per ln problematien relativa rinvie al poderso lavero @i M. Bramneau,
Thiarie de le connaissance ot philosophie de lo parole dans ln Brahmonisme clas-
sique, Paris, [mprimérie natlonale, 1965, in purticolare, p. 72 segy.

(*9) La polomica nntiplurafistica & volta specinlmonte contro quei sistemi che,
comy il Jonismo o 1o Mimimsd, considerine lo anbme éleene, i al fempy stesss
colnvolte nel divenive. T1 ohe bmplien wnn polowe econtrnddizions, N& | puddetti
slutemi giuatificans la legge del karman ehe viene wd essere meeensicisticaments
intesa,
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dolle tmmortalith di tutti | dharme, usando un termine tipicamente
huddhista per designare i fattori delln realti o la pluralitd delle eo-
seienze (degli @tman, come spiegherd Samkara nel suo coEEm:.o:.
jaramarana-nirmukiah sarve diarmdh gvabhdvaiah (TV, 10,1-b) ¢ etutti
.m dharma sono, originariamente puri, senza veli ¢ fin dall'inizio sono
illaminati (buddha) e liberi (mukia)» (IV, 08} Tl singolare linguaggio
del TV libro delle kdrikd, ha fatto pensare, eome sappiamo, ad uns
diversa provenienza del libro medesimo, rispetto ai primi tre praka-
rona. Si tratty, forse, come gia era stato ipotizzato, il un libro di de-
1#.&&:5 buddhists, adattato al Vedants, ma in modo non del tutto
coprente. Sta perd di fatto che il linguaggio & le tesi del -A.nam:_._ms.:
wehdyanico sono stati usati in funzione vedantien e quindi anfi-
buddhistice.

8p Guudapada & unico compilalore delle kirika (ipofesi aneord
non suffragata da prove del tutto eonvineenti) si pud pensare, come ha
proposto ._u==5== Vettor (), che Gandapida si sia convertito dal
Buddhismo sl Vedinta ed abbia, egli stesso, « manipolato» un tesio
precedente, composto da Ini o da sliri, Lipotesi non ei sembra, fut
tavin, del tutto convineente dal womentn che, #e gosi Yosso avvenultd,
avrabbe dovato rielahorare ulteriorments il testo e modificars la fer-
minologin. Ci sembrp pint probabile che, e Gaudupada & stalo _,—::.c_.a
del TV prakarans, oitei sia stato il compilatore dei primi tre. o vice-
vorsit, T diversitda di lingnnggio # tole da far supporre nimeno due
autori delle kirikd, cosi da poter attribuire i primi tee capitoli all’uno,
« Taltimo all’altre. Sempreché non si voglin necettare la tesi «orto-
dossn s di enlorn che vogliono considarare il IV libro come wn « urti-
finin », ossii wnn « imitazione » del lnguaggio buddhista, onde confu-
tare meglio 1o tesi avversarie. Ma perché, nllora, non pensare unehe
alla possibile esistenze di una seuols, o di un groppo, che ﬂi:.cﬁ.n
i trovasse in posizione intermedia tra il Buddhismo Yogdeara o il

(20) T, Vetter, nell’nrt, git. avanza la ipotesi ehe il TV sapltalo ”_.n:a u.ml.wa
(i Gandapada sia state composlo dal medesiso avtore dogli allrd osm:.‘c:. =w_. in
un tempo autecedente, Egli unal pansa & dover leggero il testo dell’4pamatastra,
per quanto riguarda la sun evoluzione cranolagiea, in ordine lnyerso, partendo clob
dal IV capltolo, di ispimzions wareatimenle buddhists, per passare al TII -_. n
o al I, poichd in tale vrdine =i riscontea un progrossive allontanursi dalla termina-
fogis buddhista



298 0, CONIO

Vedinta! L'eclettismo filosofico indiano ci forpisee numerosi esempi
di seuole che si trovano alla confinenza di pin tradizioni, B 'autore del
IV prakarapa poteva esssre il rappresentante di unn di queste seuole,
appure un buddhisty mahiyanico talmente vieino al Vedinta, da poter
pssore pecettato entro le eevchie della ortodossia brahmaniea,

Certo ¢ che _.Maa.ai.mx:.:. nells =ua strutturszione, presenta dif.
fieolld esegetiche non del tutto risolte. A noi sembra tuttavin che,
una volta distrieati gli argomenti fondamentali, si possano trarre le
soguenti ponclusioni: 4) 'autore ha imparato la lezione del Buddhismo
dinlettico nsando sia gli argomenti dei Vijhanavadin (idealistiei) sia
dei Madhyamika (anti-metalisici) per la edifieazione di unn ontologin
vedantion eon strumenti di ragione, e non solo in dipendenza dalla
falsarign della Sruti {(in guesto caso dallo schema delln Mall).
B) Questo tipo di Vedanta permette di valorizzare, ma anche relali-
rizzare, ogni costruzione del penzioro ed ogni «opzione s filosofiea, o
di ginatifieare, in certo modo, il pluralismo filosofico e teologivn tipico
dall'Indutsmo ("), €17 La verdtd ultima nella sua essolutezzn resta
quella ohe si coglie nel guarto grads del conoscere e in quello stato di
vossienze ohe & tipieo di uno Yoga «estatico s, mediante il quale si
perviens alln guiete del pensiero, scoprendone cost 1o natura essenziale
puloluminoss ¢ potenzinlmente crestiva

Detto gquesto non possiamo coneludere ehe il discorso di Guudapida
i esente dn aporie ¢ non richieds pertanto mediazioni ulteriori. Coss
ehe cerehert di fare 1l commentatore Samkara, tentando di porlure o
sistematioitd i testo composito di Gaudapidu (*'), anticipando, fiu
dall'inizio, non solo le conclusiond, wa auche eerie espressioni delle
karika del TV libro ¢ < correggendo », esegeticamente, gquello ehe nel
TV prakarapn preseats maggiors difficolti.

Vedinmo dunque, ora, le interpretazioni samkariane dell’Agama-
ddstra. 1| commento ad esso & considerato, nelln evoluzione del pensiero

(%) 11 pluralisme Pilosufico, tuttavin, restn aceottabile su! plang vydvehdrika,
cind sul piane pratico e strumantale e non su quello della verith ultima.

(1) 1B ovidente che Sumkars eonslderava 1 watp dell*Tgomadistra come uni-
turio, malgradoe la diversitd terminologica dal IV eapitolo ¢ il ewrutlers comipo-
sito dell'opera, 1a quale doveva rappresentare, senza dubblo, un luvoro-guidy, o
una slntesl db mportinza impressindibile,

Y Sy .
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di Samkars, uno dei primi lavori, proprio in relazione i ::E.:a il
Emnﬂ.“: gsoriveri riguardo ai gradi dell’essere ¢ pgli stati di coseienza,
in opere posteriori (32). . .
La diseussione sulln filosofin di Samlara avrda per moi, tuttavia,
un earattere prevalentemente tearetico, volto a stabilive In portata della
sur metafisica e le possibilith di aseesa dsl conoseers umano. Se :8.. |
tiene conto di questy ricerea delln paritd, di questo interesse o.:».nc.
gpirituale, che per gli Indiani @ anche goterico 1_:“ In mw»ﬁaz_ 32.8:
storica perde gran parte del suo gignificato. (i stessl test 5::_5:;:..“_
fonte di veritih per i eredenti della tradizione brahmanies, uc._..c ordi-
nati ailn meditasione ¢ In wmeditazione & ordinata alla En_.uu__m*Asm
anche se, come abbiamo visto per il IV libra della Em:@.ﬂ&a.&:n&.ﬂ.
pud essere fatto senza portare, all'interno di ess0, argomenti ::.o_..:w_:f.
[ viferimento alln Sruti resta, nd ogni modo, imprescindibile, e
Samkars non dimention di citare i passi delle sevitture per suffragare
il .—.EQ:.E. di Goudapada. 1) rispetto di Sambkars nel econfronti dal _..s;.o
che commenta & tale da far pensare s quanto doveva essere nnovo il
tontativo di utilizzare filosoficaments il materinle dialettico del Bud-
dhismo. Quuleosa ehe ricorda, mufatis mutandis, la importanza ;..._-
V'aristotelismo scoperto dugh Arabi nel Medio Evo ¢ poi utilizzuto sia
nalla Pilosafin araba ehe in guella della seolastica eristiann. B se Bam.
karn & ssmpre in aperta polomica anti-buddhista, non si pnd negare che,
proprio lui, sin stato maestro nel diseutere ¢on gli pvversari usando le
loro stesse armi.
Consideriamo quindi, anzitutto, il modo in eni Samkara affronta
il TV prakarana dell’Agamasastra e il modo in cni ne interpreta il
diffieile linguaggio,
Samknra eerea (i collegare | quattro capitoli dells karika, ._E..m...
mando ...__m. una volts rieonoseinta li supremo veritd non dusle ,._._e_.:..u.
gata nelln ka 111, 48, che conelude ’Advaita-prakarans) @ neeessurio

