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Contro la purità brahmanica:
lo Śivaismo non-duale e il superamento

di śaṅkā ‘esitazione’, ‘inibizione’1

Raffaele Torella

1. L’opposizione puro-impuro nell’ordine brahmanico

Dietro ogni demarcazione tra puro e impuro si cela un primordiale tentativo di 
classificare l’universo. Classificare non è mai un atto neutrale (cf. Smith 1994, 333), 
motivato da un puro desiderio di conoscenza, ma un atto simbolico nel quale pren-
de forma un progetto culturale o egemonico. Una classificazione basilare è quella 
che oppone ciò che appartiene al nostro mondo – l’hortus conclusus nel quale ci 
sentiamo relativamente sicuri – e il resto, l’immenso mondo estraneo che circonda 
e potenzialmente minaccia il nostro piccolo mondo da ogni parte.2 In senso lato, il 
difficile compito che ogni società deve assumersi è quello di difendere il suo piccolo 
mondo dagli assalti dell’immenso universo, ma senza mirare ad abolire quest’ulti-
mo: è la vita stessa a esigere il contributo dell’oscuro mondo di poteri che si affaccia 
ai suoi confini, o quanto meno il dialogo con esso.3 È all’interno di questo scenario 
universalmente umano che la civiltà indiana traccia la via sua propria. Quello che 
ci colpisce fin dall’inizio è che le regole del gioco non sono dettate dalla civiltà in-
diana nel suo complesso, ma da un’élite numericamente insignificante che prende 
sulle sue spalle la maggior parte delle responsabilità culturali e religiose della società 

1. Il sodalizio con Giuliano Boccali è cominciato molti anni fa, rapidamente trasformandosi in 
un’intensa amicizia personale. Molte cose ammiro in Giuliano, ma ne citerò solo una, ormai sempre 
più rara: in lui la profonda competenza indologica trova il suo posto all’interno di una vasta e raffi-
nata cultura che spazia dalle letterature europee classiche e moderne alla storia dell’arte, alla storia del 
pensiero. Di pochissimi altri studiosi, italiani e stranieri, potrei dire altrettanto…

2. «But what is danger elsewhere is impurity here [cioè ‘nel mondo indiano’]» (Dumont– 
Pocock 1959, 30).

3. Nelle parole dell’antropologa M. Douglas: «Granted that disorder spoils pattern, it also pro-
vides the material of pattern. Order implies restriction; from all possible materials, a limited selection 
has been made and from all possible relations a limited set has been used. So disorder by implication 
is unlimited, no pattern has been realised in it, but its potential for patterning is indefinite. This is 
why, though we seek to create order, we do not simply condemn disorder. We recognise that it is 
destructive to existing patterns; also that it has potentiality. It symbolises both danger and power. 
Ritual recognises the potency of disorder» (Douglas 1984, 95). E ancora: «Those vulnerable margins 
and those attacking forces which threaten to destroy good order represent the powers inhering in the 
cosmos. Ritual which can harness these for good is harnessing power indeed» (ibid., 162).
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indiana e, naturalmente, ne assume i privilegi connessi. Sono infatti i Brahmani a 
comporre l’immane quantità di testi socio-religiosi che dettano le regole di condot-
ta tanto nel rituale quanto nella vita quotidiana, e fra queste le regole che concerno-
no purità e impurità hanno un ruolo centrale. Tali regole sono imposte all’insieme 
della società indiana, inclusi i Brahmani stessi, la cui vita è resa anzi particolarmente 
complicata dalla loro natura più nobile e “delicata”, che li espone più degli altri 
a un costante pericolo di contaminazione.4 D’altra parte, essi rimangono la fonte 
delle regole – nel senso che si pongono come i soli mediatori fra la società indiana e 
le scritture su cui le regole sono basate – e sono anche i purificatori per eccellenza. 
Le regole riguardano praticamente ogni aspetto della vita umana, con una speciale 
insistenza su quelli più cruciali, quali la nutrizione e la procreazione, e i momenti 
liminali, quali la nascita e la morte; il corpo, e in generale tutte le sostanze connesse 
in un modo o nell’altro col corpo, giocano anch’essi un ruolo altamente significati-
vo. Già all’osservare i termini usati (un’attenta analisi è in Olivelle 1998) appare suf-
ficientemente chiaro come la purità non sia da considerarsi uno stato definito con 
caratteristiche positive sue proprie, ma piuttosto come l’esito (provvisoriamente) 
felice del processo di eliminazione di determinate impurità. In altre parole, la puri-
tà è uno stato temporaneo (cf. Malinar 2010, 438), sempre in procinto di sfaldarsi 
sotto la pressione schiacciante delle infinite impurità che lo insidiano da ogni parte. 
A ben guardare, poi, nella sfera della vita ordinaria uno stato di purità permanente 
non è prescritto neanche come ideale da raggiungere. Di conseguenza si può essere 
tentati di considerare la purità come uno stato “neutrale”, o addirittura un non-sta-
to, uno stato di normalità privo di contenuto e mai definitivamente ottenuto. A. 
Malinar (2010, 445), riferendosi a Yogasūtra II.40, nota che le elaborate pratiche di 
purificazione prescritte per gli asceti 

