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La lingua delle upanishad in Simone Weil'
Un'ermeneutica ritrovata

secondo I'esperienza interiore

I. Dopo I'agosto del 19391 Simone Weil rompe con. il pacifismo
e acce4úa la nàcessità della guerra. Questa decisione riporta il suo

sguardo sul mondo e le domande si riproponEono. Nel L939 non

h"a ancora iniziato lo studio del sanscrito: non ha nePPure letto la
Bhagavad-gita

{uesto iontatto è senza dubbio decisivo. Tuttavia, quando si
,tratta di sceglierg, al momento della sua partenzaperYichy,pre'
ferisce l' Il'tade e lascia il volunre della Gita a P arigi?.

A Marsiglia, Simone weil conosce un'intensa vita intellettuale
vicino a Jeln Ballard e ai Cahíers du Sud. Questo soggiorno sarà

carafrerizzato da un rinnovato interesse per le questioni malema'
tiche e fisiche (specialmente con le sue reazioni alla pubblicazione
di Initíafions à'ta physíque di Max Planck), e dalla scoperta del
mondo indiano. l'3tge con assiduità la rivista Yggdrasíll che com'
prendeva già nei siioi numeri (annate L937-L939) delle traduzioni
hi inni 

"vedici e manichei e un lungo frammento della
Bhagavad-gita. Nel gennaio del 1941 ritrova René Daumal, amico
delli khagne e fine ionoscitore del sanscrito. Questo incontro è
per lei ufoccasione unica: Daumal è, come lei, molto indipenden-
te rispetto al pensiero accademico benché rimanga molto infor-
mato sulle ncerche e si preoccupi molto dell'esattezza linguistica:
ha scritto una grammatica sanscrita che le darà. E lei riempie. le
lunghe pagine aon declinazioni sanscrite, non trascritte,- a volte,
nelÌi sciittura classica indiana, la devanagari, secondo lo stesso
modello della grammatica di Daumal. Poela e studioso in risposta
a un bisotno interiore, Daumal ha voluto Provare, da subito, i

r Introduzione di S. Fraisse a Aeuvres complàftes de Simone Weîl,vol.ll.
2 Lúera a Simone Pétrement 6 agosto l9zto.
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ALYETTE DEGRACE9FAHD

limiti della coscienza umana. Anche per lui un'esperienza,benché
differente, ha orientato radicalmente vita e ambizioni intellettua-
li. Attraverso dei procedimenti in effetti artificiali ha trasformato
un passaggio al limite in una esperienza decisiva, fatta all'età di

fritlai.i íini, che tenterà di descrivere numerose volte.In Il ri'

èordo determínante si spiega cosìl: "Ho la ceùezza dell'esistenza
deli,altracosa, di un al àí f,i di un altro mondo o di un altro tipo

di conoscenza: e, in quel momento, Conosceyo direttamenle, pro'

vavo questo al di là nella sua stessa realtà. È importante ripelere

che, in questo nuovo stato, percepivo e comprendevo molto bene

fo stato'quotidiano... Pensavo questo senza parole, e accomPa'
gnandolo con un pensiero superiore che mi attraversava, che si

i"nr"n, - per così dire - nella mia stessa sostanza con una veloeità

che tendeva all'istantaneo. Ero preso nella trappola di tutta l'eter'

nità, precipitato verso un annientamento semPre imminente con

una'velociia accelerata, attraverso il meccanismo terrificante del-
la Legge che mi negava. "È questol È questo dunquel:' - questo era

I'urlo"iel mio pensÉro. Io dovevo, minacciato dal 
-peggio, 

se-guiye

il moyimento... qui, il concetto stesso non è piir il termine finale,

la cosa da significare: il concetto - I'idea nel senso ordinario del

termine - è esso stesso un setno di qualcosa di superiore... Quanto
ai concetti, girano attorno ad un'idea centrale di identità: tutto

ritorna al m"edesimo ad ogni istante... Lo spazio dove avrebbero
luogo le rappresentazioni... è tale che ogni estensione-indefinita
da in punto'di patrenza ritorna a questo punto di.partenza... Ad
ogni istante, la circonferenza t'rpetuta all'infinito riappare simul-

tàneamente come punto, non un punto centrale, sarebbe troppo
belloi ma un punto eccentrico, che rappresenta al contempo il

nulla della mia esistenza elo squilibrio di questa esistenza, attra'
yerso la sua particolarità, mi èonduce nel cerchio immenso del

Tutto, che ad'ogni istante mi annulla riconquistando la sua inte-

grità (che non h-a mai perduto: sono io che sono,semPre perduto)'
É, al di là di tutte queste testimonianze umane, più o meno com-
piete... e al di là ancora, ceÉi testi sacri di diverse religioni mi
tonfermavano la stessa realtà - qualche yolta sotto una forma ter-

rifrcante, quando è percepita da un individuo limitàto, che non si

è ,.ro .*r.. di O"t .Oit"... Ortl.h. uoltt totto 
'nt 

fott'

I Les Pouvoírs de la parolq pp. L14'J.15.
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tA UNGIIA DELLE UPAN'SHID IN SIMONE WEIL

pacifica, pienamente felice e intensamente luminosa che è la
visione degli esseri che sono realmente trasformati e possono ve-
dere questa realtà, faccia a faccia, senza esserne distrutti. Penso,
ad àsempio, alla rivelazione dell'Essere divino nella
Bhagavad-gitcì'.

Questo èstratto lascia intuire che iniziatore fu Daumal sia per
la lingua sanscrita che per il pensiero indiano. Tra questi due es'
seri moÉì prematuramente ci fu un incontro: la stessa ricerca di
una realtà àt ai ta di tutto, la medesim a esigenza filosofica diversa
dal gioco d'idee. La ricerca intellettuale, Per loro, risponde a una
necJssità, è guidata dall'evídenza di una cetrezza interiore che ne'
ga I'esseie í.U" ,r. individualitàt. Per Daumal tutto passa att1al
verso il linguaggio di cui interroga I'ambivalenza e i poteri; lui
awicina in un èerto senso i concetti indiani con grande profondi-
tà attraverso le strutture stesse della lingua sanscrita, per Simone
Weil la ricerca si inscrive maggiormente in una liberazione delle
strutture del pensiero e nella loro ricezione dell'unità'

Daumal prestò a Simone Weil anche una copia manoscritta del-
la Bhagavad-gitq e certamente della B rhad-aranyaka-up anishad
g, dell'Isa-upanishad Il 7 agosto 1941, sei o sette mesi dopo ipri'
mi rudimenti di sanscrito, lei può scrivere a Pétrement "Ho letto
sanscrito in questi ultimi mesi, e leggo qualche verso della Gita
dal testo, cosà che me I'ha resa più cara, ho imparato anche ad
amars le upanishad'. Prima di imbarcarsi per New York spedisce a
Gustave Thibon delle traduzioni di upanishad e della Gita che ri-
prenderà a londra tre mesi prima della morte, nel maggio del
L9+3.

Il lavoro di traduzione e di assimilazione si svolge principal'
mente tra il 1941 eil 1942 (soprattuttol Cahiers I e II di Plon).
Il terzo volume e i Cahiers d'America contengono poche citazioni,
semplici riferimenti alla Gítao a qualche nozione ormai totalmen'
te acquisita.per Simone Weil. Nelle sue traduzioni tetrta di essere
molto vicina al testo, di alleggerire e sottolinea volontariamente il
movimento dialettico con semplicità. A lato della traduzione di
Sénartr: "Benché non conosca, resta tuttavia caPace di conoscenza;
la conoscenza non sÎugge al conoscitore che lui è, poiché è indi'
strufiibile; solamente non esiste un secondo" un otgetto altro e
I Brhad-aranyaka-upaníshad, IV, 3, 30-31.
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seDarato che lui possa conoscere' È solamente quando esìste un

riú"o Cun oggetto) che si può ved-ere.questo altro, sentire questo

"itro"isi*o"ni 
wóil scrive'molto fedelmente in una traduzione ri'

iir"r^'u lpndra: "Questo essere che non conosce è un conoscente

5;;;;;;;;;;". i conoscitore non scomPare nel conoscitore che

esiste, essendo indistruttibile; ma non esiste una seconda cosa'

una cosa altra e separata, che lui conosce' Là dove esiste qualche

cosa, è là che si può vedere I'altro, sentire l'altro"'

II. Daumal e simone weil non hanno smesso di interrogare il

."ppoÀ" tra linguaggio e pensiero' "Esiste, Siqlo5e,.gualcosa di

più'reale delle pàroie-"r, dicà l,upaníshad che, più. in là, continua:
fjofr*"nt" qr"ilo lo conquistr ittranerro la parola che lo ottìene

srazie alla verità"2. Nello itrdio di questo rapporto, non vorrei as-

íolutamente fornire una qualunque risposta comparativa afavore

di o contro Simone Weil. Preferisco mostrare come, a partìre da

;;; ;;";.;ufazione metafisica. conserryata intatta sino alla sua

mortL,lei haraggiunto il grande interrogativo dell'India.antica. E

comet con un paradosso- che prova- quanto era interiormente

pronit a ncevere questo pensiero, ha cercato e incontrato un

pensiero le cui magiie sono accuratamente nascoste. Sono questi

iegami, tuttavia, g'Íi intrt*"diari, i petcr(ó, che I'hanno semPre

trattenuta.
r.rei testi dell'India come le up.aníshad" gli elementi appaiono

più spesso posti che dimostrati. Il lettore si scontra con un cam-

mino'prescrittivo che procede per blo.cchi giustapposti. o;1n una

via inàicativa che moltiplica le immagini senza lasciarsi sfuggire il

filo conduttore. Tutto è concentratoiullo scoPo da raggiungere, il

brahman.che ciò awenta attraverso il ricorso alle an-alogie o alle

;;;i;i;ti", I'articolazionZ drl pen;i.e1o è occultata a favore di un

ritorno"chl indica la conoscenza del brahman'
Anche ìl campo della conoscenza non è per nulla definito come

tale, poiché questo pensiero del ritorno pone 13 fine ultima del'

I'uomo come sua esienZa eternamente ottenuta3. Bisogna recuPe'

LA LINGUA DELLE UPIN'SiIAD IN SIMONEWEIL

attraverso che elemento awenne I'incontro? Non si tratta qui di
fare un riassunto del pensiero delle upanishadvediche, né di dedi-
carsi ad una comParazione, poiché lei lavorava per liberarsi da
metodi e da strutture di pensiero e ayeva perciò una grande liber-
tà d'interrogazione.