(12) Ofr, Paun BAORKER, Sambava der Yogin und Samkara der Advattin, efnigo
Heabachtuagen, in: Festoeheift fir E, Framwalner, WZKBO, Band XILXIIT,

1068.66, pp. 110-148, s 3
(33) B' quasto 1 proyojane ehe Sambpra now Almentica & metters in luce

all*inizio del suo eommento. ed. A. 8.8, p. 6.
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confutnre sin le tesi degli nvversari (di volore ehe eredono nella dua-
1ith) &in 1o tesi del nihillsti | guali vorrebbero dimostrare lo non esi-

stenza dell’itman (come spiega Anandagiri nella sua tika: veinadike
newrdbmye-vadinak) (*),

Samkara perd sente ¢ riconcsee il valore dei Buddhisti Vijhiana-
vadin, che, come egli stesso pfferma esplicitamente, si sono nvyicinuti
alla realtd non duale, all’advaye vesty mediante la negazione dell'og-
getto esterno ¢ medionte la eoncezione dell’essonze ultima di tutte le
cose intesa come solo conoseers( fadna matral)("), Riteninmo che gqueste
parole di Samkurs siano auehe una prova del fatto che il TV prakarane
# non golo di palese derivazione yogiacira-vijidnavidn e costituisee
un pante gettato tra Vedanta ¢ Buddizmo, tento che quanto Sambkara
pffermn vien dette n eommento della Ka IV, 99: ciod, praticamonte,
alla eonclugione del sue commento. Rests perd altreftonto vero che
Samlkurn ribadisce In impredeindibility della &rufi proprio nello stesso
passo ove riconferma che la suprema rvealti non dunle si deve appren-
dere nelle Upantsad: vale a dire non pud essere raggiunta zenza 1'an-
sillo dellu Sruti. (Fdam Iu poramartha-fattean advaitam vedantesvova

.

wjfieva). In realtd, n rigore di Togics, non sembra esservi differenza
aleuna tra il wijiane (o il citte) dei Vijnanavadin, interpretnti dn
Guudapidn, ¢ Vatmen-Bralhman delle Tpanisad, interpretate sempre
con gli argomenti deMe karika, La oquazione infatti vienc stabilitn
non tante sul fondamento delle Fpanigad quanto sul fendamonto
della logica stessa che, come diremo pit avanti, negn il divenire delln
coseienza univereale. il sno perenne flnire, So pertanto Samkara af-
ferma ohe la veritd ultima si pud conoscere nei testi del Vedints
{Vedantesi, vale n dire nelle Upanisad) & pitt in omaggio alla Sruti,
in ossequio alla tradizione ortodossn hrahmanica, che non a conclusiane
dol suo diseorso filosofico. Giacehé, s egll volesse mostrare c¢he ln ve-
rith si i solfante nells Srufi noy nvrebbe bizogno dei suol argomenti
teoretici per comprovare la renltd del Brahman-atman. In effetti lu
« prova v metafisica e ln confulasione delle tesi degli avversari sem.
brano tanto pin importantl quanto pin costorn &f trovano wieind all
verild suprema.

(*) Thid,, p. 167,
(33) Ibid,, p. 820,
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Samkara, seguendo Guudapads, parla inoltre di uno yoga, detto
asparia-yoga, che © «senza sfarzo > o senza eantraddizioni ¢ si oppone
u quello caratterizzato da austerith, B' 1o yogs delly conoscenza, del
Vedinta, insegnato dalle Seritture come diee ommentando In ki 1V,
2. (), Bsso sembra opporsi a quello sistematico di Patanjuli, legato
alla austerith e alle teeniche meditative; ma si oppene altrest a quells
metafisica ehe Yo Yogn eclossico mutun dal Simkhya. Notiamo yui, per
incidens, che Samkara sembra non tenere in considerazione neppure le
dottrine dello yoga teistico, di ispirazions visnuita, sabbene, ull'inizio
del TV prakarana, egli venda omaggio n Niriyana, mostrando in tal
modo di avere un qualehe legame con una  tradizione ulla quale il
Vedints ndvaita era in origine forse legato (™),

Nel vommentario al 1V prakarepa Samkern riprende poi le argo-
mentazioni, care 1 Gaudapadn, ehe qui non pessinmo esporre per intero,
(!i preme tuttnvia ricordare, in relazione al tema di oui ¢l peoupiamo,
il commento alln ki TV, 25, ove Samkara stabilisee unu sortn di equa-
gione tra susupli, samadhy e conogoenzo suprema: tre condizioni curat-
terizzate dal fatto vomune di non aver aloun oggetto esterno, ¢ di coinel-
dere eon 1n soln conoseenza del §¢ (*%), In tutti o tre i ousi la eoscienza
& priva della doalith e di ogni illusione (*),

B’ molire da notare che, nel 1V prakarane, delle karika non sl
parla piir del Turiya, né dell’Om. Chi pensa ghe il IV prakerona sis
stato redatto e vommentato prima degli altei, vede in ¢id unu prova
dells sun anteriorith. Fsso appurterrebbe ad uno stadio in eui autore
(Guudapada) non pra ancorn « approdato s al Vedinta «classico ».
Osserviamo perd ehe Sambkara, all'inizio del suo bhdisye all' Alatadan-
tiprakarana vicorda 1'Om e dice ehe il significato di questn gillaba @
stuto illustrato nei capitoli preeedenti (1),

Snmkara parle inoltre del quarto stato dell'esscre the cotneide con
ln realtd suprema (dopo sver commentato le ki IV, 57 e 85) ¢ dioe
che questa vieme chinmata Twrya: paramartha-lattvam fwryakhyam

{19) Thid., p. 168.

(37) Ofr. P. Hacnken, Ralatlons of early Advalting to Faisaavism, in: WZESO,
Band IX, 1965, pp. 147-1064.

(9%) Ed. A.B.8, p. 176,

(a0) Thid,

(49) Thid., p. 157,
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advayem ajam dtmataitvam! Se dunque gli stati di coseienza sono tre
(i primi due a livello empirico) e il terzo transempirico (eiod senza
oggetto di esperienza comune) Samkara distingue ali atati di coseiensza
dalle esperienza suprema, che & il quarto, giot differenziabila dalle
esperienze precedanti,

Tn quest ‘ultima asserzione s riscontrs che per Smmkara 11 Turya
¢ non qualeosa che si aggiunge aghi nltri Lre stati ma & il conoscere
pir eocellenza, lu veriti ontologica, i1 solo vero sapere, di fronte al
quale tutto il restante esperire & come non fosse, B tutto eié si ap.
prende ally conclusione delly sevie di qusi paradossi — per non dire
puralogismi — di euni sl servono Gaudupidn e Samkarn per provare
la loro tesi; ma preferinmo chiamare poradossi i loro argomenti poiché
derivano, come si & visto, dalle ¢ teenicha confutatoric » del Buddhismo
mehayinico.

Basta richiamarci org nlle risposte che Samkara offre ai suoi
obiettori. Egli afferma che il sogno non pud derivare dally veglin
perehé ... e non vi & originozione del non essere s (e il sogno & irreale,
quindi non essere!) (4%}, Se si obietta ancora che vi & possibilith di
congtatare un inflosso delln veglin sul sogno, Samkara ribalte che
pnche se si ammette gquesto, non & detto che 1o veglin sin reale. In ef-
fetti la relnzione eausale non pud mai venir stabilite con certezza.
Samkara non sl oppone dunque alla evidenza empiries; nega soltanto

I'evidenza (ef &1 permetta In ripetizione) delle causalita stessa (%)
Non rimune, sembra, che la fenomenologia; ma quasta, ancorn, non &
altro ¢he coscienza. In ehe cosa pllorn i fenomeni si distingoono, come
in effutti pvviene sul plane empirvieo, dalle coscienxa stesea?