[o]nly increase the awareness of some fundamental impurity implied in physical 
existence, which in turn increases the desire for liberation.

Questo atteggiamento è palesemente condiviso dalle due tradizioni ascetiche 
non-brahmaniche – il Jainismo e il Buddhismo Theravāda – che negano la pos-
sibilità stessa di una purità in questo mondo (cf. Jaini 1985, 84-93; Tambiah 1985, 

4. Si veda il caso dei Brahmani Havic, studiato in Harper 1964, 174. Da esso si evince che l’impu-
rità non è un’entità assoluta: un comportamento o una sostanza possono essere impuri se riguardano 
un Brahmano o puri se riguardano un membro di una classe inferiore. Poi l’impurità può essere tra-
smessa, mentre lo stesso non può dirsi della purità. «Or, phrased another way, although all beings are 
impure unless ritually purified, and only some beings (e.g., Brahmins and devarus) have within their 
nature the ability to achieve the higher degrees of ritual purity. An Untouchable cannot become a 
Brahmin, but a Brahmin can become an Untouchable. Within a caste purity is a state to be attained, 
achieved, worked for» (ibid., 194).
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94-108). Un modello molto interessante per definire gli ambiti rispettivi di purità e 
impurità è stato proposto da M. N. Srinivas che nella sua ricerca sui Coorg dell’In-
dia meridionale identifica non due, ma tre livelli: impurità rituale, stato rituale nor-
male e purità rituale (cf. anche Harper 1964, 152-155):

Normal ritual status is the status which a person enjoys most of the time. From this 
point of view, both maḍi and polé, both ritual purity and impurity are deviations 
from the normal. […] There is no term in Koḍagi for normal ritual status. […] If a 
person in a condition of normal ritual status touches another in a pure condition, 
the latter loses his purity and is reduced to normal ritual status. That is, normal 
status is a mild form of impurity (Srinivas 1952, 106-107).

La posizione di Srinivas è stata opportunamente riformulata da Dumont–Pocock:

What is referred to here, in opposition to both purity and impurity, is the state 
or condition of a person having nothing to do with ritual, acting outside the reli-
gious field, and engaged in ordinary or profane pursuits. Most individuals spend 
the greater part of their life in this condition. It might be called ordinary, or average, 
or neutral, or profane, but certainly neither normal, nor ritually normal. […] [a]nd 
which appears as impurity in relation to purity, and as purity in relation to impurity 
(Dumont–Pocock 1959, 16-17).

In India, at first sight, it seems that the major opposition lies within the sacred, be-
tween pure and impure, holy and unclean, while the profane is scarcely recognised 
at all; although we tried to track it down, we found only a sort of shadowy region 
halfway between the extremes of purity and impurity, a kind of neutral condition 
not expressed as such in the language (Dumont–Pocock 1959, 29).