Simone Weil si concentra soprattutto nel ricercare, come in
matematica, "delle unità inesprimibili"l. Questa via che valorlzza
ciò che manca e rivela ciò che non può apparire senza l'interme-
diazione del soggetto conoscitore è il lavoro "che è necessario per
espt'rmere il vero. E anche per riceverlo"2. Lei si imbatte in un pen'
sièro molto rigoroso dedicandosi alle upanishad,la cui struttura
è tuttavia progressiva, poiché dipendente dallo sguardo posto su
essa. Come davanti a un quadro posto in controluce il visitatore è
obbligato a spostarsi per hrovare l'angolo preciso che gli perme+íEa
di veaere, coiì lei senza modifrcare la sua interrogazione la "pone"

diversamente, in modo che i testi le rinviino, dalla loro cornice,
un'immagine che possa porsi come risposta o avanzamento.

Questà ncerca della struttura di pensiero, in cui sorge la do'
manda per cui bisognerà mostrarsi capaci di leggere una risposta,
è diversa, conforme in anticipo ad una risposta conosciuta e data,
e non restituiscg che un lavoro di spiegazione. A causa della sua
preoccupazione per la struttura, Simone Weil traduce spesso dei
termini' sanscriti per I'effetto che implicano. Per esempio, il
dharma è, per lei, una "bilancia a brpccia ineguali"3 o un
"equilibrio"a, un "ordine trascendente in rapporto ai beni"5, e an-
chè la "necessità amata"6. Dharma, dalla radice DHR "portare",
rappresenta ciò che poÉa e mantiene il mondo e l'uomo in sé; è la
legge morale e cosmica, ciò per cui essa è giusta. Conseguente-
mente agisce come una bilancia, un equilibrio in quanto legge:per
I'uomo, significa un'accettazione del dovere e anche la "necessità
amata". Bisogna nolare che "il dharma" dipendendo dalla casta,
quindi dalla nascita, quindi dall'incarnazione precedente, dipende

rarla. Come si awicinò, quindi, Simone Weil a questo pensiero e

I Cahiers,vol. I, p. 183 ld'ora in poi indicato con C, n.d.t.].
2 c,1,251.
3 c, Í ,226,
+ c, II1, 195.
5 c, ru, 189.
6 c,1,222.

L Chandogya:'uPanishad,Vll, 1, 5, traduzione di Daumal in Bharata'

' èho,naof,yo'ipanishad,vll, L6, 1, non citato da simone weil'
t Commento di Sankara a Brahmasutra, I, L4.
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da una scelta anteriore. Non è che non si abbia scelta, ma se ci si
pone in un dato momento non si ha pitr scelta"r. considerare così

il dhor^o- e qui abbiamo I'intero rà$onamento - mostra a che

ounto lei si pre'occupava di ricercare lbsse attorno a cui la nozio-

lre, girando èompletàmente, sembra arrivare al suopunto.di arre'

stó."1a legge fa l'equilibrio e fissa un ordìne. Ora lei deduce che

ouesto dÉír^o(qui individuale) risponde ad un arresto anteriore

e'che e "equilibrio" "legge" nella misura in cui c] Ji co.nfolma a ciò

.tre si ha precedenteàónte scelto. Questo signifrca che in 
-caso 

di

non conformità al proprio dharma esiste, quindi, non conformità

e- iegazione della sceita stessa che I'uomo ha fatto in un'altra

nascita!
"La causa del peccato è rqiaì'z raias, uno del tre.guna o quali-

tà della materia, ia "tessitricó" {gunàvuol dire "cordone") di cetre

liiiiir", rajas'la seconda o I'iàtermediaria designa.la "passione"

(da RN 'Lolórarsi'); questa è lo slancio- che rivolge..l'uomo verso

l-'esterío nella sua voiontà di scegliere l'oggetto della sua passio-

ne. Raias non è affatto il "peccato"; ma, Per consetuenza, vi con-

duce luando il desiderio dell'uomo contrawiene alla l,88e.

Simone weil, assorbendo queste nozioni, considera questi termini

come altrettanti atti e si siorza di conoscere le conseguenze risul-

tanti dalla confqrmità alla wgge o dal suo oltrepassamento, poi

ne descrive l'esito.
un ultimo esempio, "satfua(altro guna) è questa tendenza alla

decreazlone"3. Sal,ùa non rappresenta un movimento che porta

alla decreazione. Dalla radice 45 "essere" (senso stqtico), satfua

designa la qualita di ciò che è reale, ciò che è in comúne all'essere,

la lu"ce, la purezza. Ora, l'uomo in cui questo elemento è dominan-
te e che raggiunge la sua perfezlone d'uom.o si svuota per lasciar

posto interilt enle a Dio, sì svuota in Dio: "È per questo. che.l'esse'

i", u*"no perfetto non agisce per Dio, ma attraverso Dio"a. L'esse-

re in cui satfua predornina viene dunque a decrearsi della sua

individualità.

LA LINGUA DELLE UPAN'SHAD IN SIMONE WEIL

D'altra parLe, nel liberarsi della struttura del pensiero Simone
Weil ha sempre rifìutato di tralasciare I'esperienza, poiché fa da
contrappeso alla teoria. Che sia lavoro di offtcina, di vendemmia o
la partecipazione sindacale, lei ha un contatto concreto con gli al-
tri, le loro sofferenze, così da sentire che I'anima è anche materia
e "l'anima deve non solamente diventare materia, cioè inette, ma
ancora materia non avendo alcuna forma propria, assolutamente
docile, fluida... L'anima deve diventare qualcosa che non può asso-
lutamente dire io"r. La materialità che I'anima deve provare con-
duce alf'obbedienza; ma quella non può essere compresa che
all'interno della "concezione non sperimentale della necessità"2.

Simone Weil non si accontenta di formulare delle idee, anche
quando si interessa ad altre tradizioni (tranne la sua) vive queste
idee e queste possono e devono, in un ceÉo senso, sostenere il
reale.l-a volontà di contrappeso al teorico attraverso l'esperienza,
ad un tempo dentro e fuori (poiché si tratta sempre di decreare
I'io), fe fa utilizzare metodi contrari alle sue opinioni (credenza ln
Dio e ateismo) proprio in quanto metodi e la spinge a considerare
princìpalmente le conseguenze e lo scopo piuttosto che il senso
proprio. Per aver accettato I'evidenza dell'esperienza interiore ed
essersi lasciata guidare da essa opera un ribaltamento del ruolo
dell'esperienza,che agisce dunque come rivelatore: "I precetti non
sono dati per essere praticati, ma la pratica è prescritta per l'in-
telligenza dei precetti"3. Sostituiamo "precetti" con "idee", il suo
cammino appare chiaro. i

L'esperienza diventa così necessaria, non in sé stessa, né per il
soggetto che la compie nella sua specifìcità, ma perché prova at-
traverso sé il sentimento della dualità in cui guardare e mangiare
sono due operazioni differentia e, soprattutto, riesce a stabilire un
certo rapporto con ciò che è stato datos. In effetti la realtà non è
mai "data", è per questo che bisogna prima di tutto vivere questo
smembramento che implica ogni mediazione6.

L c,rÍ,z+s,
2 c,Í$,,2+6,
3 c, n, 16+.
+ c, IfI,288.
5 c,L,zog.
5 c,T[. ,297.

r c, I ,17O.
t c,r,?l+.
3 c,ff,L74.,
a La Connaksance surnaturelle, p. ]rO3 ld'ora in poi indicato con C$ n.d.t.].
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In questa necessità dell'esperienza, bisogna an€ora includere

l,esperienza mistica che trasforma la conoscenza filosofica in ri-

ceria della sattezza, in rapporto a cui la ratione n:-! .? che un

À"rro. ttegti íitimi momenii della sua vita Simone Weil non ha

esitato a à'efinire la filosofia come "esclusivamente in atto e in

p.rri.""t. Da ciò si impongono due conseguenze'.Prim.a di tutto la

relatività della conos r"nl^ p"r definire il reale; in tal modo "ci si

libera dalle rappresentazioni sensibili. ci si libera anche dalle "ipo'

tesi", nel ,.nrb'che le si prende semplicemente come "ipotesi" e

non le si considera come delle analogie"2. Succede che in matema'

tica delle ipotesi siano introdotte spàsso, senza coerenza logica, in

dimostrazioni in cui, applicate logicamente, permettono dì arriva-

re ad una equazione. ie ne sono ugualmente nella ricerca del rea-

le in cui si constatano delle "corrispondenzeÌÚra dei nomi che non

hanno niente a che vede re con delle etimologie e rispondono a

delle verità"3. Il secondo punto, conseguente al primo, riguarda la

raccolta di ciò che non è il reale in una "cYeazione di linguaggio,

una modificazione, un nome - vaca-arambhànam víkaro

namadheyam"a.Lei ha molto insistito sulla necessità di let^8ere e

rlleggerequesti nomi: "Il mondo è un testo con molti significati e

si p?isa da un significato all'altro attraverso un lavoro. Un lavoro

in cui il corpo hà'sempre parte come, quando si impara.l'alfabeto
di una lingua stranierà, questo alfabeto deve entrare nella mano a

forza di tracciare le lettere"5.

Non tratteremo qui delle upanishadl passaggi sottolineati da

Simone weil, le traduzioni, le esitazioni su certe parole, le ricor'

renze talvolia molto numerose determinano delle scelte che ana-

lizzeremo, Lei ha letto dai testi ciò che noi chiamiamo le

upanîshadvediche. Le più importanti sono state analizzate atten'

tamente. Ne sono citate frequentemente sette: Isa,

Brhad-aranyaka, Chandogy\ Mundaka, uandulcya, Kena, Kqtha'
alire tre sono menzionate allusivamente: Tai{tíria, Svetasvatara

e Prasna. I testi che citeremo sono o tradotti (copiati e trascritti
o no), o sottolineati nel margine dell'esemplare che possedeva del-
le due grandi upanishad, Brhad-aranyaka-upanishad e
Chandogya-upanlshad.

Simone Weil non cerca di restituire il pensiero indiano. È arri-
vata a questo con un fermo rigore, aprendosi con forza dei pas-
saggi che avrebbero fatto fuggire ogni principiante. Lei vi trova
un linguaggio spesso rluovo per andare sempre piir avanti. È libera
dalle nozioni, non solo per il desiderio di comprendere,ma perché
è desiderosa di viverle, cioè di confrontarle con le proprie doman-
de, di spingerle sino al limite a cui I'esigenza e I'autenticità
conducono. Come un'improwisa sfida, questo pensiero suscita in
lei un nuovo ambito di ricerca, nel momento in cui una diversa
interrogazione sorte di fronte alla guerra, che riguarda un cetto
modo di agire dell'uomo come punto estremo di tutti i suoi atti.
Si sforza meno di deffnire che di stabilire nuove relazioni,
connessioni che permefrano di avvicinare meglio il movimento
stesso di un pensiero volto verso ciò che riguarda la conoscenza e
che è al di là.