La coseienza che & non originata, immobile, insostanzinle, quicta,
non duale, sembira, & sus volts, aver origine, muaoversi ed essers oggetto.

1 dati empirvicl ¢ I stesss pluralitd delle coscienze (eoneetti
espressi, nelln karika del TV prokarane, con U plurale dkermah e da
Sumbare con il plurale dmanah) si dice naseano per effetto della
miyi (TV, 58). Mu ora si afferma che la miya stessa non esiate, o,
come Samkara meglio esprime, non ¢ un oggotte, una realtd, ma solo il
nome che si di o qualeosa che non & reale (in senso ultimo) (*).

(81) Ihid,, p. 212,

(#4) Ibid,, p. 1B3-184,

(#4) Ibid,, p. 185,

(#1) M.K. IV, 68, p. 10590,
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I ditarma, o i jiva zemo ¢ non sone (bhavanti wa bhavanti ca)
quindi non honno vera e durevole realtd (IV, 68.70). Cia che esiste
& reale solo dal punto di vista empirico (empirico-pratico), ma dal
punto di vista della realth ultima non & tale; ¢ non si pud parldrs, A
rigore, neppura i un ¢ senza origine », poiché & tratis di un coneetto
negative, per opposizione a eid che ha ovigine (IV, 73-74).

Roalizznre Vinesistenza della doalith signifien esscre libaro dal-
|'situecnmento e quindi esalvis (mukta). Eeeo il fine di ognl argo
mentare o di ognl meditare. Se non a8 tiene presente guesto scopo ul-
time epade nuche il significato pin profonde di tutti i paradossi, sul
eni valore non varrebbe Lorse ls pena soffermarsi pin di quel fanto
ohe richiede 'interesse storieo. Lia cura con eni Gaudapada e Samknra
— ¢he ne segne cosi da vieino ln dislettica, pur attennandone o correg-
gendone il lingueggio — ceronno di svuotare di ogni valore sostin-
ginle tutti i fenomeni eyvitando per quanto possibile |'uso del concetto
di ecansa, pud avere anche una importanza speculativa oltreché feno-
menologics, wy non & comprende nelly sun guasi ossessiva imsistensn
se non in vistn di una meditozione destinata a produrre il distaceo da
tutte 1¢ sose. Beeo stabilito cosl 11 cammine @i ascesa: giunti sl ool
miine si ottiene quello stato ohe si chinmn abhoya (senza ungrustie, o
beato) senga dolore (vitadoka), zenza desiderio ¢ senza brama (akama)
(K& IV, 78) (%)

Qualungue sin la evoluzione del pensiero samkariano in reluzione
il tema degli stati di coscienza, come si vedrd, dobbinmo considernre
imprescindibile questa finalitd intelletiualistico-salvificn, questa din-
lettion medituliva ehe produce come fratto il digtaceo, | rinuneia
ad ogni attaceamento a sé stesed e alle cose, come nveva del resto inse-
enato il Buddhismo, fin dalle originl, Al Buddhismo, ¢ in specie al
Vijfidnavidin Samkara obietta ehe I eoseienza non pud essore earat.
terizzatn dn istantanelts  (kgantkatva) nd da passibiliti al  dolore
(duhkkifvn), né da vaenith (diEmyalva) né du ¢non sostangialith spi-
ritoale » (and@fmatva). Ioitman invece si differenzia de gualsiasi aliro
oggetio proprio perché & supremo soggetto: esso rifulge da solo, @
non ariginato, senza sonno ¢ senza sogno (anidra e asvapno) & i dharma
fondamentale (dhdatu) ("), nsplende sempre per natara proprin (IV, 82),

(48) Thid, [V, 78, p. 205,
(40) Thid, IV, 82, p, 207.
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A tals auto-conoscenza si perviene allorehé la mente & distacesta
{dagli oggetti), non distratta (nivpite e epravrila) o raggiunge In stasi
(sthifi), ciot, come si @ visto, lo stato di immutabilita (sdmya), origi-
nario (aja) ¢ non duale (advaya). Sismo in pieno Yoga, senza dubbio;
ma su basi ¢ teeniche ben diverse sin da quelle dello Yoga eluassico di
Patafijali sia da quelle yogdcdra ¢he riconoscono | presupposti dogma-
tici del Buddhismo (istantaneitd, dolore, vaeuith e non sostunzialitd
delly coseienza),

[Vineidenga del Buddhismo su Gaundapada e Samkara & riscon.
teabile dunque, soprattutto, snl piano meditativo che si risolve poi, di

conseguenza, in quello etieo ¢ salvifico.

Ma Snmkara non poteva arrestarsi al commento dell'Agamaedastra
o procedette n quello di altre Upenised, tro eni la Brhad-d@ranyaka,
dells quale ricorderemo il commento alla sezione TV, 8, 7, ove viene
Fiproposta 1n natura puramente spirituale o maitwa dell’atman, in
contrapposizione al eoveetto di dtman delln Mimamsi ¢ del Vaigesikn
che, pur riconoscendone |n spiritualith ¢ la eternitd; lo considerann
agenie. Bisogna perd anche osservare che nel commento o questo passo
upanisadico Sumkara non solo si @ diseostato dell’estremismo ideali-
atieo o soggettivo del commento n Gaudapidu, ma si trova in posizione
nasai vielnn alla gnoseologin del Simkhya elassico, almeno per quanto
Flgunedn la distinzione trs dtman ¢ funzionl conoseitive, ciot organi sen-
sorindi, manas ¢ buddhi, Quest'ultimn, essendo trasparente, e in pros-
simith dellftman & iluminata datln tuee dells intelligenza (7); i
manas (il sensorio comune) coglie i1 rifleave dell’itman tramite 1%n.
tellotto (ln Duddhi) ¢ iofine gll organi sensoriali, ne sono illuminati
attraverso il manas, ¢ il corpo mediante gli orgnni seusoriali. Cosl
Piitman illimina progressivamente, eon la luce della propria intelli-
genza, 'insieme di corpo ¢ organi di concscenza (kayakaranasamghata),
Samkara difende poi questa teorin contro | Buddhisti e, per far ci,
distingue 1'fitman dagli oggetti del conoscers — sia nelly veglia che
nel sogno — & fu vedere che il modo di conoseere 1'io (aham) o il sé
{atman) & diverso dal modo di eonoseere gli altri oggetti ¢ non @ ridu-
eibile, come volevano i Buddhisti, né ad una serie di momenti ponosei
tivi (simili o puuti lwminosi momentianei) nd a qualeoss privo di dus-

(47) L'edizions del tosto aanscrito & quells dell’X. B. 8., Poona, 1801
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litd (di sogeetto £ oggetto) & vooto di essenza propria (*%). Samlarns
ripele, con vid, gll argomentl anti-buddhisti gid usati nel bhdsya ulle
karikd di Gaudapada; tattavia egli & qui ben lontuno dulle svalutare
la conoscenza come oggetto ¢ dul eaneellare ogni teor di cnusalita

Nel commento alle B.U, IV, 3, 20 egli chinmn in canss la avidya
(ignoranza) per dar ragione dolle impressioni (vasana) latenti ¢ delle
ripercussioni di esse nel sogno e nell’errore. Conseguenza delln igno-
ranza & 1 finitedine, ossin il ritenere cid che & nfinito come Finito,
vssin come alire duo cid ehe & Ma proprio da questo errore e da questo
senso di limitazione sorge il desiderio por e da cud &1 ¢ soparati e si &
mossi #ll'nzione (%), Tu alted termint lo avidya & wotivo di limitatezza
o di errore. ma dall’avversione per la finitudine sorge anche 11 desi-
derio dellu conoscenza, Beeo inizio del filosofare!