Possiamo dunque dire che ci sono, per così dire, due diverse purità. Entrambe 
sono minacciate dall’impurità, ma, mentre il livello inferiore di purità è recuperato 
ogni volta che l’impurità viene eliminata, qualcos’altro è richiesto affinché sia rag-
giunto il livello di purità (rituale) superiore. Questa iper-purità, alla quale tuttavia 
solo i Brahmani possono aspirare (cf. Harper 1964, 194), è il risultato di pratiche 
di perfezionamento ulteriore (saṃskāra) le quali presuppongono un livello base 
di non-impurità già posseduto. Questo scenario ci aiuta a trovare la giusta collo-
cazione per un concetto che è spesso concepito come sovrapposto, o parzialmen-
te sovrapposto, a quello di purità: l’auspiciosità (śubha, maṅgala): l’auspiciosità/
non-auspiciosità concerne il livello intermedio, ovvero il livello della ordinaria 
non-impurità.5 

5. Lo dimostrano ad es. i non rari casi in cui auspicioso e impuro sono associati, come accade per 
l’evento della nascita o per la figura della devadāsī (cf. Madan 1987, 66-67).
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Un esempio rivelatore di come si articoli la dialettica di purità-impurità lo si 
trova nella sfera del linguaggio. Una lingua “pura” è strettamente richiesta quando 
essa diventa uno degli ingredienti del sacrificio, nel quale il mero uso di un san-
scrito corretto, quello spontaneamente parlato dall’élite brahmanica (i cosiddetti 
śiṣṭa), non è sufficiente. Riferendosi allo schema delineato sopra, ciò sarebbe da 
includere nel livello di “inferiore, o ordinaria, purità”. Precisamente come succede 
nel caso dei sacramenti (saṃskāra) che progressivamente trasformano l’infante an-
cora amorfo in un membro a pieno titolo della società hindu, la superiore purità 
del linguaggio consiste nel suo essere usato alla luce dell’analitica consapevolezza 
delle operazioni grammaticali (ancora: saṃskāra) che sottendono al suo articolarsi, 
come spiegate dal Vyākaraṇaśāstra. Se gli Asura furono sconfitti dai Deva a cagione 
del loro usare parole impure (yarvāṇas tarvāṇaḥ invece di yad vā naḥ tad vā naḥ 
«qualsiasi cosa ci possa accadere, che ci capiti pure») – mentre le stesse parole fu-
rono usate dagli antichi r̥ ṣi senza incorrere in alcuna catastrofica conseguenza – è 
perché, come Patañjali ci spiega,6 questi ultimi le usarono nell’ambito della vita or-
dinaria e non all’interno di un atto sacrificale, come invece fu nel caso degli Asura.

La consapevolezza della predominanza dell’impurità nella vita sociale non por-
ta comunque i Brahmani a condannarla. È interessante notare come l’azione im-
pura non sia interrotta dal corrispettivo atto di espiazione: la sua celebrazione è 
prescritta solo dopo che l’azione impura è stata completata (cf. Olivelle 1998, 212). 
Inoltre il sistema non manca di flessibilità: ad esempio, come notato in Malinar 
2010, 438, il periodo di impurità (āśauca) che segue la morte può essere accorciato 
o addirittura abolito se il ruolo specifico della persona interessata è tale da non per-
mettere il suo allontanamento, nemmeno temporaneo, dalla vita sociale. O ancora: 
gli articoli messi in vendita in un mercato, sebbene siano toccati da un’inquietante 
varietà di potenziali acquirenti, rimangono sempre puri.7 Un punto importante 
del sistema di demarcazione fra puro e impuro è costituito dalla sua associazione 
col sistema dei varṇa e delle jāti. I Brahmani hanno posto se stessi nella posizione 
più elevata, in associazione con gli Kṣatriya – associazione stretta ma non esente da 
aspetti problematici (cf. Smith 1994, 29-31, 36-42). Alle quattro classi è attribuito 
un livello di purità decrescente, connesso con la loro decrescente dignità e prestigio. 
Alle classi più elevate è concesso di schivare, almeno in parte, l’impurità, scarican-
dola sulle classi inferiori (cf. Harper 1964, 151, 194-195; Dumont–Pocock 1959, 18-
19). I Brahmani riservano inoltre a se stessi il potere di trasformare le cose ordinarie 
o profane in medhya ‘idonee all’uso rituale’ (una delle principali parole per “puro”) 
aggiungendo a esse delle invisibili qualità perfezionanti (saṃskāra).