Non sono, d'altra parte, le opposizioni di termini che tratten-
gono Simone Weil, ma la possibilità che esse hanno di trasferirsi
l'una nell'altra, che è anche condizione stessa della loro unione. Il
movimento verso I'unione e la non unione, la descrizione delle
multiple traslazioni o trasmutazioni che da sole fanno percorrere
il mondo secondo i diversi stati dell'essere umano fino all'acquie-
scenza, mai statica, in cui tutto sembrerebbe immobilizzarsi - do-
ve in effetti tutto, infine, può muoversi e cominciare secondo
ording: "Il compimento puro e semplice degli atti prescritti, né piir
né meno, cioè I'obbedienza, è per I'anima ciò che I'immobilità è
per il corpo. È là il senso della Gif'rì'r.

Descriveremo qui due movimenti per cui il soggetto conoscen-
te impara e raccoglie via via ciò che lo circonda e che conosce in
uno stato, contemporaneamente, differente e originale. Questi
movimenti risultano dall'esistenza delle contraddizioni. Quando
queste riguardano il contatto del pensiero divino e dell'uomo o
della manifestazione - soggetto caro alle upanishad -, Simone Weil
precisa_che "questi due contraddittori non possono mai esistere in
I cs,3o6.

t  c5,335.
2 c, I, 184.
3 c, I, 184.
a Chandogsta'upaníshad, VI, 4, 4'
5 c,r , l3z.
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maniera stabile, ma passano ad una specie di esistenza sotto la

forma del divenire, nel corso dell'opeiazione che, nell'anima, fa

sparire poco alla volta ciò che si chiama io'r. Senza dubbio biso'

* sna intendere il non stabile come I'indicazione di un in cammino,
r:*1 

ài un movimento incessante che porta allo stato finale in cui tut'

to cessa, anche il nome di stato. Da questo puntg di vista, tutto è

costantemente modificato, riposizionato, dipendente, mosso o in

movimento.
Di questo lento cammino dell'anima considereremo due 

-pas'
saggi: quello dal duale all'architettonica e quello dal mutevole al

punto d'aPPoggio.

III. Dal duale all'architettonica
"Fammi andare dal non essere atl'essere, fammi andare dat-

I'oscurità alla luce, fammi andare dalla moÉe all'immortalità", di'

ce I'upanisha*.
"Ahdare dal non essere all'essere", in questo passaggio c'è tutta

la tensione dell'uomo teso verso questo stato di r.ea[à di cui av'

verte, in se stesso, piir fortemente la mancanza che la Presenza.
per if soggetto conoicente I'elemento duale è priml di tutto la sua

non identità di soggetto. Nelle upanishad non rìposa sicuro su

una opposizione di anima e corpo.È una dualità piir interiore, piùt

essenziale: si basa sulla natura dell'io e Simone Weil dice: "Il corpo

è l'unica bilancia tra I'anima e I'anima"3. Il sentimento di diVisione

dona all'uomo I'impressione di essere radicalmente altro, e altro

da Dio: "Quando si è giunti all'assoluto, ci si esprime solo pe.r iden-

tità, "il bene è il bene-", "l'io è I'io" (ctman) - perché solo un'identi-

tà esprime I'incondizionato"4. La Brhad-aranyaka-upanishado
descrivendo lo stato anteriore alla manifestazione, si esprime così:
"In verità, all'origine solo era ll brahman Non conosceva che se

stesso: "Io sono 1l brahman; ed egli divenne il Tutto"'5' Questa
identità in Dio di universale e particolare6 esclude ogni possibilità

LA LINGTIA DELLE UPAMSHAD IN SIMONE WEIL

di contrario. L'upaníshad mosira lo stato assoluto del brahman,
poi la sua manifestazione in questi termini: "Io sono il brahman;
ed egli divenne il Tutto", si tratta proprio di una identità rispetto
ad un'altra identìtà, globale e anlenore ad ogni manifestazione.

Se i contrari, "figure a doppia faccia"r, dice Simone Weil, sono
dalla parte della divisione, della separazione,le upanishadmeúo'
no in evidenza una nozione differente. I due termini non sono più
presenti come dei semplici contrari; sono relativi l'uno all'altro, li
si chiama dvandva (termine sanscrito formato dal raddoppiamen'
to del tema di dva"due'); vanno a due a due "in coppie di oppo'
sti". Questi valori duali sono vissuti dal soggetto conoscente come
pure lo stato ambivalente in cui "la separazione è legame"2 e in
cui, al contrario, la loro correlazione "ne implica lo smembramen'
to"3. Lei riconosce in questo stato di dualità (dvaita) "la separa'
zione tra il soggetto e I'oggetto"4. Resta da precisare la natura di
questo oggetlo. Lei distingue qualche volta i contrari e i contrad-
dittori come rapporti che possono "toccare I'essere naturale",
mentre "i contraddittori pensati insieme (pensativeramente insie-
me) fo possono per loccare Dio"5, i contrarì, queste coppie, deler-
minano la condizione dell'uomo nella relazione con se stesso o
con il mondo. Sono'un passaggio obbligato"6, ffo anche "una por'
ta"7. 5e, quindi, queste "coppie" non sono semplici contrari, può
sssere necessario îare afrenzione a non frenare troppo veloce-
mente delle equazioni. Lei le ricomprende nella sua esigenza di
una logica. A proposito della materia pura (&zrerpov di Anassiman-
dro) osserva: "È il contrario del bene, ma non è il male; è il corre-
lativo del betre. Il male non è,il contrario del bene, come I'errore
non lo è della verità"8.

Nel pensiero del ritorno, proprio delle upanishaQ è necessario
definire uno stesso termine impiegato qualche volta nel senso

I  c, f i ,295.
2 c,rr,z95,
t cs,z56.
* cs,L6z.
s Erhad-aranyaka'upanishad,I, 4, lO'

' cs,zsl.
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della discesa del principio che si manifesta o, alcontrario' nel,sen-

;; dt ;;. risalita alla fonte; così, quandol'upanishaddice: "All'ori-

sine questo non era che non 
"ttltb 

@-sa€).bivenne essere (saú)"t,

il';;;r;." non ha lo stesso senso, la stessa "pos.izione metafìsi-

ca' .chenelversoci tatoinprecedenza:"Fammiandaredalnones.
tirl C"-tcrt> all'essere (sot)"2. È per questo che il . pensiero

upanisadico è un pensìero legato al proprio stesso movimento' e

Jl qri ìa sua diffièohà. Bisogna sempre.risituarlo per definirlo. In

qu.li" modo si comprendeià quanto I'impìego di uno stesso ter'

mine e interessant" à in 
"ott, 

in maniera a.pparentem:t" ::1Tl
indica un movimento, un intervallo in cui ha luogo il Passagglo
che deve compiere il soggetto conoscente'-- -Diventa, 

q|indi, im!órtante e necessario riconoscere questa

dualità e nominarne i termini, prima a livello orizzontale (vedre'

mo piir tardi l'altro livello verticale), contemporaneamente come

metodo e mezzo per raggiungere la possibilità di correlazione. un

lavoro preliminare di dÉIrimTn azione (vîinana) ere,n.,ara 1!11^cono'
scenza,(vidya).Essoconsisteinquestosforzoperl ibe.rarelecop-
pie di oppósti. ciò non signifìca che si possano stabilire tutte le

!àr"ii"tli iutt" le cose ,i.*" in opposizione non formano delle

.li.a"ri""i. joto le coppie di oppoiii perrnettono di arrivare ad

un altro livello in cui cessa ta aditita. Perclò-l'upanishad.dice'- "Là

doye esiste come una dualità (dvattam iva)"3.In questo "come" è

i*luro il lavoro del soggetto che porta alla visione unica. "La cor'

;;i;;i;"; dói contrari à?istacco'a- nota simone weil, rompe la re-

iazione orizzontale dei due correlativi somiglianti, - 
in un

movimento unìco e medesimo, le condizioni multiple in cui.si mu-

ta il soggetto. Ugualmente, nella relazlone dal sog-getto all'ogget'

io, if ,Jg?"tto díve arrivare ad integrare in sé, poi nelyatmanciit

chl di è"Zrt"rno; lei annota: "Rifìuto dell'oggetto come petadó ver-

so la"realtà dell'oggetto, che non è data"5'-- 
questa non iíe"ntita del soggetto di fronte all'og.getto ileti.-"

un àstacolo alla loro unità. fóhiamata forza o volontà (kratu).

TA LINGLIA DELLE UPANIST'AD IN SIMON

Essendo I'uomo definito come kratu-mayqfatto di volontà, si dice
che la volontà determina la sua condotta e anche ciò che diviener.
"Bisogna quindi formare la sua volontà"z, formarla riconoscendo
che il brahman è "l'inizio, la fine e il presente di Tutto", dice la
stessa upanísha&. Non si tratta affatto di formare la propria vo-
fontà per sé, ma difarla raccogliere nel brahman. "L'uomo non ha
il diritto di distruggere che ciò che gli appartiene, cioè non il suo
corpo, ma esclusivamente la sua volontà"a, e Simone Weil spiega e
riassume I'attitudine paradossale di un volere che giunge a non
volere piùr per sé: "Bisogna volere o ciò che precisamente esiste, o
ciò che non può affatto essere: meglio ancoYa,tutti e due"5. L'esse-
re umano, nelle upanishad è direttamente associato ai desideri:
"Tutto ciò che esiste è riunito in questa fortezza del brahman,
tutti gli essen (bhutaLrD e tutti i desideri (kamahù"6i ora, ciò che
si ottiene grazie al compimento di questi desideri, merito o deme'
rito, si annientaT. Questa idea molto importante conferma la sua
riflessione sul finito e I'illìmitato. Pettanto quando dice che "il ma-
le e il bene che sono in noi sono finiti"8 la loro Presenza in noi,
quella dei nostri desideri che ci formano, pone altrimenti la
relazione dal desiderio all'oggetto; e lei non considera l'oggetto
come ciò che è esterno al soggetto, ma sotto I'aspetto della sua fi'
nilezza o no. Il lavoro di discriminazione permette di riconoscere
i valori relativi che non riguardano I'essenza dell'essere umano.
Così, affinché i desideri si ritrovino soddisfatti nel brahman è ne'
cessario in questo caso "agganciare il desiderio a ciò che non si
affatica"e.