I 1 Capitolo delly Vpadedusahasri () riprende il tema dogli
stuti di coscienzd ¢ si svolge, come sappiamo, in un dinlogo tra un
bralmacarin e 1 suo maestro, Lo studente chiede con quale dei diversi
glati di voseienza si identifiohl Il suo vere essere o il maestro risponde
dicendo che 'atman non s identifica con le sue condizioni empiriche:
eiok con lo stato di veglin, sogno ¢ sonno profondo. 11 diseepolo, in-
fatti, aveva formulato la sua domanda dieendo di sperimentare il do-
tore nelle prune due condizioni e, solo ogni funto, di provare riposo
nel sonno profonds. Bvidentemente questn pondizione di riposo che si
ulterny al dolore non soddisfa il discepolo; di qui 18 sun riceree dells
liberazione dal samsara (che eguivale o findtudine, dolore, trasmigra-
ztone) e Pindagine filosofiea intorno alln vers nntura del 36 E° mai
possibile che 'dton sie coratlerizzato du stati alternt ¢ sottoposto a
vondizionumenti empirici? Questo & il senso dell’ interrogativo c¢he
Sowdnre mette in boeea allo studente: e guesta & la domanda fonda-
mantale @i ogne womo, 1 maestro dungue risponde dimostrando che
I"atmnn &, per sun noaturn, esente dn ogni contingenza. Causa (del do-

(1) In queste Sampkarn g avvicing ol punte di viste dells Mimimsi allorehé
ufformm, ¢ questn volta won in polemien: pratygdtme-grakyatd citmano’ ham i
mimdmsakapaksal prayukiah,

(40} yato bhidpate Eamolah krigdm wpidatte.

(60) Per In Upadesasdhasri ho usato 1] testo sanserito, con traduziony imglese
woeura A0 Swamd Jagedivands, Mylspore, 8§ Ramakeisheu Math, 1061,
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fore) & lignoranse (avidya nimitla), « Ung volta rimossa o eliminata
In Ignoranza, diee {| maestro, sarai libera da ein ehe o conss di nasoita
¢ morte ¢ nou sperimenterni pinl dolore nella condizione di veglin v
soguo s (11, 48). Indi {llustra meglio il tema affermando che ['atmon
& per sua natura eterno e non soggetto a trasmigrozione (11, 50): esso
non & agente (akartr) ¢ non @ froitore di eeperienza (abhokiy), vule o
dire nou & passibile di alterazioue aleuna poiehé non @ altivo né pas-
sivo, 0 compartecipe in aleunn esperienzi, anche se tale sembiry essere
p motivo della ignoranza. T guesta consiste nell’attribuire erronen-
mente le qualitin di una coss all’nltrn: & 1 teoris, ben conosciuta,
dell'adhydropa (attribuzione erronea).

[l st & coggettos unicamente delly coseienss dell o (uutoeoseienza),
della nogione di io (aham-pratyaye-visayn). Questa distinzione tra io
 vorpo non & perd cosl eliinry comunemente u tutli; di qul ln giusti-
Fipagione, per il gurs, del suo discorso pedagogics, rivoito wllo stu.
dente ¢ ngli altri nomini.

Notinmo eche la squaxione tra veglia o sogno, nella U8, viene
fatta sal piano della comune esperienza del dolere, ¢ non su conside-
rvazioni dl origine gnoseologico-metnfisica,

1l punto di partonza dells ricerca delln veritih & esistenziole, ¢ il
digeepolo rappresenta, in certo modo, tutta 'mmanitd afflitta dal do.
lore, in ogni condizione, eecettuati | rurl momenti di quicte simboleg-
giati dal gugupta (sonno senga sogni),

La risposta del maestro risente, perd, dell'interesse diduscalico ¢
polemico nei riguardi delle altre seuole filosofico-teologiche indiane
¢he coneepivano 'itman quele ente passivo o atlivo nel vampo del
conosapre. Mu ¢id & n tutto vantaggio della solidarieti speculativa con
istanzi esistenziple o soteries, poiché In salvezze dell'womo dipende
dallo veriti.

Vi inoltre osservato che, in questa opera, le obiezioni del disce-
polo sono pitl sottili che eerte risposte del gurw, derivanti du wna pe-
#itio principii; come quando il disespolo osserva che la teorin del.
Vadhydropa implica la non esistenza di cié che viene erroneamente
attribuito, vale n dire, con un clussico esempio: se 81 scambin In madre-
perla per argento e poi ei si secorge dell’errore, ne consegue che ar-
gento non esisteva, mi esisteva solo la madreperls e cosi vie; e del
puri per quunto rignards Uatman e il corpe — i quali potrebbero venir
seambiali erreneaments 'uwo per l'altro — quindi, una volta aecer-
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tato I'errore, 1'uno dei due dovreebbe sparive, esser dichiurato fnest-
stente; & questo durebbe ragione ai nihilisti (per quanto riguarda
Vatman) ¢ sarebbe contro |'evidenza dells percezione per guanto ri-
gunrda il eorpo (1), L gure sllors veplica dicendo ehe non vl & reci
proes ralazions tra Udtman ¢ il corpo giacehd il 8¢ non & quuleow cle
egiste in fungione di altro (perdrika) perché se eosi fosse non sarebbe
eterno (IT, 66)! 1l che, perd, & ¢id che si dovrebbe dimostrare, onde
questa particolare risposta del maestro won & valida. E' valida e ne-
cottubile inveece, da un Into, la necessith che vi sia una condiztone
ultima del conoscere ¢ dell’essore e che questa sin pr se (svartha); mn
& altresi necessario ghe questa debba wvere una relazione con Valad,
anche se non deve entrare in < compogizione » con 'altro o in rapporto
finalistico con esso,

1l discepolo nvanza sncord wnn riserva chiedendo come mai, se
Viatman & eterno immutabile, nvvengono in esso esperienze mutevoll
nelln veglin ¢ nel sogno {(II, 86), In altri termini, eid ehe turbo il
diseepolo & Ju diseoutinuitd delle esperienze, la loro alternonzi. Lo vi-
spostn del muestro, uncora una volta, si mostra debole giacché egli
afferma ehe tall esperienze sono contingenti {(aganfuka) o peeidentali
@ non costituiscono la vers naturn del sé: esse sarebbero continue ae
fossero autoevidenti (autonome) eome la essenze delln purn cosoioenzu
(yadi tovalmabhite cettanyasvaripavat svateh siddhe, santate cva
syatam), Tl che non & certo unn dimostrazione, ma solo un confronto
tra contingenza e aasoluteszd, senza medinzione. L'argomentazione che
viene proposta subito dopo si fondy inveee ancors sul fatto dells non
persistonzy  (vyebhicaritva) delle esperienze & delln persistenzo delln
voseionza auche pel sonno prolondo, ponostante che, come osserva il
diseepolo, possa sembrare che seompain nel sonno (11, 80-00) essu in
realtd persiste perché... & nutosussistente ¢ nessuno pud negare che
non dipenda da altro (11, 91). Si ha, cioé, nuovamente una lawlologa.
E' tuttavin importante ricordnre che la assolutezaa delln coscienza
anehe secondo la 118, non si bass solamente sulla autocoseienza empi-
rica, me su un prineipio di ragione; Vaulogoscienza empirica & infatti
assante nel sonno profomdo, Ore, come propone il masstro, se i pud
negare o riconoscere 'nssenza di un conosesre conersto di oggelli, non
sl pud mai negave il conoscere (in &), come aecade quando si sffermn

(1) Cfr, U8, 11, 65 o 60,
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« non avevo aloewna perceziones (11, 93). T1 problemn sard gquindi, ov-
vinmente, quello di agzanciore la autocoscienzu individuale a quelln
universule ed nssoluta che non si pud non postulure. BEeco la ragione
degli sforzi (i Swmkarn per dimostrare ln wnicita delln coseienz, won
it gl argomenti ehe trovimmo non solo nelln TS, ma anche nei
commenti alle altre Upanisad, e soprattutto nel Brahma-sifra-bhasya.

Cirea In differenza fra i primi tre stati di coseienz ¢ il guarto,
ossa compare in altri capitoli, ad es. nel X espitolo in versi delln U8,
ove il turiya & identificato con essere non duale che sempre conpsee
(turiya evasmi sndadrgadvyall) (%),

Nol commentario al Brakma-siitra Samkara (%) porta avanti le sue
tesi procedendo dally opposizione so ¢ non 1o per «isolares poi lo spi.
rito, che & il soggetto: 1'itman senzu attributi contingenti. Il mondo
dell’ogretio viens considerato reale solo nella misura in oui non si co-
uosee aneoren ln veritd dell’Atmun-Bralunnu, come quando si sognn e
gl considera reale il sogno (B.S.B, 11, 1, 14 Il sogno, come anche
qui viene ribadito, deriva dnlle impressioni ricevare allo stato di veglia
(11, 2, 30). B Samkars riafferma che il 86 detto vivente {(@tma jivakhya),
che regge il corpo ¢ gli orguni sensorinll ed & legato ai frutti del-

|'uzione  (korma-phalasambanding, non ¢ prodotto o generato  dol
Brahman; i passi dells Sruti che parlane del jiva came fosse creato od
emanato dnl Brahmne, o ecome fosse perituro, debbono essere interpre-
tat in base al fatto che Uitman & legato wgli npddhi, alle condizioni
limitanti (11, 8, 17) ed appare quindi come individuale.