6. Vyākaraṇa-Mahābhāṣya (ed. Kielhorn), vol. I, 11.
7. Vedi Mānavadharmaśāstra V.129 e altri testi del Dharmaśāstra (cf. Kane 1976, 312).
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Dominata dalla purità, la vita entrerebbe in uno stato di paralisi, dal momento 
che molte delle sue componenti essenziali sono considerate intrinsecamente im-
pure, quali la produzione di vari tipi di sostanze contaminanti (sangue, sperma, 
sudore, etc.), il coito, la nascita, la morte, e via dicendo. Per i Brahmani la purità 
assoluta è riservata allo stato di liberazione, o al rito. In più, la purità richiesta per la 
celebrazione dei riti finisce per diventare un imbarazzante fardello una volta che il 
rito è concluso: dall’adepto ci si aspetta che si liberi di questa eccessiva purità prima 
di ritornare alla vita ordinaria (cf. Malinar 2010, 438). 

2. La risposta tantrica

Non si può fare a meno a questo punto di menzionare per antitesi un folgorante 
verso del perduto Vīrāvalī-tantra, in cui emerge uno degli aspetti più significativi 
della reazione tantrica ai concetti di purità/impurità brahmanici:

sarveṣāṃ vāhako jīvo nāsti kiñcid ajīvakam / 
yat kiṃcij jīvarahitam aśuddhaṃ tad vijānata //
Il principio vitale è ciò mette in movimento ogni entità. Niente esiste che sia privo 
di tale principio vitale. Qualsiasi cosa che sia priva di tale vita, quella deve essere 
considerata come “impura” (cit. in TĀ IV.242).

Il principio vitale, chiarisce Abhinavagupta (TĀ IV.243ab), altro non è se non la 
luce della suprema coscienza, e conclude: «Perciò tutto ciò che non è troppo lon-
tano dalla coscienza determina purità». Questo può essere messo in relazione con 
un’analoga affermazione (in realtà anche molte altre potrebbero essere citate) pre-
sente in un antico testo del nondualismo Śaiva, la SK di Bhaṭṭa Kallaṭa (o, secondo 
alcuni, di Vasugupta), in particolare riferimento alla sfera del linguaggio: «Non c’è 
nessuno stato nelle parole, nei significati e nei costrutti mentali che non sia Śiva» 
(II.4). Col dire «non c’è nessuno stato», dice Kṣemarāja nello SN (SN 48), il testo 
intende includere la parte iniziale, intermedia e finale di ciascuna di queste entità.

Il coincidere di Śiva con l’universo potrebbe però essere inteso in senso “illu-
sionistico”, come in effetti si verifica nelle principali correnti dell’Advaita Vedānta 
e del Vijñānavāda. Se il fatto di avere la natura di Śiva in un senso accresce la den-
sità ontologica dell’universo, in un altro rischia di togliergli effettiva realtà, cioè di 
appiattire i suoi multiformi aspetti e in ultima analisi di far sempre più impallidire 
la concretezza del suo manifestarsi: realizzarne la natura ultima come coincidente 
con Śiva stesso può condurre alla totale disparizione dell’universo come tale. Fin 
dall’inizio lo Śivaismo non-duale si è sentito in dovere di fare i conti con questa 
cruciale questione. Secondo Somānanda, non si può dire che l’universo sia immagi-