Alla non identità del soggetto si oppone, nelle upanishaQ lo
stato di non paura (a-bhaya) che carafrerlzzal'qtmaa poiché "è
di un altro che si ha paura"lo. Simone Weil amava citare questo
I Brhad-aranyaka-upaníshad, rv, 4, 5.
2 chandogsta-upanishad,Iil, 14, r.
3 Chandogya-upaníshad,Iil, 14, l.
* cs,l69.
5 c, III, 19+.
6 Chandogta-upanishad,ull, 4.
7 Chandoglta-upanîshad,Ylll,2; C, L 159.
"  c, ! l ,zLg.
e c,r,z3o.
ro Brhad-aranyaka-upanîshad, I, +, 2.

I Chandogya-uPanishad,Ill, 19.

' Brhad-iranyaka-upaníshad, I, 3' 28.
t Brhad-aranyaka'upanishad, II, +, 14.
+ c,Íff,z+,
5 c, I, 186,
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sottite passaggio che definisce, attraverso dei sentimenti umani di

aurriiai imml?iatamente negati, il momento precedente I'atto di

*"iit"rt".ione. D'altra patré, il punto di contatto tra il principio

. tii "tt"ti, 
la dualità nàl tuo TPP?To con il princiPìo-<he si ma-

nifesta, è rappresentato dall'id"à'd.l nutrimento. Esistono diffe'

renii nutrimlirti. I brahmansi definisce anche attraverso questi,

;i; i" ;; rapporto di inglobarnento ' ci.ritorneremg.pitr avanti -'

sia in una reiazione con-la dualità grazie all'atto del consumare'

u" lri i nutrimenti, al contrario dei meriti e dei demeriti, non si

"rruhr"ono; 
"i nutrimenti prodotti dal Padre mangiati costante'

mente non ,i esauriscono"t. Benché consumati, sono illimitati poi'

ché la loro origine non dipende dal sgtgt!9, .sono i.nutrimenti

a"i p"at". ua lJro "indistruttibilita" (a'ksitD indica un'unità di un

altro ordine, su cui riposano questi nutrimenti senza fine' E l'uni-

tà suggerita rappresenta un'unità inglobante che l'oppon",ll ogli

punt|lall'unita Lpparente, a una dìirensione unica costituita dal'

l'imrrraginrrio; quLsto .ppà.ti.n" al mondo del desiderio' del vole-

l.., a qiinai làgàto al soio soggetto; è pe.r questo che I'unità così

foimaia awiene senza cambiamento di livello. Lei non distingue

ii*t".tin rrio dall'i mm agin azione: "L'imm agìnazione che. riempie i I
yuoto í essenzialmente ;îenzognera. Esclude la ierza dimensione,
poiché sono solamente gli oggàtti reali che sono nelle tre dimen'

sioni. gsclude i rapporti multipli"2.

Nella ricerca del sé, setue a questa fase di riconoscimento della

non identità del soggófri una via inclusíva. Essa consiste, a parti'

re dal soggetto conóscente, nel ricercare I'elemento che reallzza

f'assorbiniàn|uo (samvarga) come setno di un ritorno ad una uni'

tà superiore, tanto a livZllo cosmicJche umano: "L'aria, in verità,

è un assorbente. Quando il fuoco si spegne, sparisce allora nel'

I'aria... Ora il punto di vista umano. Il respiro, in verità, è un as-

sorbente. quando si dorme, la parola sparisce nel..respiro; allo

stesso modo la vista, l'udito, il pensiero. Sono quelli lì i due. assor-

benti: I'aria nell'ordíne degli oggetti esterni; il respiro nell'ordine

1A LINGIIA DELLE UPEAI'SI',4D IN SIMONE WEIL

Nelle upaníshadil ritorno di un elemento a ciò che lo contie'
ne è rappresentato dall'idea di incastro, di adattamento; è lo spa'
zio esterno all'uomol in cui tutto rientra senza che se ne Possa
seguire la traccia. Attraverso il movimento di incastro si rivela,
nell'uomo, uno stesso spazio; è "lo stesso che è all'interno del cuo-
re"z. Per questo la Brhad-aranyaka-upanishad impiega il termine
sam-AR-p-iN dalla radice R "muovere in senso ciclico". Ritroviamo
qui il preverbo di riunione e diperfezione sam. La radice è al cau'
sativo (forma fattiva) e significa sia 'far muovere nel senso di un
ordine per riunire e compiere", sia "mettere assieme", "incastrare":
"Come tutti i raggi di una ruota sono incastrati ad un tempo nel
mozzo e nel cerchio, ugualmente sono incastrati nell'qtmantufri
gli esseri, tutti gli dei, tutti i mondi, tutte le anime, tutti gli
individui"3.

finclusione può ancora realizzarsi attraverso I'ultimo elemen-
to - sempre successivamenle raggiunto, poiché si tratta di passag-
gio - che riceve in sé ciò che risale alla propria radice'(mula) sino
all'essere (sat)a.Simone Weil sottolineava tutti questi riassorbi-
menti, questi ritonri, con grande cura.

La risalita si compie anche in maniera verticale: per sovrappo-
sizione, sia attraverso tre aspettis, sia attraverso gli stati ben co-
nosciuti della Mandukya-upanishad che descrive i quattro stati
(cioè 3+L) contenuti nella sillaba om, una volta scomposta nei
suoi elemenù A+U+M, e I'unità che li riunisce tutti e tre. Simone
Weil fi cita6 e annota poco più avanti che "è necessaria una descri-
zione precisa della gerarchia degli stati dell'anima"7. Questi "stati
sovrapposti"8 descrivono non solamente una gerarchia dell'anima,
ma un metodo che riguarda la lettura degli stati: "Che tutto ciò
sia pensato ancora insieme per piani: il vuoto, e queste infinità so-
vrapposte astrattamente intraviste, e i sistemi realmente provati

I Chandogya-upanishad, IlT, 12', 7-9.
2 Chandogln-upanishad, IlT, L2, 7-9.
3 Brhad-aranyaka-upanîshad,Il, 5, 15.
a Chandogsta-upanishad,vl, 8, +.
5 Brhad-aranyaka-upanîshad,Vl, 4, 7.
6 c, I, 160.

' c, I, r53.
E c,lr,L^o.

degli esseri viventi"3.

I Brhad-aranyaka'upanishad, l, 5, 1'2.

' c,l!,29,7+, rLo; lII, 19'
3 Chandogya'upanishad,Iv, 3, LJt
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e letti nelle apparenze sensibili, e il sentimento d'unica esistenza

continu amente soggiacente"r.
Se questi stati !óno dei luoghi progressivi verso uno stato al di

là di ogni passaggio, la lettura multipla corrisponde.allora,'.Pi1t
che a u"na iettuù-- alla capacità di sorpassare questi stati (altri-

menti non si potrebbe vederli), grazle alla conoscenza di otnuno

di loro e del ioro punto di awicinamento, della loro origine. An'

.t 
" 

ji,non. Weil púO dire molto precisamente:"L'errore non è nel'

l.aZione, è un errore di lettura"2. D'altra parte,questa lettura del
principio, di cui l'ultima tappa consiste nel vedere "non per Dio'

[ir'rt[rru"rco Dio"3, fa di qùàsta lettura un dono soprannaturalea,
qualche cosa che ci è dato e, contemporaneamenle, grazie a gue-

slo dono, rivelato. Ricordiamo che,'nella Gita, Krsna dona ad-Arjuna 
I'occhio divino che gli permeúe di vedere la propria forma

cosmica5.
La lettura dei segni - come nella tradizione giudaica - risponde

at passaggio dei diíersi livelli che è possibile conoscere. Questi
cambiaml-nti di piano come movimenti dell'anima costituiscono

un orientamento differente in cui, dicono le upanishad, l'essere

fassa datla sua cura personale. all'amore di só6, e Simone Weil

molto bruscamente commenta: "Cambiamento di livello. Non amo-

re in piÌr, ma un altro amore' non saP€re 
-in 

più, ma un altro sape'

,", 
"i..,'i. 

Il passaggio da uno stato all'altro caratterizza una

.ottr.r che apre n-ell'ers"." umano un altro grado della visione,

nella medesima azione che non si divides. ll passaggio fìnale rap-

presenta la cessazione di ogni misura in cui il piùr piccolo. ingloba

fiO .h. lo contiene, 'tanto grande quanto lo spazio ch^e abbraccia

il nostro sguardo è questo spazio all'interno del cuore"e'

LA LINGITA DELLÉ UPAN'SHAD 
'N 

SIMON

Questi passaggi attraverso gli stati si compiono
indipendentemente dall'atto, "non si può vedere che attraverso il
pensiero"r. E per "costruire in funzione di cio che si vuole legge'
re"2, poiché la lettura non è un semplice sforzo della vista, è ne-
cessario farsi architetto dell'anima; l'anima si costruisce in
rapporto con I'assoluto, con l'atman, praticando la lettura, saPen-
do riconoscere i nomi (nama) del brahman e le loro modifìcazio'
ni. Costruire non significa risetryarsi un luogo, al contrario è
obbedire ad un corso più universale scandito attraverso tutti gli
stati dell'essere: "Essere distaccato dai frutti dell'azione. È necessa-
ria per ciò un'architettura profonda dell'anima"3. A quest'anima
Simone Weil oppone I'anima collettiva a una dimensione, senza
architetturaa.

IV. Dal mutevole al punto d'appoggio
Il mutevole fa sorgere, prima di tutto, la questione cosmologi'

ca nel processo di manifestazione dell'assoluto attraverso il cam-
mino paradossale che deve compiere. L'upaníshad descrive,
all'origine, la MoÉe che mangia tutto ciò che produce: "Tutto ciò
che produceva, si metteva a mangiarlo"5. Questo ritorno al princì-
pio cessa quando la Morte si trasforma in cavallo, cioè in oggetlo
da sacrificio. Poi, attraverso questo consenso al sacrifìcio che ri-
corda quello, più antico, del purusa cosmico nel Rg-vedd, si ftssa
il movimento della potenza assoluta del brahman in una forma
manifestata come sacrificio. Simone Weil cita parecchie volte que-
sto passaggio in sanscrito, in trascrizione e in traduzione. Ci si po-
trebbe stupire di ciò a prima vista, senza considerare la logica di
un'interrogazione che sto tentando di mettere in evidenza. Que-
sto sacrificio del primo principio (qui la Morte-Fame) introduce la
presenza divina nel mondo con un atto che toglie al dio ogni pos-
sibilita di agire direttamente. È sacrificalo e con lui è sacrificato il
suo modo ai apparire nel mondo. L'assenza di oio dal mondo, la

I Brhad-aranyaka-upanishad, IV, 4, 19.
2 c, \L53,
t cs,L62.
'  cs,r66.
5 Brhad-aranyaka-upaníshad, l, 2, +.
6 Rg-veda,Xo9O.