Litman non aglsee, perché elerno; el eccone 1 < provay (a dir
vero di ordine puramente eseatologico-soterico): se 'ngire fosse con-
unturdto all'ilman non vi sarsbbe liberazione, come nvviene per il
fuoen che & sempre legnto al eslore. Ors chi non si & liberato dall'agive
non pud raggivngere il fine dell’vomo, perché 'agire & dolore (11, 3,
40). Tuttavin sembra che atman agisea, conoses eec. Cid avviene

(a4) I turiye sadddrk & il adksin i totta In teadizione veduntien. CCe. anche:
Guy Maxiaiugs, Le langage de Pitman d'eprde U8, Fo 24, dn: WEZE S0 Bund
XIX, 1975, pp, 117133 o Baud XX, 1876, pp. 183139,

(30) L' edizione sanserite del testo & quelln della Nirsayn Sagar Press.
Rombigy, 1988: The Sralimoaltvy Sunburabhisye with the commenlaries Bhdwmali,
Halpatary and Parimala.
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perchi O legato al vorpo (ehe &, esso stesso, un wpddhi) e ulle [unzioni
conoseitive di esso. L7arman dunque sombra esplieare funzioni intellet-
tive, mentre &, in realta, solo il saksin, testimone di el ehe avviene
per mezzo dells buddhi, del manax e degli organi seusori, come gid
Bl ern visto,

Anche il eosididetto « passaggio » delldtinan dall’nne all’slteo stato
di ecosoipnza non avviene realmente, ma gli viene soltanto altribuilo
per effetto delle modificazioni sensorio-psichiche dell’nomo (II1, 2, 2},

Liitman & omnipervadents ed Hlimitato: ecco perché pud « pas.
sare » anche in un altro corpo per effetto della trasmigrazioue. In
realtii ess0 won 41 muove, ma « assiste s, @ pormen dells sua luee fulty
| corpi. La teorin della trasmigrazione sembra tuttnvia ereare aleune
diffionltd alle metnfisica sgamkariana, anche se la dottrina del karman,
che regols In legge della trasmigrazione, ende ancora sotto la ehtegoria
dell'avidyd o della maya, 11 karman savebbe nn derivato delln avidya

Lie auratteristiche pin importanti del B.S.B. samkariano (%) sono
dw riscontrare, in campo di rapporto Brahman-mayi-jiva, nelln me-
diszione di una figura che, fino ad orn, non avevamo visto esplicitata

Tivara ¢ i Brahman legato alla miyd. Sebbene il Brahman sia « canss »
untien (qui dungne T cansaliti § nccettata explicitis verbis) poiché ogeli
& nimitlo kirona eansa < efficiente » non ha aleuna causalitd materiale
né alpnna miterin prima di cui servirsi. Fgli &1 serve solo della propris
miya per ereare i mondi: la mayi non & tuttavin una sestenze ¢ non
ha ezistenza indipendente.

Tra il Brahman e i jive (i viventi) si ha ancora In figura « inter-
medin » del Dio, eni si deve ln elfettiva operativith. Infalti In sols
causalith dells avidyd, come si ern visto nells U8, in guanto negativa,
non era sulficiente a spiegare quells che comunemente si diee < erea-
zione s. TI B.8.B. si colloca, dunque, su un pilano di positivita tramite
il Din personsle, il Siguore, che rappresenta 'aspetto qualifieato del
Bralunan, pur non essendo aliro ds lui.

Tévara @ logato, anchegli, agli wpadhi (B.SB. T, 2, 23) ma non alle

limitazioni corporee e eonoscitive proprie dell'uvomo (del giva), Tévars

(54) Ui Bmbtinmo, natwrnimente, soltante agli sspetti el riguardanoe da vieino
) tems dei gradi dell’essers ¢ della relasione del jiva rispetto ) Brahman
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# omniseciente, esente da dolore, sovraindividuale e presiede al cosmo
(BSB. 1T, 3, 41.53). Egli & non solo causa afficiente, e anche ma-
terinle (upadana karana) di tutie le cose. La « materia » di cul & costi-
tuito il mondo si diversifica, perd, da quella tipica deghi altri dardana
filosofici, come ben s sa, Ogui modificazione causale nan & reale poichié
il Bignore, In quanto non diverso dal Brahman, & innlterabile nella sun
prsenxa. Bgli tuttavia & fornito di ogni potere, o potenza eraativit
(sarva-faliti-samanvite) e da lui procedono non solo Ta originnzione, mu
anche i conservazione e In dissoluzione dell'umiverso, E i jiva, fin

tanto ¢he si trovano nella condizione terrena, ciod sotto il dominio
deba avidya tendono o considerarsi diversi dal Signore ¢ « lul subor.

dinati,

Lin avidya possiede dunque un earattere individnante, e determing
altresi 1s molteplicith del mondo materiale: dalla sun condizione origi-
nante (hijadakts) detta avyakta, & quella evolutn, (Cly. BSB, IT 3, 40;
111, 2, 12-16; TV, 1, 18),

Gl stali di coscionza, che competono ai fire e non ad Tévara o al
Brahman, come gid & & delto, sono determinati anch ‘essi dalla avidya,
all eccezione del sonno profondo in cui anzi si esperimenta V'ananda
brahmanico (B.SB. 11, 3, 81). Pure, per quanto strano possa apparire,
Sambknra non speetfica mai chiaramente a chi appartenga In avidyo;
anzi nel BSB. IV, 1, 8 sembra quast voler dire che il problema non
la importanza metafisiea, poiché al momento del «risveglio» o delln
vealizzazione, ln avidyd & gid scomparsa (yady evam pratibuddho ’ s
nasti kasyacid aprabodhal).

T miyd invece nppartiene sd Tévara, » dungue al Brahman, Vi &
un noto pusso in oui Samkars perly precisamente di unn Mahamaya
(1T, 1, 87) (%9, superiors dunque slle manifestazioni empiriche, ¢ at-
tributo qualificante del Signore.

Ed ora, entro il quadro generale di tale metafisiea, veniamo ad
aloume preeisazioni riguardsnti oli gtati di coscienza e i problemi ad
ossi legati specificamente. Neol eommento al siiéra IT, 2, 28 Samkara di-

Fends 1o validith della connscenza allo stato di veglia, opponendola o

(85) Cfr. IT, &, 4,

| GRADI DELL'ESSERE B OLI STADI DI COSCIENZA ECU 311

quells del sogno, ed assorendo che essa ei fa conoseore gli oggetti
estertil € Nessuno, egll diee, il quale percepisea un fronoo d’'alhero o
un mure ha coseionza unicamente della propria percezione; tuthi gl
uomini, angzi, pereepiscono un troneo, un muro od altro, come oggetti
di perceziones ... (*N. H, agginnge, « perfino eolora che contestano la
psistonzn degli oggetti esterni ne lestimominne poi In realtd dicendo
che cib ehie @ interno uppare come so fosse esterno »,.. (1), In effelt
« lu possibilith o ln non possibilith delle pose si deve determinure in
base alla funzionalith dei mezzi di retta conoscenza (pramina) mi questi
non devono dipendere dalla presupposta possibilith o impossibilitd
delle coses (%), Qui la polemica antibuddhists & ben lontana dagli
schemi che avevamo registrato nel Mindikyakdrikd-bhagys, perché
qui Samkara, forse sealtrito dally conoscenzn delln gnoseologin dells
Mimamsi, sostiene vivacemente s diversiti tra veglin ¢ sogno e am-
mette la verneith di ogni percezione, in quanto fale.