62 Raffaele Torella

nato, “concepito”, come Śiva, o viceversa, dal momento che l’uno “è” direttamente 
l’altro. Così come l’oro non è “immaginato” come tale né nel semplice gioiello di 
oro massiccio né in un elaboratissimo orecchino – nel quale l’opera dell’orefice è 
talmente raffinata da mettere per così dire tra parentesi la sua natura di oro puro – 
analogamente Śiva è “formato”, “disposto”, come universo, nel senso che è diven-
tato tale, o in altre parole che si presenta liberamente in questa forma.8 La natura 
di Śiva, dunque, abbraccia ogni cosa (VI.127ab tato jñeyā śivatā sarvagocarā). Ne 
consegue – Somānanda aggiunge – che ogni oggetto, un vaso ad esempio, possiede 
le potenze di Śiva (Volontà, Conoscenza, Azione) e che è dotato di coscienza. Ciò 
conduce ad attribuire una pari dignità a ogni livello di realtà, incluso quello del 
vyavahāra, la dimensione dell’esistenza ordinaria, fatta delle umane transazioni e 
dei comportamenti linguistici a esse correlati.9

3. Il ruolo di śaṅkā ‘esitazione, perplessità, inibizione’

Dal momento che l’impurità si nasconde ovunque intorno a noi, è necessario stare 
costantemente in guardia contro possibili infrazioni. 

The purpose of rules of impurity is not to ensure permanent purity but to make 
people anxious about becoming impure and when they become impure, as they 
must, to make them anxious about recovering their lost purity. […] Socialising in-
volves paying attention, involves anxiety – śaṅkā. Rules of purity are meant to cause 
anxiety, for anxiety creates heightened attention to the boundaries that the rules are 
meant to uphold (Olivelle 1998, 214).

Il primo studioso (e, per quanto mi consta, anche l’unico) a richiamare l’attenzione 
su questo tema – che mi sembra essenziale per comprendere il retroterra e il signi-
ficato del sistema purità-impurità nel contesto indiano – è stato T. N. Madan. Nel 
suo libro Non-renunciation. Themes and Interpretations of Hindu Culture, frutto 
di una ricerca sul campo fra i Brahmani del Kashmir, Madan scrive:

8. Cruciale al proposito è Śivadr̥ ṣṭi III.82cd-83 (da leggersi alla luce della relativa Vr̥ tti di Utpa-
ladeva). Il passo è imperniato sulla distinzione fra kl̥ pti e kalpanā: Śiva non è meramente ‘concepito’ 
(kalpita) come avente assunto la forma di universo, o viceversa, ma è effettivamente (auto-)formato 
(kl̥ pta) come avente la forma di universo. Per una traduzione e analisi dei passi in questione si veda 
Torella (in stampa).

9. Viene alla mente un passo famoso di Eraclito, citato da Porfirio (Quaest. Hom. ad II.4, 4): «Per 
gli Dei tutte quante le cose sono e belle e buone e giuste, mentre gli uomini sostengono che alcune di 
esse siano sbagliate e altre giuste» (τῶi μὲν θεῶi καλά πάντα καὶ ἀγαθὰ καὶ δὶκαια, ἄνθρωποι δὲ ἅ μὲν 
ἄδικα ὑπειλήφασιν ἃ δὲ δίκαια).
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The daily life of the Kashmiri Brahmans is beset by śaṅkā or perplexity: uncertain-
ties as to whether to do something or not, how to do it, when to do it, and so on 
(Madan 1987, 15).10