L c, l ,z\z.
z c, f , l+5,
3 c5,103.
* c, fl, Lo8.
5 Bhagavad-gita, XI,8.
6 Brhad-aranyaka'upaníshad, It, t 5; IV' 5,6'
7 C,I , l77icfr . l I Í ,52'
I c,f lf,265,
e Chandogya'upaníshad,Vlfl, 1, 3.
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sua non azione,sono temi a lei caril; il ritrarsi di D-io per dare ini'

zio alla creazionez rappresenta il duplice volto del divino' presente
jiurii," all'assenza, o i suoi due mod'i, personale e impersona.le, di

cui curiosam enle - e non si può comprenderli che come tali ' lei

aif.n" che bisognava "studiare le affermazioni contrarie sullo

stessq piano (Diò personale e impersonale) e quelle.che appaÉen'

gono 
"'a"i 

livelli differenti (realtà e non realtà di Dio)"3 o che, se-

iondo le letture sovrapposte, "bisogna amare il Dio impersonale

attraverso il Dio personale (e primà ancora Dio l'uno e l'altro' e

prima ancora Dio né l'uno né I'altro) Per Pllfa di finire Per con-

tepirlo come una cosa"+ - essendo stata sacrificata la forma.

Ciononostante, all'assenza e alla non azione di Dio si oppongo'

no il nome (nama) e la forma (rupa) grazie a cui l'assoluto si ma'

nifesta. tupanísh,ad dice che "ci'è entrato fino alla punta.delle

ungtrie"t *l non si manifesta che parzlalmente (a'krtsna),letle'

ralirente "non intero".ll brahman non si manifesta che attraver'

ro fr.tto o quello (eka-ekena) dei suoi nomi6' Bisogna dunque

ricercare I'uniià. Ora quei nomi (e quale importanz3 hanno in In'

dia) sono anche il mezzo per ritornare all'unità che li sostiene.

i"it^ ahogovad-gitq in uncammino di bhakti (devozione) in cui

la forma èostituisce un intermediario per l'uomo, l'avatara, l'in'

carnazlone divina (Krsna nella Gita), rappresenta il punto d'a-p-

Poggio che unisce-tutti gli elementi . pài ta conseryazione del

i"Jtiao; allo stesso titolo iisacrificio e i nomi sono dei punti d'ap-

poggio nel Processo di manifestazione del mondo, Pot"lé sosten'

ioilé i *onài, formano il primo gradino di questa manifestazione.
" Srl piano individuale,'l'elemento di dipendenza.si situa, per

I'uomo,'a livello della conoscenza che si ha del brahman. Su che

"osa 
púo appoggiarsi per defìnirlo, dlto che ll brahman, prìncipio

trascàndenià, ìi-r.nz" forma, è awicinato negativamente:''Non è

questo, e non è quello (neti neù"7? Nuovamente ci sono due tipi

LA LINGLIA DELLE UPAN'SHAO IN SIMONE WEIL

di negazione: secondo il procedere verso la manifestazione, il
brahàan saguna (con attributi) è detto a'parq inferiore. L'4, se'
gno di negaiione, segna una posìzîone e la condizione stessa di
iranifestai one, L'a è un limite dell'assoluto a se stesso, che non
lo riduce a nulla. Al contrario il tipo di negazione nella defìnizione
del brahman è una negazione chiave su tutte le negazloni dell'as-
sofuto, quindi su tutte le determinazioni. È I'eliminazione di ogni
limite; negazione della molteplicità, simboleggiata dall'immagine
della dualltà, designa I'unità suPrema che non si può né powe né
nominare, perché il nome sarebbe ancola un limite.

A questà non definizione del brahman corrisponde un'inversio-
ne deila misura per l'uomo quando si tratta della conoscenza del
brahman; l'inversione ha luogo, se si può dire, da due lati, senza
che ci sia un movimento per orientare. fl brahman sembra il con'
trario di tufie le cose pur non essendo il contrario di nulla, è al di
là di tutto, poiché è necessario un cambiamento di piano per ray
giungerto. iosì il più grande sembra il piir piccolo e quest'ultimo
éontlene tutto lo spazior: "Quest'anima, all'interno del mio cuore'
è pitr piccola di un grano di riso, di un grano d'orzo, di senape, di
miglio, piir piccola di un frammento di grano di miglio; questa
stelsa anima è più grande chela lerra, piir grande che lo spazio,
che il cielo, più grande di tutti i mondi"2.

E se è questo "uno senza secondo"3, per I'uomo rappresenta
contemporàneamente l'altro radicale e la paúe più interiore del-
l'uomo*. È altro nel pensiero dell'uomo, tanto che non è conosciu-
to, poiché, al contrario dell'uomo, non può vedere oggetto altro,
separatos, non conosce che se stesso6. Altro, anche poiché è uno,
sofamente soggetto: "io sono" (so'ham asmí)7.

Davanti a questo aspetto indimostrabile l'uomo ha bisogno di
un punto d'appoggio (pratístha), un punto che riunisca in lui tut-
to àd ogni liveilo, che poi unisca tutto nell'unità che essi formano.

r Assenza: C,II,L?lo, I31; I[I' 15. Non azione: C, III,134'
2 cs,26.
t c,ÍÍ,1+9.
+ c,rr,L74.
5 Brhad-aranyaka'upanishad, l, +, 7'

" Brhad-aranyaka'uPanîshad, T, +, 7.
7 Brhad-aranyaka'upaníshad,rlr,26i IV,2; fV 5, 15'
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L Chandogya-upanishad, WI! L, 2-3.
2 Chandogya-upanishad,Iff, 14, 3.
3 Brhad-aranyaka-upaníshad, f\/, 3, 23.
+ Chandogya-upanishad,VIfi, 1, 2.
5 Brhad-aranyaka-upanishad, r\/, 3, 23.
6 Brhad-aranyaka-upanishad, I, +, 10.
7 Brhad-aranyaka-upanîshad, I, +, 1.
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se si parte dal soggetto conoscente la ricerca del punto..comincia
dai suoi organi dlfiercezione, chiamati in sanscrito gli "organi di
.onor."nzrti Per gli organi dei sensi il punto d'appoggio i i-l rgspi-
ro attrayerso cui-"nonli distinguono né i buoni né i cattivi odori,
poiché non è mai stato toccató dal male"l. Il punto d'appoggio è
un punto di contatto a partire da- cui si può ritornare al

brahmanl e, dunque, attraverso cui il brahman si manifesta' Pun-
to di contatto, ma, per vederlo, "bisogna ripiegarsi su se stessi
pensando senza distrazione a cio che si desidera"2.

Il punto d'appoggio non raPPresenta una misura, né una gran-
dezzi che miiureiebbe o 

'sarebbe 
misurata3, è una sede

(ayatana), Nell'idea di "sede" bisogna in effetti cgmprendere un
móvimento progressivo verso utl Centr:o. La parola è una 

-sede, 
il

respiro è una sède, I'occhio, I'orecchio,il manas (il senso interno
che centralizza), infine il cuore è una sede, e a questa sede, che
rappresenla il punto d'appoggio a livello individuale,-dsponde a
livbilo cosmico il punto d\àppóggio (pratístha) che nell'upanishad
è lo spazio elereo (akasa)d. Il punto d'appoggio.indica.l'elemento
di stabilita (che è la caratteristica dell'essere) nel mobile. La mani'
festazione,l'abbiamo visto, si concentra in un punto; questo è per
I'uomo un rapporto tra il mobile e I'immobile, ta statica e la dina-
mica. In ogni elemento dato, la suddivisione si riproduce poiché
I'aspetto mobile si ritrova nella "sede" in quanto tappa da.supera'
re (movimento indicato dal preverbo a), e I'elemento stabile è il
punto d'appoggio che indica il risultato del movimento.
' 

Il punio dàppoggio non esiste che nell'ordine della conoscenza'
essendo la sua'esiiienza relativa al soggetto. È un rapporto e lo
scarto massimo tra il me e il brahman. In quanto rapporto, è lo
spazio elereo (akasa) che, nell'upaníshad" ingloba tutto. Questo
ràpporto indica una concentrazione e lo stato concentrato che
suggerisce è circoscritto come un punto o, secondo I'immagine
d{llrupaníshad, "il nucleo del grano di miglio". Simone Weil rag'
giunge una tale complessità non solo grazie alla sua conoscenza
éel sanscrito, ma per I'esigenza del suo interrotare e della sua

LA LINGI.IA DELLE UPAN'SIIAD IN SIMON

volontà di liberare sempre un pensiero colto nel suo movimento:
"Un punto è infinitamente piccolo, è nullo, in rapporto a un volu-
me. E, tuttavia, è un punto che, se sostenuto, annulla il peso inte'
ro del volume; e questo senrplicemente a causa della sua
posizione. È che questo punto contiene un rapporto. Un rapporto
di luoghi non è esteso; non può occuPare un posto; solamente un
punto"r. Un punto sostenuto, un punto che riassume tutto in sé,
al suo livello, un punto che agisce come un supporto.

Un'altra immagine del punto d'appoggio che sostiene i mondi,
e riprende - cosa che la traduzione non può rendere -, i due fili in-
crociati della trama (ota-prota)2. Ogni volta, nell'upanîshad, una
donna di nome Gargi domanda su quella trama (la trama forma
un'unità in rapporto ai due fili); in sanscrito essa non è nominata
direttamente, ma suggerita dall'unione, che rafforza la presenza
della copula, dei due fili; l'elemento (acqua, aria) concentra questa
dualità nella sua unità di elemento; gli elementi, acqua, aria, etc.,
sono tessuti; ed ognuno "si incastra" nel successivo. E se ci si do'
manda su che trama sono tessuti i mondi del brahman3 allora
non c'è più risposta; il punto d'appoggio su cui questi elementi ri-
posano è I'ultimo nell'ordine del ritorno; non aPpartiene più al
dominio del pensabile né del dire.