La distinzione tra veglin e sogno, illustrata nel commento al siitre

I, 2, 29 & fondutn sulls possibiliti di smentire. =o:=<mﬂ:=.n.:..orm.,
weenduto in sogno, mentre cid che si verifien uvella veglia non viene
smentito, La veglia & caratterizzata da immediatezza, i1 sogno da ri-
cordo .. () Tuttavia, pint oltre, si riconesce anche il walore aggeltivo
del sogno, sie perché esso pppare come appeiono le cose allo stato di
veglia (il sogno & reale in quanto apparire) come 8i rilova dal commento
ol sittra 11T, 2. B, sia perehé il sogno pud essere profetico, di huono o
di eattivo auspicio (TTT, 2, 4). Qui sarehbe pifi opportuno parlure di
valors indicativo del =ogno (") o di un suo signifieato simbolico, se-
condo le pidt antiche coneezioni della eultiers wmang come Samlorn non
potova disconoscere. Non solo, mn egli ceren anche di trovare una ra-
gione dei sogni, huoni 0 eatlivi, sereni o paurosi ¢ stabilisee che I
causn & 'adrsta, la conseguenza delle proprie azioni (meritorie o non
meritorie). B' questa coneessione ally eredenza comune, 0 Ia necessariy
acoettagione del piane pratico, del vyavahdra (della sfera del tempo)
chee precede quello della conoseonza siprema, Sumlarn ricordava in-

(a0) 1888, edizione cit, p. 548.
(a7) Thid,

(53) Thid,, p. 549,

(#9) THid,, p. B30,

{00y Thid,, pp. G692-605.
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fatti, riferendosi al sittra 11, 1, 14, ¢he non vi @ ragione per Legare o
impedire Pandamento delle faccende pratiche e religiose ¢ considerarle
come fecade in sogno, allorehé si erede che quella sia ln realtd (™). Nella
veglia ¢ el sogno, ingommu, possiamo eredere al valore delle cose, ai
presagi, ai frulfi dells buone e eattive azioni, eome se tuito ¢id
fosse vero.

Importante, per la distinzione tra veglia e sogne, @ perd il passo
in eui Samkara, riferendosi alla BT, TV, 3, 14, ricorda che il sogno &
¢ illusione », perehé non possiede lo fotalitd degli attributi di una cosa
reale, vale n dire non risponde a fufte le vondizioni di Inoge, tempo,
causs ¢ non confutabilith (B.SB. 111, 2, 4).

Né v dimentieato infine il valore ehe si conferisce al sonno pro-
fando nells sus valenza € cosmologien ». Al sonno profondo viene pa.
ragonato lo stato di latenza dolla ereazions allu fine di ogni eiclo co-
smico (kalpa) e Sumkara afferma in proposito che il riassorbimento del
posmo ¢ la nuova oreazione di esso sono paragonabili al souno e al ri-
sveglio dell’uomo (T, 8, 30). Quanto & asserito in questa sezione del
B.SB. deve ossere perd confrontato con altri passi, ove si afformn che
["itman & plerno, wma, sehbene inalterabile, egli si riveln in una gra-
duale serie di esseri ed appare con diversi gradi di dignitd e di potere.
(L 1, 11).

Samkars dungue eceren di vieupersre le teorie creazionistiche della
Srati o della Smpti, pur senzn accettare le toorie della cauvsaliti del
Samkhva o di altri sistemi. Allorehé ogli nega il pradhana, eioé la ma.
terin prima, non lo fu pit vei tormini rodicali delle sue prime opere,
ma gi esprime digendo che, se ammettinmo una condizione precedente
del mondo, essa hon & wna causa indipendente, non & svatantra, ma di-
pende dal Signore supremo, dal Paramefvara, Senza (ale condixione
Egli non avrebbe potnto essere concepito come creatore, porché non
attivo, T cosmo dusque allo stato lalente, non munifesto ¢ nou evoluto
{augakta) ha il Signore supremo come substrato, ed & come un sonno
wniversale in eui dormono & giva, (1, 4, 3).

Resty dis veders, ora, ¢he eosa & la guarfe condizione dell’essere,
di oui nel B.S.B. si tratta cosi poco. Non hisogna tuttavia dimenticare
she Sumlurn, dovendo commentare | siifre, ne segue i temi e i limita
alle polemiche ad essi inerenti. Nel conunento al sitra 11, 2, 10,

(1) Ibid, p. 457,
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Samkury perd affermn che il quarto stalo dell'eszere & quelln  del-
"itman ehe lascin il corpo: vale a cive & una condizione prettamente
escatologicn che designa, in tal modo, 1a realth ultimy ed essenzisle,

Nelle pagine in eui Samkara tratia dell’Om, in modo specifico, ¢
vou riferimento ai passi upanisadici che eghi prende in vonsiderazione,
non nza argomentazioni filosofiche, ma & limits a fare unn csegesi te-
stuale delln Sruti, (Cfr. BS.B. 1, 3 10-13; 111, 3, 7-8 e III, 3, 64).
L sillaba Om, egh osserva, & destinata alla medituzione e designa es-
senziglmente il supremo Brahman, Non ricompaiono piu, nel BEB,
né il discorso dalln MA, U, né 'analisl degli stati di coseienza, o delle
manifestazioni dell'essere, in rapporto nllo articolazioni dell 'Om. Nel
commento ul siitre 1, 3, 13, Sumkara citn la Prasna Upanisad V, 2 dove,
a proposito dells sillaba Om, si dicava ¢he questa corrisponde sin ol
Brahman inferiore che 4 quallo superiore, e si menzionavano le tre let-
tora 4, 1, m; Samkara ricorda gu: 'importanza dells meditazione snl-
Vatmut ehe & uno ed indivigibile; egli osserva infatti che non vi & dif-
Yerenza tra il Brohman supremo e volui che dimors nel corpo, Se la
Prasna-wp V, 0 parla di un purusg supreno ehe ¢ al di sopra del
jivaghana, ossin dell‘anima individuale, questi altro non & che il poro-
mitman che ai manifesta a livello eosmico, Le dimostrazioni di tale
cosmologia metafisiea non vengono perd fornite in questa sezione del
3.5 B., ma si possono ricavare, ovviamoente, dall'insieme dell’opers.

[Vessere, secondo Samkara, unico pelln essenga, & arlicolato, uelle
sue manifestazioni, secondo i modelli vosmografico-cosmogoniei delin
tradizglons vedantics, in maniera du presentare Una visione della realia
ancoraty a) suo fondamento ultimo, di natura intolligente ¢ spiritunle,
Ne derivi, Qi eouscguenzs, una aniropolagia che situa gli atati di co-
seienza in progressione gnoseologiea diréttumente proporzionnle al grado
di veritd raggiunto. Nel B.S.B. gli sati di poscienza non sono in seals
aseendente, poiché, come si & visto, al sogno & attribuito solo un eerto
tipo di verita: quella simbolica, sottoposta alla verifiea dolly empiria
nello stato di veglin e alla eritica delln vagione, Tl souno profondo &
anch’esso simbolo — ¢ realth — della unificaione dells vosciongn, del
I'ussenza i errore e di dolore —, Ma & certo che, per giungers alla
ponoseenza delle realth del Braohman-atmon, oecorrouo anche gli argo-
jenti di ragione che Sampkara cerfo non risparmis in tutta la suu
opers pouendosi i rapporto dialettico eon ggli nvversari degli nltri si-
stemi filosofici.
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Samkara non hn comungue risolto tutte le aporie che derivano dal
quo advaitismo ¢ laseia aperte, come suppiamo, numerose questiont,
Ma ogli resterd un punto di ciferimento coslinte anche per lo poste
rviore esegesi dei testi dells Syuti, par eui, uncorn ogrgi, molti si rifanno
alle interpretazioni famkarisne, dalle quall non si pnd mal totalinente
preseindera,

V. . Considerinmo infine wu’altra Upamisad, la Nesipha-wttara-
tapaniya (N,UT.) (™) che si riallaceia alla Pitrva-iapaniye, ma la pro-
lunga eon impostazione pin filosofica. Vi sono motivi di pensare che
questn opera sia di poco muteriore o Samkara, visto che questi wen lo
pita. Bssa suppone altresi 'affermaxione del culto deli'avatira di No-
rasimha, anche se lo interpreta in modo del totto simbologico.