L’ansia così provocata, diffusa su tutta la società indiana, finisce per essere uno stru-
mento egemonico nelle mani della classe brahmanica. Il fatto di essere i guardiani 
– dopo esserne stati gli organizzatori e creatori – della demarcazione fra puro e im-
puro pone i Brahmani in una posizione privilegiata, e questo è il carattere peculiare 
della maniera indiana di declinare quello che nei fatti è un atteggiamento condiviso 
dalla civiltà umana nel suo complesso. I Brahmani affermano di non agire arbitra-
riamente nello stabilire che cosa sia puro e che cosa impuro, ma di far uso di criteri 
basati sulle concrete qualità delle cose, che essi soltanto sono in grado di vedere, col 
supporto delle scritture, e di segnalarli agli altri. È per questo motivo che una del-
le principali critiche avanzate dal Tantrismo non-duale concerne l’esistenza stessa 
della purità come un’intrinseca, sebbene invisibile, proprietà delle cose. Come dice 
Jayaratha nel suo Viveka a TĀ IV.221cd-222ab: 

In realtà noi non neghiamo la validità nella sfera della vita ordinaria delle nozioni 
di purità e impurità, ma sottolineiamo che purità e impurità non sono proprietà 
dell’oggetto. È il soggetto, e lui solo, che stabilisce che una cosa sia pura o impura. 
Se purità e impurità fossero proprietà dell’oggetto, una cosa impura mai potrebbe 
diventare pura, perché il blu non può diventare non-blu.

Dietro questo passo di Jayaratha (e del verso del TĀ che sta commentando) è di-
scernibile la categorica affermazione di Utpaladeva nel suo commento a Śivadr̥ ṣṭi 
I.48: na tu vastūnāṃ śuddhir aśuddhir vā kācit ‘Ma nelle cose non c’è né impurità 
né impurità’. Tra le autorità più citate su questo tema spicca Vijñānabhairava 121 
kiṃcijjñair yā smr̥ tāśuddhiḥ sā śuddhiḥ śambhudarśane / na śucir hy aśucis. Il 
significato di questo verso11 che mi sembra più attendibile è: ‘Ciò che gli uomini di 
limitata conoscenza considerano come impurità, questo nella visione Śaiva è invece 
purità. Ché l’impurità non può trasformarsi in purità…’.12 

10. Il passo citato riprende, con lievi modifiche, Madan 1985, 19.
11. Cito il verso, le cui lezioni sono molto fluttuanti sia nei manoscritti sia nelle citazioni antiche, 

secondo quella che ritengo essere la sua forma corretta. Anche la mia traduzione si discosta da quelle 
esistenti (Silburn, Singh, Lakshman Joo, Gnoli–Sironi).

12. Cf. TĀ XV.164cd. Si veda anche la Bhairavamaṅgalā: «Just as a piece of charcoal will not 
abandon its nature [and become pure or white] if one rubs it or pours [water on it] in hundreds of 
buckets, so is the case with all embodied souls» (trad. Törzsök 2014, 212); la stessa similitudine è usata 
nel Kulasāra (cf. Törzsök 2014, 216).
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La particolare insistenza nel negare valore alla dicotomia puro-impuro mostra 
che gli autori tantrici sono acutamente consapevoli di come questa non sia sem-
plicemente una credenza fra mille altre, ma uno dei perni del sistema egemonico 
brahma nico.13 Il loro attacco è essenzialmente di ordine simbolico, dato che l’assun-
zione delle sostanze più impure e proibite ha luogo soltanto in un contesto rituale. 
Ma d’altra parte è proprio sulla scena sacrificale che l’ossessione brahmanica per la 
purità raggiunge il suo culmine, e il sacrificio altro non è se non il superiore dupli-
cato del mondo umano. In ultima analisi l’intento degli autori tantrici stessi non è 
di cancellare la distinzione fra puro e impuro nella vita ordinaria,14 ma di mettere in 
guardia contro il suo impiego come componente primaria del progetto egemonico 
dei Brahmani.