L'ultimo punto, I'ultimo rapporto nel senso di uno stato ultimo
nominabile per I'uomo, è il punto della prospettiva, il luogo del'
I'incontro, come I'oceano è l'appuntamento di tutte le acquea. Allo
stesso modo, ogni elemento al suo livello costituisce un luogo di
incontro (eka-ayana), un intermediario necessario per pewenire
alla tappa finale. Il tempo sanscrito rafforza con eka "uno" il sen'
so dell'unìcità del luogo metafisico suggerendo così la risalita ver-
so I'uno.

I termini "primogenito" (jyayan), "rifugio" (parayana) indicano
questo stesso punto d'appoggio. D'altra parte una divinità presie-
de a questa nuova unità formatas. L'idea di ultimo elemento per il
soggetto conoscitore, di limite ultimo, si riconosce nell'immagine

I c, ul,go.
2 Chandogta-upanîshad,Ill, 6, J.; Mundaka-upanîshad,Il, 2, S1III, 1, 9.

' Chandogsn-upanishad,Ill, 6, l.
+ chandogya-upanishad,Il,4, lt; ry, 5, L2.
t Brhad-aranyaka-upanishad, II, 22, L-5.

I Chandogsta-upanishad, l, 2, 9.
2 Chandogya-upanishad, r, 3, lz.

' Chandogya-upaníshad, w1 7+.
a Chandogya-upanîshad,V, 1, L':.2.
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della "diga"t che qualifica l'atman, "diga che.separa ii"lli 
p"t

impedire- loro di èonfondersi"; questo per dire che non bisotna

;;f;;rltt la confusione di questi due ordini manifesterebbe

una cattiva 
"onora"nza 

di questi "incastri" e tornerebbe a cancel-

i;;; i;6t gli elementi del pLss.aggio. Bisogna rilevare l'ambivalen'

., a'i;ir;'tegno,,,che nasiondí"grazie alla sua presenza, ma che

una volta cotiosciuto rivela il principio e si cancella'

tí .itrne un ultimo punto. Riconoscere il punto d'appoggio'

ct 
" 

si" .iR gio, sede, legame, luogo di incontro, torna a riporre il

iro lot"r."n "il,ot^onita 
raccoÉa nell'unità relativa, prima del'

i,uniia finale, costituisce il cammino dei passaggi da urno stato al-

l'altro. Comi questi diversi momenti non sono per noi che.istanti

,;p;;;i di unlunità che I'uomo può molto raramente cogliere in

manierasimultanea,cosìquestaconcentrazionerelativaa|punto
à;;ú;ggit, anche se intermediario, è in se stessa, ogni volta' l'uni-

ta iritóà, "un atto che non si divide". Il punto d'appoggio, conte'

;;";; tu'tto lo spazio, mantiene sotto foima para.dossale' parziale

e totale, la presenza 
" 

l'"rr"nt" (apparente) del brahma4 poiché

questa conoscenza t relativa e dipendente dal soggetto' Tutte le

.'or" tono portate in questo punto.d'.aeqoggio, Tt ,t':ol 
U,:1l-PPo*o

che per chi viene ad appog.giàrsi a lui.-L'upànishadlo.indica, dopo

le tappe superate, .oà. ii"rortegno dei iostegni (tat-pratistha)2,

iukinìo grado prima del senza fórma. Quest'ultimo supporto rap-

oresental .u l t imacorrelazione, |af ìnedelmovimentovett icale '
;;fi;i;;; if pritr di contatto del brahman che si manifesta e del-

l,uomo che ira costruito il suo qtman secondo la misura dei quat'

tro stadi uniti, attraverso un solo punto d'appog.gio' all'unità che

comprendetutto.Anchelaconoscenzadell.Unodeveesseremolto
pr""ìrr, poiché è una tale architettura che rivela la struttura se-

iondo cui il principio si manifesta e che traccia i movimenti stessi

del pensiero del soggetto conoscente'

L'ambivalen za del punto d'appoggio, punto paradossa.le'. deter-

mina alcune conseguenze a livello della conoscenza e dell'azlone.
p.i*" di tutto,ia conoscenza non può essere Pre:a. isolatamen'

te, poiche "chi conosce isolatamente i nomi del brahnan'

I c,rfÍ,265,
2 Chandoglta-uPanîshad,V, 1, 13.
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(letteralmente eka ekena "utîo Per uno") "non conosce"l.
L'upanishad insiste sulfatto che se "il brahman non si manifesta
totalmente" la conoscenza dell'uomo non può e non deve essere
che riunita, con tutti gli stati legati. Senza questa visione, sino al
punto d'appoggio ultimo, l'uomo non si è costituito come legame
tra la manifestazione e il brahman Non può dunque percepirne
la trama riunendo perfettamente i due fili.

Il pensiero perde così il suo ruolo privilegiato afavore diun'ar-
chitettura a livello verticale. Si riduce a una ipotesi (samkalpa) e,
allo stesso titolo che il desiderio, appaÉiene al manas,l'organo
internoz (Simone Weil aveva sottolineato questo nel suo
esemplare delle upanishad). Quando si appoggia sul brahman o
sull'afrnan nell'uomo, diventa pensiero senza ottetto e non ap-
partiene piir al manas, poiché non esiste più oggetto esterno da
percepire. Esso è allora conoscenza. Tra le ipotesi e la-con_oscenza
ii situano tutti questi passaggi che permetlono di "vedere" lo spa-
zio situato nel piccolo loto all'interno del corPo. Pertanto niente è
stato risolto. ll brahman che era là, che è là, è riconosciuto' Lei
dice: "Risolvere è comprendere che non c'è nulla da risolvere, che
l'esistenza non ha significato perle facoltà diverse e che non biso-
gna lasciare che queste escano dal proprio ruolo di semplice stru-
mento esploratore dell'intelligenza ln vista di un contatto con la
realtà bruta"3.

La svalutazione del pensiero per questo dato sconosciuto, sia
come respiro, sia come ultimo stato, il brahman, di cui si dice che
è "altro dal conosciuto"a, segna il limite della conoscenza. A questo
livello non ha piÌr corso. Non esiste né posto né oggefro Per la
questione. tlsa-upanishad divenla più chiara quando afferma
brutalmente - Simone Weil ha tanto ricopiato questo versetto ':
"Entrano nelle cieche tenebre coloro che credono di non sapere; in
ancora peggiori lenebre coloro che si compiacciono di sapere"5.
S'iscrive ugualmente in questa stessa idea'questa citazione della
Kena-upaÀíshad che presento nella sua traduzione: "Colui che

r Brhad-aranyaka-upanishad, L, +, 7 .
2 Brhad-aranyaka-upanishad,I, 5, 3.
3 c,Írf,6+65.
4 Kena-upaníshad,f,3.
s Isa-upanîshad,L2.
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pensa che non comPrende il brahman'quello lo comprende; colui

che pensa che comprende il brahma4 quello non lo conosce affat-

lo. ù Arott^an è sconosciuto da coloro che lo conoscono e cono'

;;i;it da coloro che non lo conoscono"l'

La relativita della'conoscenza si articola in dye punti' A livello

metafisicosiriassumeinunriconoscimentode]r|'otmanall' interno
di sé. Ma questo,,or,,iftodl,tce senza.la comprensione della-natu'

ra delfatunan. Ricono-sc;;;l^t^"^ all'interno di sé è conoscere la

propria natura immortale' D'altra P?*"' la possibilità stessa di

:;;;t;"i;.. I'identità dell'atrnan e del brahman PresuPPone ac'

quisiti sia la cono,ìiir dei quattro stadi sia il loro incastro in

un'architettur" p"*"tt"mente assemblata nell'uomo' In questo

momento l" .onor."i ii p"'a" la sua funzione' il ritorno al princi'

pio è realizzato.t'"ót*; 
iivello spirituale, bisogna. privilegiare.la conoscenza

peri stess", "ln 
"n"f,r" U"tii?1.ú7elre 

colóro che si compiac'

!|o" 
" 

ai,ip".""r,itnìfi ", 
iaie" dello. stato m anifesto, cioè I'insieme

il';;;"#,, un urÍoi. assoluto a discapito dello stato finale. È di-

menticare il vatore ipotetito a"ttt conoscenza che rimane il fatto

;i-;; ;"tgetto conóscente' Lo stato ultimo cercato dalla cono-.

scenza lo deborda 
" 

fo iigfoU.. Ricordiamo chel'upaníshad.specl'

fica che il brahmàn si níanitesta isolatamente attraverso tale o

tale nome3. Il sapere non può pottare. che alla conoscenza di tali

;;;i. euesti ultimi non ,àno che un'indicazíone dell'identità su'

;;;; ì p"*it" dalla manifestazione; essa stessa definita' defini'

:;;';ù;J.rco f" airtiniione dei nomi; il loro valore resta relativo'

tale nome non ha senso che in rapporto a tal altro' Al di là è la

pienezza*,
La conoscenza, che rappresenta per noì lo studio *]lt yA'

ain"rr.lloffocaziónil metafisiche e dei nostri passaggi da un gra'

do all'altro, non costituisce t'ia"ntità né lo scoP? t"Pt?lÎ-:::::

il;; ilU;; ;;, p;i ché "1'i ntell't*1,1 "f -[:fl i *,ii[":;
;;, 

"tt; 
;;; t;ilrare' Non è capice che di compiti setrili"s' si
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intende che essa sen/e un dominio in cui lo spirito mantiene e ser-
ve la divisìone dell'oggetto e del soggetto, divisione che deve can'
cellarsi neff identità del brahman. Lunità che,'nelle upanishad, è
pienezza riassorbe i contrari, e l'essenza dell'qtman non può esse'
re conosciuta né dall'ignorante, né dall'uomo portato per le Scrit-
ture. Corrisponde ad un al di là di tutte le nostre forme; il
brahman è autoluminoso, rivela se stesso, sebbene sia necessario
che le condizioni della sua rivelazione siano acquisite: "È asceta
quando si separa dall'ignoranza e dal saPere; è allora brahman
quando si separa dalla non ascesi e dall'ascesi"l.