Ls N.T, parafrass In Mapgikye-upapisad, ma ne amplia o
schemn, eome vedremo, L struttura del testo, articolato in nove
khanda, ¢ abbpstanza unitaria, wonostante i materiali di diveran pro-
venienza e |'inerocio di pill tradizioni Non & improbabile che abbin
pvato rimaneggiamenti; my nells forma ln cul ¢f & pervenuta e nelln
pdizione che usinmo per ln nostrs anulisi, sl mostra eome una rielabo-
ragione vedantica di un lesto visuuita,

Il primo khanda si apre vou un dialogo tra gli dei e Prajipati:
ali dei chiedono di essere istraiti sull@tmay, « pid piccolo del pin pic-
eolo », ¢ che si identifica al fonemn Om. E Prajipati risponde ripe-
tendo il primo versetto dells Ma. U. e prosegue: « Se si unifica I"atman
von il Brahman e 11 Beahman con 'atman per mezzgo della gillaba Om
si conosee 1'Uno, immutabile, inaltersbile, immortale, imperituro, beato
(abhaya), e ciod 1'Om: e se in esso si pone il triplice eorpo (tridarira)
che di esso & esseninto, si pud raceoglierlo nell’Om. Bisogua dungue
unire insieme atman dal triplice corpo e il supromo Brahmun dal tri-
plice corpo; essi infatti hanno esperienza di eid che caratterizza il
mondo empirico (sthula), di eid che vostituisee la sfera psichica (gitksma)
¢ la beatitudine (anande). L'atman @, in veritd, « quadruplice s e qui

(09) Bdizlone A.S.8, Poona, 1920, (1 testa dells NUT., senes eommentars
Al Vidyiranya, & stato tradotte in tedesea da Paul Denssen in: Sechaig Upanishad's
des Veds, Darmstadt, 1063 (ristampa anastatica dells edizione i Tdpsia, 1921},
pp. 777-80L
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si inserisce ancora il testo dells Ma. U, che descrive il primo pdda,
con ln differenza che dtman viene chiamuto appunto guadruplice ¢
sthitlaprajiic angichd behisprajia (uuehe se i termini devono essere
intesi come equivalenti) ¢ vidvavaldvdnuard, unziché semplicemente
vaiseanars.

Per quanto riguarda il secondo pads iuvece |l quadruplice dtwan
viene shinmato feijase ¢ Hirapyagarbha, con valeng individuale ¢ tra-
seendentale o cosmologiea.

Tipieo delin N.U.T, & poi il fatto che le prime tre condizioni ven-
gono qualificute come sugnpla, svapra e mayamatra; quindi anche il
terzo pada vientra in queste categorie, gehbene, vome nelln Ma 1, si
dice sin essenzinto di beatitadine (anandameya) e aia cetamukha, ciod
ubbia come « volto », 0 ¢ome earatteristion, la coscienza, L N.UT, dies
anzi che 1Atman & cid-eka-rasa, eiod ha come uniea essenza ln cit, il
pensioro,

Il quarfo & u sua volta quadruplice (%), poiché in lul by sede
ognuns delle altre proprietd; egli & dunque ots, aniaaty, anujida
avikalpa, Questi termini sono diffieilmente tradueibili, ma il primo pub
pssere veso con « ordito » o < strulturato », il secondo con € affermunte »
o ¢ determinante », il terzo come « affermazione » o « conoseenza », 1'ul-
timo come ¢ indeterminato » 0 € non conccttualizzabile » ("), Ma poiché
in italiano oecorrono parafrasi per vendere il significato dei termini
suddetti, preferiamo lasciarli nell’originale sanserito,

1l quarto (furiya) viene poi espresso ancora con gl stessi termini
della Mi. 1. 7 ¢ 12. Ed infine il primo cupitolo si eonclude con |'asser-

zione che il Signore & assorbito nel Twriye (Livaragrasaturiyaturiya).

1l secondo eapitolo illusten 1'tman come il pervipiente (drastr),
vale # dire come condizione di tutto il eonoseere: da quello sensoriale,
fine nl famas (™), che & 'sasenza di percezione (oppure ln avidyd).

Il termine # peeulinre ¢ fa pensare ad una redazione del testo — o

meglio ad una rielaborazione — entro lu seuoln di Prakasatmon, Non n

(68) N.ULT., A.8.8, p. 8.

(04) Thid,

(18) Secondo Vidyiragya il tomes & intesy, tulvolta, come avidyd, mn questa
® considersta, n sun voltn, come carattore posilivo o vomo ktrameits del Hralunay
od & itsleme nlls mdgd, unoe dei fattor) delly pradrii
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caso la NJUUT, ha una dipika di Vidyaranya, il quale commentando il
termine tamas dice: tama i karapam, il lamas & la causa, intendendo
con esso la avidya come positivo strumento ereatore del Brahman.,

L'atman ¢ «|"immutabile coscienze universale (mahaceitanya),
¢id che di pin earo (prayataema) vi 0 al mondo, ¢d ¢ beatitudine essen-
ziale (anandaghana}». Rispetto al mondo egli ¢ perfette splendore
(suvebhata) di uniea essenza (spirituale) senza veecehiaia ¢ senza morte,

Ognuno dei singoli stati dell’essere, cui corrvispondono le singole
lettere dell 'O, & a sna volta quadruplice, poiehé ha quattro modaliti :
sthila, suksma, bija e sikgin. (lel. = grosso, sottile, caussle & 1estimone),
Ma eid che olfre maggior iuteresse, in guestn Upanisad, & il fatlo vhe
I"atman deve essere wuito, truwite le singole lettere del fouomn Owm, u
«colei ¢he non hu inizios (ajaye enam  caluspadom  matrabkiv
Omkdrena catki kuryat), Siteattn qui della anadyovidya (%) come
dice t commentatore Vidyaranyu, vale a dive delly prakeiy (%)

Poeo pin oltre, 1o stesso commentatore Vidydranya per illustrorve
il carattere delle singole lettere dell'Om e della Jore quadraplice acti.
colszione, chigmuy in eausa e acticolazioni  vadkhari, maedhyami,
padyanti, pararipa ¢ bija, bindu, nada, sakiti dicendo che, dall 'insieme
Al queste qualitd, 8i comprende come lo letters &, che & la prima del
fonemn Om, stabilisea |'unita di virdj ¢ dtman, in quanto ehe la let-
lern « o » permen tulte le pltre lettere (sorva-varng-vyapti), 1l rvichismo
del comunentatore alla filosofin delly parola ¢ nlle cosmogonie tantriohe
l'n pensare che la N.UYT. wbbie lv sue rodice nnehe nel Tuntrisimo
visnuita ¢ origiuarismente non sie state vedention, Esse resta comungue
imparentubile con lu dottring per cui dtman, o lo eosvienza soprema,
(vimarda) coincide con la voce suprema, con il suono per cecellenzy o si
esprime poi, gradualmente, nella lose prediscorsiva, (padyanéi) nelld
voee iunteriore (madhyama) o in qguella corpores, o parlats (vaikari)
ciot modifieabile: articolazioni che corrispondono poi all'avikalpe, al-
Vanujid, all'anujialr e all'ofs e, ancors, in scaln discendente, i:
saksin, bijo, sitksmo ¢ sthilla. Si tratty iusomma i wml cosmogonin

(1) Per guesto concotto & veda ln Poflcadsdl di Vidylranys I 1 « VI, 25,
Cfr, ancho In mostra nota: Comsiderasziond ve aleuni aspelti delle metafisica delia
Paficadadi 1u Readleant] Istitute Lombarde, Olasse & Lettery, 118 1674,

(") NJU.T, A.E.B, p. B4,
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mediante la Parela eni corrispondona 7 grads dell’essere che vanno dalls
Traseendenza, attraverso la causa {bijal, In sfera psichics, fino al
mondo materinle (sthile), Il mondo del gonoseere (dell'nvomo) & espresso
inveer nai gradi di aseesn dol sapere, per oul dalla empiria ei si innalza
alle sfere pint elevate, fino alla Trascendenza pura.