All’interno del generale attacco al sistema della purità brahmanica un posto di 
assoluto rilievo è assegnato alle esortazioni a liberarsi di śaṅkā, indiretta conferma, 
questa, della centralità del suo ruolo, anche se non apertamente conclamato. Nei 
Tantra Kaula e nella letteratura esegetica ispirata al non-dualismo, śaṅkā ‘esitazio-
ne, perplessità, inibizione’ è al centro di una costellazione di termini strettamente 
correlati: vikalpa ‘(paralizzante) scelta fra alternative’, vicikitsā ‘prolungata elucu-
brazione’, saṃkoca ‘contrazione’, kampa ‘tremore’, bhaya ‘paura’, glāni ‘depres-
sione’. Nel sistema di meditazione della scuola Krama una delle dodici (o tredici) 
Kālī è Yamakālī. Nel ritratto che ne dà Abhinavagupta, e nel relativo commento di 
Jayaratha, molti di questi termini sono presenti:

Successivamente, [Kālī, la Coscienza] una volta che il suo gusto per la distruzione ha 
raggiunto la pienezza, nei confronti di una parte Ella crea e poi distrugge l’esitazio-
ne, fatta di repressione, matrice di ostacoli (TĀ IV.151).

«Infatti, secondo questo insegnamento», dice Abhinavagupta più avanti 
 (XII.17b-18a), «se uno è esente da tremore può attendere a qualsiasi attività, tanto 
ordinaria quanto al di fuori dell’ordinario; se invece uno trema, il suo tremore deve 
essere attenuato forzosamente». Ma come superare un tale atteggiamento, così dif-
ficile da sradicare? Poiché l’esitazione è la diretta conseguenza del vedere nelle cose 
diverse nature mescolate insieme, continua Abhinavagupta, se noi crediamo nella 
comune unica natura coscienziale delle varie realtà, allora la ragione stessa dell’esi-
tazione svanisce. Non si deve nemmeno apertamente esitare circa l’esitazione: in 
questo modo l’esitazione si dissolverà senza sforzo, da se stessa (TĀ XII.23ab). 

13. Di uguale importanza è la concezione di una scrittura rivelata, il Veda, immensamente distan-
te e indecifrabile senza la mediazione brahmanica, alla quale Utpaladeva e Abhinavagupta contrap-
pongono una ‘voce’ divina (Vāc) che parla nel cuore di ogni uomo (cf. Torella 2013).

14. Cf. il passo di Jayaratha citato sopra.
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A questa determinazione ci conduce non solo l’umana ragione, ma anche le 
scritture. Al proposito Abhinavagupta cita quattro Tantra, tutti appartenenti al 
Kula (Sarvācāra, Vīrāvalī, Niśācāra, Krama[sadbhāva], etc.15

I passi provenienti da questi testi, ora perduti (a parte il Niśācāra e il Kramasa-
dbhāva, pervenuti in manoscritti nepalesi), sono citati per esteso da Jayaratha nel 
suo commento. Particolarmente interessante è il brano del Sarvācāra:

A causa della mancanza di conoscenza lo sciocco esita; da questo provengono crea-
zione e dissoluzione cosmica. […] Quello che può o non può essere bevuto è sempre 
lo stesso principio Acqua, quello che può o non può essere mangiato è sempre lo 
stesso principio Terra […] (cit. TĀViveka, vol. VII, 106).

Dalle precedenti considerazioni emerge la duplice natura di śaṅkā. L’una è la gene-
rica esitazione di fronte a una serie di alternative, ovvero l’ansia circa la scelta dell’a-
zione (o della sostanza) giuste in un mondo assediato da ogni genere di impurità. 
L’altra, più specifica, è l’esitazione dell’adepto tantrico di fronte ai comportamenti 
socialmente biasimati e alle sostanze altamente impure che gli si richiede di usare 
nella pratica rituale. Dopo aver fornito una spiegazione molto creativa del termine 
caturdaśa, presente in Parātriṃśikātantra 9c,16 Abhinavagupta nel suo Vivaraṇa 
afferma, ancora una volta, che le sostanze proibite costituiscono un mezzo di libe-
razione privilegiato. Nell’usarle l’adepto deve sbarazzarsi dell’‘esitazione’ – quell’e-
sitazione che tutti i sistemi socio-religiosi intenzionalmente costruiscono e dissemi-
nano fra i loro soggetti.