Pertanto una certa importanza è accordata al pensiero in rap'
porto all'atto. Il pensiero dona il frutto reale: "Non si può vedere
(il brahman) che grazie al pensiero (manas)"z.ll brahman si ot-
liene grazie alla conoscenza e non attraverso I'atto ed "è mentre
noi siàmo qui in basso che possiamo imparare queste cose"3.
Sankara, nel suo commentario al Brahmasutra" dice che "essendo
tutta mentale, la conoscenza è in effetti distinta (dall'azione)'.. Il
brahman non si integra per triente in seguito ad un atto, nel sen-
so che sarebbe I'oggetto diretto dell'azione (karma) del "sapere",
poiché le parole "è altro dal conosciuto e perciò il non conosciu-
to"+ escludono che I'azione del sapere sia un oggetto diretto"5.
Ugualmente, in un passaggio ben rilevato da Simone Weil,
l'upanishad definisce il brahman come pensiero (manas) dal pun-
to di vista personale e come spazio (akasa) dal punto di vista del
divino6.

È attraverso il pensiero, e non grazie al rito, che le upanîshad
operano questo rovesciamento, nel senso che i valori in rappor"to
al mondo e al guadagno sono invertiti, certo non nel loro contra'
rio (sarebbe in questo caso solo un bilanciamento orizzonlale),
ma invertiti in un movimento di ritorno verso ciò che è la loro
origine e la loro ess€nza. Là solamente si colloca il senso del ribal-
tamento; l'immagine dell'albero che ha le radici in alto, nel

' Kena-upanish ad, ll, 3. Corteggo Brahma ln b rahman'
2 Isa-upanîshad,l2.
t Brhad'aranyaka'uPaníshad,l, +, 7'
+ Brhad'aranyaka'upanishad,V 1' r'
5 La Pesanteur et la gràce, P' 23'
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L Brhad-aranyaka-upanishad, III,5, L; IV,4, 10.
2 Brhad-aranyaka-upanishad, IV, 4, f9.
3 Brhad-aranyaka-upanishad, IV, 4, 14.
* Kena-upanîshad,l,3.
5 Traduzione di L Renou in Prolégomènes au Vedanta, I, l, 4, S 7-11.
6 Chandogsn-upaníshad,Ill, 18, 1.
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brahman|, indica il senso e la via di questo rovesciamento come

naturale rispetto all'essenza. Simone Weil ha ben comPreso

questo movimento e descrive precisamente il ruolo che-può gioca'

Je il pensiero, e nota rapidamente:'Rovesciamento dell'oggeilivo

e del'soggettivo. UgualmLnte rovesciamento qt!.positivo e del ne'

;;i"". Ei.che il "significato della filosofìa delle upan.ishad. Noi

nasciamo e viviarno "controsenso, poiché nasciamo e viviamo nel

feccato che è un rovesciamento della gerarchia' La prima oPeYa-

zione e il rovesciamento- La conversionl"2' Ed è il campo de-lla co'

noscenza.Se dobbiam o fare uno sforzo qui, in sé, con la ragione' è

ouello di non considerare il mondo secondo le nostre norme' ma

Jecondo ciO che sfugge ed è nascosto: "Non lottare contro la pe'

sanlezza attraversollzione, ma attraverso il pensiero"' amando

.ii .n. è al di là del piir alto"3. Questa relazione attraverso cui si

opera il rovesciamento corrisponde alla ricerca della media pro-

olirion"tr, cioè il rapporto finito a cui bisogna sottomettersia.

!fr*". Wàil ritrova 'ielle upanishad il pensiero così profonda-

mente ancorato in lei ' cosa che la distingue da grarn parte dei
pensatori della sua epoca e le assicura così una piir lunga conti-

lrìtJ i,"r.àlto - che il pensiero non ha la sua norma in sé e che

questa norma, brahman nelle .upanishad" si fa conoscere attraver-

so un rapporto, poi con un incastro nelle unità successive fino

all'ultima.
Così solo i| pensiero fornisce il legame. Questo, in certe serie

delle upanishad, è dato attraverso la luce po.iché- e.ssa permette

ct e sia rivelato ll brahmad. Esso organizza in sé la concezione

dell'unità superiore in rapporto alle coppie di opposti che conside'

ra. Fino àd un cetto punià agisce come-un luogo di incontro e di

p"rt"jlic dato che ii rappor{o è posto.per.unire uno stato all'al-

i:ro 6ó?inerse parti dell;qtman1 o meglio I'insìeme degli stati riu-

iiii à ciO che è'al di lA di loro (ii brahman), cioè per agganciare il

relativo all'assoluto; o ancora per legare, con il solo metodo non

in vista di una unità, in uno stesso movimento di pensiero due

tA LIN6I.IA DELLE UPAN'SHAD IN SIMONE WEIL

aspetti contraddittori, l'esistenza di Dio e l'ateismol, tanto da ave'
re "il pensiero che si è e il pensiero che non si è"2.

In quanto legame il suo interesse risiede non in ciò che defini-
sce propriamente parlando, ma in ciò che è al di là e a cui esso si
riferisce e per cui stabilisce queste definizioni. Questo legame
(sandhana)3 costituisce il mezzo necessario per elevare i diversi
piani del sé: "Essendo il più alto impensabile, per il pensatore, bi-
sogna pensarlo attraverso il pensabile. È necessario un legame.I
matematici ne forniscono un modello"a. Un esempio di questo le-
game è fornito dall"'etimologia semantica" della parola "verità",
sa$ta. La Brhad-aranyaka-upanîshad scomPone questa parola se'
condo le sillabe, pone due estremi sa e yam come costituenti il
"reale" (satya): queste due parti contengono la totalità, sono la
totalità in loro stesse. Tra loro, che formano I'origine e il ritorno,
si situa la sillaba ti che è an-rta, il non ordine, lo spazio da co-
struire. Ora la Chandogya-upanishad se2ara questa stessa parola
in sat e ti come estremi. Ma I'estremo è, per il senso, in mezzo,
poiché è la posizione mediana che è il legame e deve quindi com-
piere l'unione rappresentata dalla sillaba yam (unu signifìca "te-
nere in mano", "trattenere", cioè qui "unire questi due"). Si ha a
che fare con un procedimento speciale nelle upaníshad, che consi-
ste nel mostrare due usi differenti di uno stesso dato. Spetta a chi
riceve questi doni completare il loro rapporto che, senza lui, rima'
ne incompiuto. "Che la mia anima sia solamenle per il corpo e per
Dio ciò che la penna è per la mano e la carta - un intermediario"6.

L'altra consetuenza riguarda I'azione. Abbiamo visto che i me-
riti e i demeriti che produce passano, al contrario dell'essere (saf)
che è stabile (dhruva)7. Ciò che produce I'azione è legato al desi-
derio dell'uomo8 e l'azione stessa porta all'impoverimento dei suoi

I c, tII, 9+,96.
z c,rl l ,7T,
3 TaíLtiria-upaníshad, I, 3, 2-4.
+ c,r ,176.
5 Brhad-aranyaka-upaníshad,V, 5, l.
6 cs,8r.
? Brhad-aranyaka-upanishad, Í\/, 4, 20,
6 Chandogya-upanîshad,Vlll, 2.

L Brh ad-aranyaka'u panishad, rfl, 9, 28; Katha'upanishad, Yl' L'
2 c,rrr,L59.
t c,ÍÍf,3+.
+ c, I, lrto.
5 Brhad.aranyaka-upaníshad,Ill, 9, lo-I7'
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frutti. Il soggetto è, in effetti, un.-io gravato e Poco caPace di rea'

lizzare il movimento che porta alla Jonosttnzt, non può né.vede'

;;;; r"niir. il vedente poiché "colui che non è visto vede' chi

non ha sentito sente"l. E se la Katha-upanísha* sviluppa.la com-

oarazione dell'qtman come maestro dólla catne, essendo il corpo

i.;;; ; iit t"iiig"ita i[ cocchiere, la Brhad-aranyakl'upaníshad
;;"; I'uo*o óme "un carretto pesantemente caricato che si

;;; !eÀendo*. Dato che la conoscenza e il movimento di ri-

torno non hanno avuto luogo, procede Penosamente' Il ritorno fa

rientrare tutte le cose nellrunità, allo jtesso modo in cui al mo'

*lnto della morte l'atmanritorna in senso inversoa (praftnyaya)

"tt" 
,u" origine (prafiyoní) - notiamo che si ritrova lo stesso pre'

u".Uo pratiche signidca "supporto" (pratistha),.ppv9.rbo di mo'

vimenio contrariol che arriva'ad un eiemento stabile.-Il peso, cioè

i, ,ri"ni e i loro effetti, non aumenta né diminuisce la granàezza

dell'atmarf; è per qu"rio che solo la conoscenza può innescare il

;;il.;i" di'risaliìa, la conoscenza di "questa essenza sottile"6,

edessasolamuovelacarne.Questostatodipesantezza.blocca
tanto il sacrificio quanto la conoscenza, e, quando I'upan.ishad di'

ce che non è porsìbil" sacrificare che provando gioia." il dovere

della conos cenza è sottinteso; solo la conoscenza dell'atman può

a"i" qu.ttt gioia e "bisogna voler conoscere la.gioia"s'-t-l 
-s1f,:etto

sembra, in itezzo alle siie azioni, più condotto che conduttore;

V-ip"",itn"a lo fa capire. L'azione è, in sé, il contrarìo dello stato

d'rínione, poiché, voiendo, I'uomo agisce per .sé' Solo lo stato di

immobilità spirituale o di stabilita puo raccoglier_e ed orìentare la

carne tutta insieme: 'Tutto ciò che chiamo "io" deve esssre

passivo"e.
' M"lg.rdo il cerchio delle azioni trascini il soggetto, I'effetto

I Brhad-aranyaka'upanîshad,Ill, 8, 11'

' Katha-upanîshad, III,3'9; c, I' 160.
t Brhad-aranyaka'upaníshad, III, 3, 35'
+ Brhad-aranyaka'upaníshad, ry 3' 36.
o Brhad-aranyaka'upaníshad, lv, +, 23'
6 Chandogya-upanîshad,Vl, 14, 3.

' Brhad-aranyaka'upaníshad,T\1, +, 23.
s Brhad-aranyaka'upanishad, lv, +, 23.
e c,rl,5+.
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non viene meno. Tutto si esaurisce, il bene e il male meritati, ma
c'è la nascita di nuovi meriti e demeriti. Il desiderio spinge al-
l'azione che, in cambio, determina il soggetto a rinascere. Il primo
atto da fare è uno sforzo di "locazione" e come un uomo perduto,
secondo I'immagine dell' upanishad, è necessario inforrnarsit. L'at-
to dell'informazione corrisponde ad un tempo di immobilità ne-
cessario (equivalente a una non azione) perché si cominci il
ritorno. "Non si sale con le azioni"2 dice Simone Weil.