Tl resto dells N.U.T. riprende il tema della Pirva- tapaniya, ¢ ciod
il mantraraje visuuita (**) e cerea di eollegarlo con 1'Om & il quadru-
plice atman, eame verrd esplicitato nel quinto khanda. Ma prima di
ginngere a questo occorre ricordare ancora che la quadruplies articola-
zione (ofe eee.) viene assimilata ad immagini di luee. fa & infatti
I"atman come i1 mondo che, alla fine dei tempi, si assimiln al fuoco
cosmico ¢ pl sole; anujnaly & 1'itman che diy il proprio sé al mondo e
lo assimila come fa il sole con In tenebra (cioé rende visibili le cosel.
Ma allorché viens considerato quale anwjiia, o conoseenza, viene para-
gonato al fuoeo che ha brucinto il combustibile, ¢ poiché ’Atman &
per & imperituro sussiste anche senza ¢ materia = da bruciare, come
fuoro senzn combustibile, o fismmn pura di luee,

Tn altro aspetto, di derivazions forse tantriea, o meglio yogioo.
tantrien, & quello del tervo Fhanda, ove si insegna la meditozione sul-
I'Om, le eni lettere debbono essere idealmente vollocate sul trono del
proprio corpo: la letters a, che risponde a Brahma (i) dio ereatore,
o deminrgico) nel eentro dell’ombolico; la lettern u, che corrisponde
Visnuy, il dio conservatore, uel contro del conore; la letters ni oghe corri-
sponde 0 Rudra, i1 dio distruttore, nel meszo delle sopracciglis. Indi
1’Om & considerato nella sun unitd, quule Signore al termine delle dodiei
articolazioni (sopra il eapo) e infine appare qnals Twriye-turiya (il
quarto del quarto) al termine dei sadici momenti (), I centrl corporsi
hanno evidentemente un significato cosmico, poiché |'ombelico rappre-
santa il eentro della terra, il enore & simbolo della gkd, 1o caverna,
il luogo pit nascosto ove dimora Visnn: il punto in mezzo alle soprac-
ciglin & quello del « terzo ocehio », ed & anche contrn energetien ehe pud
bruciare i1 monds, L sommitd del capo (la fine delle dodici articola-

(86) Il mnntes & il seguente: wgrent viram wmahdvianum / jualontam sarvato-
mukham / Nrasmbam bhisanam bhadram / mriywmrigy namamy akam.

() Boltante il Turige-turipe & I realtd porfotta, In quante fondaments assa-
lute & mets ultima,
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gionil (™) & il punto di congiunzione tra l'esprimibile e Uinesprimi-
bile; ol di 1d di esso I'imvisibile inaffabile.

Ed infiue, il punto che misplende al di sopra dell’Om (anwsvara)
dev'essere venerato mediante |'Anuglubh del mantraraja e tatte le cor-
reluzioni delle singole purole del mantraraja, i eui qualtro versi ven-
gonn fatti corrisponders alle quatiro urticolszioni dell "itman,

L'interesse dei versi e del contenuto della formuln del Nrsimbhe
anustubh & pit di carattere religioso che filosofico e costitnisee una
giustapposizione di temi dovati al confluire dl speculszione filosoficn
¢ sontemplazione, di eulto ¢ weditazione, Tutto cid n vantaggio del
supere indigne vhe tende sempre alla sintesi € alle unione, allh unifi.
cazione del sapere razionale con quelle religioso e mistico.

La formula del Nrsimha & tipicamente teigtica ¢ numinosa tanto
che non abbisogna di ulteriori commenti specifici,

Di ulteriore interesse storieo-filozofico & la egquazione tra < vuotos
(4finya) ¢ beatitudine (ananda), Lo possibilitd di velutare positiva-
mente un termine ehe deriva dal Buddhismo ¢ e¢he Samkara utilizzava
solo in modo nogative, fa comprendere clie sinmo in un’epoca in eud
il Buddhismo ¢ stato debellato o in un lwogo in eni il Buddhismo non
# temuto.

Il termine & stuto introdotto cerfe it un tempe in eui era possi-
bile considerarlo nells sus valenza apofatica ¢ quindi riferibide al
Turiya-turiya, Nel sesto khanda della N.TUT. troviamo infatti che gli
dei, giunti ally contemplazione del Turiye-turiyae, si trovano davanti al
dtnya, « privo di luee ¢ di duozlith », prive di attributi, impensabile e
pure chigmnto speprakade, sutoluminoso e anandaghana, pura beatitn-
dine. B' una sorta di omnetdentia oppositorum, oppure, se vogliamo,
un traseendimento di ogni attribuzione: ln formuls de! Nrsimha viene
infatti affermata e negata, allorché |'dtman appare come wgra € non
wgra, terribile ¢ non terrvibile, vira e won vira cec. 1l superamento della
dunlith comporta, svidentemente, anche il traseendimento delle npposi-
gioni verbuli e goneettuali: perline il supernmento dello contreddizione,
nel senso che, nel Supremo, non vi é pin Ivoge per un discorso dialet-
tico, giacchd 1l conoscere s trova nella sus completezza ¢ non ha pin
nulla che possa limitarlo o eontraddirlo.

(M) Qui vi & nnche v riferimente alla fisio.pmicologin dello yoga tantrien o
doi centrl vorporei che giungons fleo al Brohimarandhra.
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Il sinya potrebbe altresi essere inteso quale vnoto-eapienza che
accoglie tatto,

11 settimo khonda ceven di stobilire ancora n equazione dell’atman
Brahman-Om con il Nrsimhs mediante le tre letters lle quali sono
logati attributi divini che iniziano rispettivamente con In lefters n:
ajatva, amaratva, ajaralve, amytativa, abhoyateo, afokatea, anddalva-
apipasatee ¢ adeaita (71),

11 leone (simha) si identifics con I lettera u e con gli attributi:
utbrgtatva, wipidakatva, wdutpravegtriva, wduthdpayitrue, wduddras-
{riva, wtkartriva, wdulpathavdrakatva, ndwdgrasakaratve, wdwdbhrdan-
tatva, wduttirnavikriftva (%)

L letters m stabilisee poi la riunificazione con I'atman conside-
randone | earatteri di mahatva, mehastva, manatve, miklafva, maha-
dovatve, mahedvaratva, mahdsaitva, mahaoiltva, mahanandatva ¢ ma-
haprabutva (¥),

11 medesimo capitolo delln NATT. prosegue successivamente eon
analoghi ginochi linguistiel stabilendo altee equazioni, come dtman-
puugiatr-Brakman allraverso o lettera n, (cowe ahanm, io) in relagione
alla BU, 1, 4, 1, ove & dicevn: se 81 chiede a qualeuno « chi seis!
ornuno risponde anzitntto «ios: aham.

1l suono u, ehe dovrehhe avere significato asseverativo, ¢ cid ehe
unisee ’atmin. il soggetto (o) con il Brahman (m) che & la Jotleru
finale di Om.

Ma vi & unn nlteriore squazione: quella di Brahman -anujia-atuan.
1l mondo & Brahman perché & eterno ed & terribils (ugre) dominatore
(wira) grande (mahat) & Visnu, ¢ fiammeggiante (fralat) omniveggente
(sarvatomwiha) Nrsimha  {uomo-leane), lemibile (bhisana) amabile
(bhaddra) distruttore delin morte Cmrdga-mrlye).

Tufine, dopo nyer cerento il Brahman tromite ln lettera o & neces-
sario trovarlo mediante il swono m, in quanto UGtman, [l salkyin, pre-

(T1) Questa serie di uttributi: pon originate, immortale, senzs veechinln @
gonza. morte, prive A angustie (o bonts) senea dolare ¢ senvn illusione, senza fume
wé wote e senza dunliti, sono quelli tradizionull ehe gik abbinmo vedute sopra,

(72) Questt pecullnr] aggettivi vhe wi riferiseong al ¢ leones sembruno pifi wr
tiflelosaments costyuiti o sono pid dleCieilmente trndueibili in taliano. Comungue,
comingiando tutli con il prefisso wt camportano 1'idea di elevazionc.

(73) Quedtn nltimn soquenza declea dalls trodiziose elissin ¢ non rleblede
ustruzione spesificn.
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siede al manas. T ritorno dell'atman alla sua purezza originaria si ha
allorehé 1'esperienza ripristina la sun unificazione nel sonno profondo
v questi dominn come super- terribile (alywgra) superdominatore
{ativira) ¢ via dieendo.

B’ palese che ¢ troviamo di fronte pon pill ad una metafisicsd,
ma ad una teslogia contemplativa che si fonda sulls meditazione con
esercizi ripetuti & non senza ¢id che, al nostri occhi eritici, potrebbe
sembrare artificioso, se non arbitravio, ma ehe in realtdi ha una sua
potenza suggestiva. L filosofia della parola non & solo concettuale, ma
si serve anche del segno visivo-auditivo delle lettere alfabetiche, dei
suoni, delle nssonanze, T passaggi dan un coneetto all'altro avvengono
con 1'ansilio mnemonico dei simboli che aintane il pensiero a fissarst
nella veritic nequisita, senca dispersiond.

Nogli ultimi dus khanda della NAUT, abbiamo una ¢onclusive me-
ditazione sull'@tman, Munico reale (saf) puro penaiero (oif) e heatitn.
dine (dnanda) e sull'Om che & parola (vde) fondatan sul pensiero,
eaprime 1o trama del crento ed & strumento mistico-speculativo per la
riflessione ¢ il vitorno alla anitd originaria.
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