tad etāni dravyāṇi yathālābhaṃ bhedamalavilāpakāni / tathāhi dr̥ śyate evāyaṃ 
kramaḥ – yad iyaṃ saṃkocātmikā śaṅkaiva samullasantī rūḍhā phalaparyantā 
saṃsārajīrṇataroḥ prathamāṅkurasūtiḥ / sā cāprabuddhān prati sthitir bhaved iti 
prabuddhaiḥ kalpitā [bālān prati ca] kalpyamānāpi ca teṣāṃ rūḍhā vaicitryeṇaiva 
phalati / ata eva [vaicitryakalpanād eva] sā bahuvidhadharmādiśabdanirdeśyā pra-
tiśāstraṃ pratideśaṃ cānyānyarūpā17 

Queste sostanze, man mano che sono rese disponibili, dissolvono la macchia della 
dualità. Il processo al quale assistiamo nella nostra vita ordinaria è come segue. È 
appunto l’esitazione, fatta di contrazione, che – emergendo progressivamente e poi 

15. Secondo Jayaratha, con ‘etc.’ Abhinavagupta vuole alludere al Gamaśāstra.
16. Al normale significato di ‘quattordici’ viene sostituito quello di ‘bevanda alcolica’ sulla base 

del suo possedere quattro (catur) stati (daśā).
17. La trasmissione del passo in questione presenta non pochi punti problematici. Nel testo che 

propongo ho parzialmente accettato le emendazioni di Raniero Gnoli (1985, 266) e Alexis Sanderson 
(2005, 111, n. 43), e ne ho aggiunte altre mie. In particolare ho considerato [bālān prati ca] and [vaici-
tryakalpanād eva] come glosse dovute a copisti.
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radicandosi e infine dando frutto – costituisce il primo germoglio dell’albero antico 
del saṃsāra. Questa esitazione è stata fabbricata dagli illuminati per fornire a chi 
illuminato non è una base per il suo vivere ordinario, e, nonostante sia una mera co-
struzione, si radica profondamente in essi e produce frutti multiformi. Precisamen-
te in ragione di tale multiformità l’esitazione può essere designata con una varietà di 
nomi, quali ad es. dharma etc., e assume differenti forme secondo i vari sistemi di 
pensiero e i vari luoghi.

Qui Abhinavagupta dà al ritratto di śaṅkā il tocco finale. Śaṅkā serve a dirigere la 
quotidiana esperienza di vita, e in linea di principio gli illuminati che l’hanno con-
cepita non sono da biasimare per questo, dal momento che hanno agito per il bene 
dell’uomo comune. Il lato oscuro di śaṅkā si rivela nel momento in cui essa finisce 
per permeare tutti i livelli dell’individualità umana, e da attitudine volta a protegge-
re l’umana individualità dal mondo pericoloso dell’ignoto e dei poteri diventa uno 
strumento per controllarla e bloccare la sua piena espansione.

Conclusione

Nel criticare radicalmente la demarcazione brahmanica fra purità e impurità le 
scuole Śaiva non-dualistiche – in particolare nei loro sviluppi post-scritturali – 
non sono mossi dal sogno – impossibile quanto assai pericoloso – di abbattere il 
muro che protegge il mondo umano da quello dominato dalle forze potenti del 
 non-umano. Questo mondo di oscuri poteri è evocato e fronteggiato solo al livello 
del rito. Il messaggio che esse rivolgono all’ideale destinatario dell’insegnamento 
del Tantrismo – vale a dire al gr̥ hastha, il pilastro della società indiana – è quello di 
espandere il raggio dell’umana esperienza dando spazio maggiore alle dimensioni 
passionali, emozionali e fisiche della sua individualità. Per questo l’adepto tantrico 
è insistentemente esortato a oltrepassare śaṅkā, l’esitazione – quella stessa esitazio-
ne che l’ordine brahmanico si adopera in vario modo a disseminare in tutti gli strati 
della società indiana come componente primaria del suo progetto egemonico al 
quale il mondo tantrico potentemente si oppone.
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