Ma oltre all'azione compiuta per desiderio e per sé esiste un al-
tro tipo d'azione propria a ogni facoltà in quanto "azion€ che gli è
propria, di fronte all'oggetto che gli è proprio. E nell'esercizio di
ogni facoltà si concepisce sempre attraverso essa l'ordine totale"3.
La nozione di ordine (dharma) associata all'atto cambia la natura
di quest'ultimo. Questa associazione che risulta dal pensiero è la
conoscenza. Simone Weil dice: "Agire non per un oggetto, ma qt-
traverso una necessità. Non posso fare altrimenti. Non è un'azio-
ne, ma una specie di passività. Azione non agenle"a, Ora, se questa
concezione è propria dell'insegnamento della Bhagavad-gita, per
ciò che riguarda I'azione ritroviamo questo stesso movimento di
rovesciamento in cui un elemento deve aglre come il suo contra-
rio per essere conforme all'ordine del mondo, e dunque ritrovare
in questo processo l'unità di uno stato di dualità, unità inversa a
quella da cui la dualità dipende. Così l'atto può diventare una vir-
tu grazie alla trasmutazione della sua natura di atto per sé. Que-
sta conformità dell'atto all'ordine del mondo lo trasforma in
conoscenza, rivela l'atman, poiché "l'ordine del mondo ci insegna
di Dio"l.

L'atto conforme all'ordine signifìca "obbedienza" a un pensiero
dei livelli dove tutto si rìunisce in un punto. Sovraccaricare questo
punto di impegni o di desideri guasta la visione degli stati. Poiché
sono sottili, presenti ma condizionati dallo sguardo, che ha o me-
no la capacità di vedere, è necessario che ci sia uno "spazio yuoto"
che permetta il contatto o il riconoscimento della trama del

L chandogya-upanishad,Vl, 14.
2 c,l l l ,s3.
3 c, III, 163.
+ c,Í,2s+.
5 c, III, loz.
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mondo. Simone Weil non si sbaglia: "L'obbedienza non vela nulla'

;;t;;perfettamentetrasparente"t' ..:
Quando il non o'ain" 'C""'fta) non ricopre piir i desideriz' ap-

pare una medesima 
't't'ttu'" 

in alto 
"ot" 

in basso e i desideri so-

no reali3, poiché ;;-A-piir opposizione' quindi negazlone

dell'ordine. Questa t"tt"ttiti è il'passaggio da' 
""-!:,.? !? ^l-

l,ordine, 
,.colui al ,"ilit" ai cuì l'anno.só"lge il tempS in giorni"a

dice l'upanirnoa Q"lioJr"J ti*on" weil.citi spesso)' determina lo

stato di assimilazion;;ffi-l;tman diventa brahman' "lui solo

compie I'equivalenzt à" óit"5' Si capisce di che uguaglianza si

tratta e quanto q,'t"ìf" Jàul essere coitruita dall'uomo che arriva

a vedere""ttraverso';i;;': lei ;ice' Notìamo che questa costruzio'

ne non ha valore nZ 
'"nto 

se non nell'atto di costruire una com'

pi.ntion. della realtà che è aldi là'

V. Questo Percorso non è certo,sufficientemente completo; Il

pensiero delle upani;i;i;nn pensiero sottile' in movimento'fal-

to di costanti incastri; che agisce come un boomerang. ciò che si

allontana con uno scarto tiassimo' una volta toccato il punto

a:rppoggio, ritorna immediatamente al punto di partenza'

simone weil si d;;;;d";" 'nel 
cahiersancora inediti' a ProPo-

siro dell,atnro, a"h-niii ;; il reale del reale (satyasya atya),

se, benché ", p'iti'ni'l'-il''"n'o dì questa conversazione sembri

,ì. hiàt"n" id"'li't", e anche solipsìsta' non ci Possano essere

morti filosofi n"tt"'",Saiirnàà'r., cio che ii domandava suggerisce

l'intuizione ai un 
'tliJ*tat 

di domandare' Il lavoro del sé si fa'

certamente, "on 
fu''u!i"t"-t"t aun.lavoro di gerarchia che deve

oerfezionareit p"n'i"io' obbliga a riconoscere1he esiste un'unità

ial di là del Pitr alto"8'
Il pensiero d"í1"' uponishad lntewiene' forse' nella vita di

LA UNGTIA DEI.I-E. UPANISHAD'iN SIMONI

Simone Weil in un momento in cui certi valori stanno vacillando a
causa della guerra e delle sue conseguenze.Ma senza modificare il
suo domandare, senza negarlo, l'incontro con questi testi che lei
utilizza in maniera molto precisa agisce come un prisma, come la
conferma e la dimostrazione di un pensiero concepito in una
struttura che impone delle connessioni secondo un asse vetticale.
Questo pensiero metafisico esige una concezione fondamentale
dell'unità in una serie di unità relative fìno all'unìtà assoluta. Que-
ste unità relative costituiscono altrettanti mezzi, "questo mondo,
dominio della necessità, non ci offre assolutamente nulla se non
dei mezzi.Il bene relativo èil mezzo"r.

Lidea di sfere di collegamento da un livello all'altro forma la
sola via che permette dei passaggi da uno stato all'altro. Mostra
in questa affermazione un pensiero in costante movimento, poi-
ché il centro e il motore sono situati fuori dal campo, pur ordi-
nandolo. Dato che le nostre sedi sono al di là, esistono diversi
livelli, dunque diverse letture; i piani verticali rappresentano la
traccia che bisogna seguire, ma che non si vedez.

Il riconoscimento di una norma al di là, a cui bisogna sotto-
mettere il pensiero, impone non solamente la necessità di una co-
noscenza che renda conto sia dei luoghi di manifestazione del
principio sia dei luoghi di manifestazlone del pensiero che compie
il suo ritornor ma anche la conoscenza di un metodo che consiste
nel liberare molto precisamente le strutture del pensiero, e perciò
nel considerare i rapporti sotto forma di incastri, di punti d'ap-
poggio. La ragione erefra a norma non costituisce che delle ipote-
si. Quando, al contrario, concorre a questa liberazione delle
strutture di cui la norma è al di là, essa rivela; quando si cancella
in questa risalita successiva, lascia apparire il legame e la traspa-
renza del principio in ogni cosa. Perciò sono solo la struttura e la
conoscenza di questa struttura che interessano al soggetto cono-
scente. La sua messa in evidenza non può essere in alcun caso una
semplice opera di comprensione, poiché non ci sarebbe cambia-
mento di livello. Si comprende I'incontro di questo pensiero con
Simone Weil. Questa ricerca delle strutture del pensiero del sog-
getto conoscitore come identiche a quelle grazie a cui esso

r  c5,331.
, lniiaoqvo-upanishad,Vfll, 3, I'
t Chando-gta-upanishad,Vlll,3, 1' 

- -* a;rì1,ad';anyàka-upaníshad' IV' +' 16'
5 c,TÍ,3o2;r1f,248.
6 cs. ro3. ^ .,! .
t i"itat d'it"tne Weil, Biblioteca nazionale' Parigi'
E c,lrÍ,3+.
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diventa la manifest azlone costituisce una via nuova' Bisogna appli-

care alla metafisica io studio del passaggio al limite matematicor'

i"i ai.", ben sapendo che l'unità è al di là'

Senza formazione-tradizionale, Simone Weil ha' grazle al suo

rit;;;;.i;nii"", "rú 
sua onestà intellettuale e a vna esperienza

ch? esige piir di quanto non confermi' ritrovato e rinnovato una

'**;;"?aj"n" ,r'rit" ,t-tture del pensiero' e ha avuto il coraggio'

;;ìi; *", epoca,di riportare I'inteirogazione filosofrca su una nor'

ma situata fuori dailampo della tonós""nzu e l'ha elevata alla di'

mensionedicìòchenonr ipuòconoscerePersé,quando"l 'atman
è diventato ogni cosa"2'

Ma ciò è meravigliosamente strano!

HORATIO O day and night, but this is wondrous strangel
If,AMLET And therefore as a stranger give it welcome.'fhere are more things
in heaven and eartì, Horatio, than are drearnt of in your philosophy.r

Sono in molti a pensare che la filosofia sia orfana e sterile, sen-
za ricordi e senza speranze, senza sogni e senza fantasie, senza co-
lori e suoni, senza dolcezza, senza lacrime di riso e di pianto,
difficile dapottare, dolorosa da provare, chiusa in se stessa, lonta-
na dagli altri, non toccata dal nascere e dal morire, viva, sì, ma di
una vita irreale. E questi molti pensano che anche ifilosofi siano
così, per colpa della filosofia, non avendo di che meravigliarsi, non
ayendo a chi dare il benvenuto.

Ma io credo che la colpa sia di quei cosiddetti filosofi che non
si meravigliano di niente, non danno il benvenuto a nessuno, e
fanno si che la loro cosiddetta filosofia sia irreale, incolore e insa-
pore, incapace di chiamare a sé promettendo piacere.

EOKPATIIT ó 6è rp6tov uòto0 leuoúpevog èrúoroc r6v véorv, fo0eì4 6E
ovcr oogícr6 îtpqròq 0rpcrupóv, óqqòovnE év0ouor,Q te rcri núwcr rr,veî
),óyov dopevoE, [...] eig dnopícrv crótòv pèv np6tov rcì pú],rorcr
rcrtcrpúLlucov, 6eóte.pov 6'&eì còv è26ópevov, dwe vaíxepo6 dwe
rpeopócpog &vre fll,r( òv ruy2gúv1, ger6opevog oúte narpòq oóte prppòE
oóte dl.Àou tfiv drouówrov oóòevfu, òllí1oo 6è rcrì, c6v dl,kov (r$arv, oò
póvov t6v &vO(onov, érei pc4púp<ov p oó6errò6 &v geíoanro, eínep póvov
éppnvéu noOèv é1or.2

I ORAZIO O giorno e notte, ma ciò è meravigliosamente strano! AMLETO E
quindi come a uno straniero dagli il benvenuto. Cì sono piùr cose in cielo e in
terra, Ora/to, di quante sono sognate nella tua filosofia.

SHAKESPEARE, Amleto, T 5 17 3-17 5.
2 SOCRATE Quegli tra i giovani che per la prima volta ne gusta, provando
piaere corne chi ha trovato un qualche tesoro di sapienza, ogni volta si
entusiasma per il piacere e muoye in ogni modo il discorso
compiacendosene, [...] buttando di molto fuori strada prima sé, poi di volta
in vofta chi gli sta vicino, più giovane e più vecchio e @elaneo, risparmiando
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